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निवेदन 


हिन्दी के मूर्घन्य अध्यापक पं ० जगन्नाथ तिवारी ने उत्तर भारत की प्राचीनतम 
शिक्षा संस्था आगरा कॉलिज में तीस वर्ण से भी अधिक अध्यापन कार्य किया है । 
यह शिक्षापीठ १८२३ में स्थापित हुआ था और तब से लेकर अब तक देश के सभी 
भागों के विद्याथियों को शिक्षा देता आयः है। पंडित तिवारी ते इस शिक्षापीठ के 
हिन्दी-संस्कृत-बिभागाध्यक्ष पद पर रह कर जिन सहस्नों विद्यार्थियों को प्रेरणा और 
ज्ञान दिया है; वे भाज भारत- के सभी भागों तथा विदेशों में फैले हुए है। उनमें से 
अनेक उत्तरदाणिस्वपूर्ण पदों पर भासीन है एवं माँ भारती की सेदा में संलग्न हैं। 
उन्हीं सब शिष्यों तथा पंडितजी के स्तेही जनों की जोर से उनके आगरा केॉलिज 
से सेवा निद्धत्ति के अवसर पर यह निश्चय किया गया था कि श्रद्धा ज्ञापत का कोई 
सहयोगी प्रयास किया जावे । भ्रस्तुत ग्रंथ उसी प्रयास का परिणाम है । 


सम्पादक मण्डल के सहयोगी नेदृत्व में इस अ्ंथ का सम्पादन हुआ है तथा हिन्दी 
के श्रेष्ठ समीक्षकों ने इस अनुष्ठान में अपने-अपने तिल तंदुल समपित कर हमें जो 
गौरव प्रदान किया है। उसके लिए हम उनके प्रति आभार बिनत हैं । सम्पादक 
मंडल के अंतिव्यस्त सदस्यों ने जो समय-समय पर हमारा मार्ग दर्शन किया है तथा 
हमें जो सक्रिय सहयोग प्रदात किया है, वह अपने में एक इखघनरुषी सतरंगी अनुभूति 
है। धन्यवाद ज्ञापन जैसी तुच्छ अभिव्यक्ति द्वारा सम्पादक-सण्डल का अपमान नहीं 
करूँगा, वेयोंकि इसमें जो कुछ भी स्पृहणीय है, उन्हीं की देन है ! 


इस अभितल्दन-ग्रंथ के दो खंड हैं । भ्रथम खंड में आदरणीय तिवारोजी का 
डॉ० रामग्रोपालसिंह चौहान द्वारा लिखित जीवन-परिचय है और द्वितीय खण्ड में 
भारतीय और पाश्चात्य काव्यशासू पर अधिकारी विद्वानों द्वारा लिखे गए श्रेष्ठ 
समीक्षात्मक निबन्ध हैं । ५० तिवारी का घनिप्ठ सम्बन्ध काव्यालोचन से रहा है । 
अतः यह्‌ निर्णय किया यया कि उनका अभिनन्‍्दन इसी बिपय के ग्रंथ हारा होना 
समुचित होगा । काध्यशास््रीय खण्ड में संस्कृत, हिन्दी ठया पाश्चात्य काव्यसिद्धान्तों 
का व्यापक और तुलनात्मक स्तर पर विश्लेषय और आकलन हो--ऐसा प्रयास 
किया गया है। 


२5६ 


सम्पादक-्मश्टत द्वारा पहले यहे निषय शिया गया थो कि सस््मरण 
और श्रद्धाजलियाँ मूल-ध्रथ का एक भाग रहेंगी, दिन्‍सु आगे असर ग्रथ का आर 
बढ जाने बे कारण पर्दे अपता निश्चय ददरना पड़ा और अब उस्हें समारोह अवसर 
पर विशेष रूप से प्रवाशित पत्रिया में सम्मितित विया जायगा । आशा है दमन 
लिए साम्बाघत लेखक हमारी विवशना कय समझकर क्षमा इबाने बरेंगे। 


समस्त भारत तथा विटेणो में फैले पद्रित जी मे अ्रमसख्य शिष्यों का यह 
अक्चिन प्रयास (जिनम से महश्रों ने तन, मत और धन दिया है) उतरी गुद गरिमा 
बा तो पासग ही नहीं है। हो, जीवने भर इस प्रकार दे आयोजनों से प्रपतलपूर्षक 
अपने वा बचारर चलने वाले 'गुरुजी' जा रस बार हमारी पवड़ में भा भव उऱा 
जारण उनदी शिष्य वसजता है। मुझे धरारम्भ से ही सया है वि इस सबके द्वारा पहित- 
जी के शिष्य अपन को हो यौरवातवित कर रह है और पहितजी "सदे निमिल बवाए 
गए हैं। धप है! उनको शिष्यदासलता कि दहोंने शिष्या दे तोप दे लिए इस सौमा 
तक उतारना (इसे वे उतरना हो समझते हैं) स्वोश्ार कर तिया है । 


आते में शतिलि की और से दस ग्रप मे प्रशाधज बाद अयामसात्जी परुप्ठ 
(ओोष्ाइटर एम० चद एक कम्पनी, नई इिल्‍्ली) और उनकी प्रवाशन सस्था के हिंदी- 
अधिकारी श्री भीमसेनजी का आभार प्रडंद करता हैँ कि उन्होंते अपन अयेके अधिक 
आधिर महत्व के बाप कमी को रोद कर इस ग्थ वा हाडिकता युक्त इतना सुस्दर 
प्रबाशन कराया है। आयरा फाइन आटे प्रेम के प्राप्राइटर श्री गुलाबसिह्‌ यादव ने जिस 
सक्रिया आर क्लात्मकता वा परिचय दिया है, वे भी उसके लिए माधुवाद के 


अधिनाएी है| क्षपन समस्त मित्रा, सत्यायियों तथा शुर्भाचतवों का आभारो हर 
जो इसकी प्रेरणा रहे हैं। दतिशुमस 


४, उत्तर विजयतगर, मसगक्षनलाल शर्मा 
खागरए-४॥ 


मंत्री, 
१६६६, जनवरी । प० क्षषत्राए जिदारप्आमिरादन 


समारोह-सम्रिति, धापरा । 


भूमिका 


“राजनीतिक स्वतंत्रता के बाद भारतीय-संस्क्ृति और साहित्य के विकास के 
लिए व्यापक प्रयास का होता स्वाभाविक ही था । इस त्रयास के लिए वातावरण भी 
अधिक क्षमुकूल था मौर उसमें अधिक शक्ति सम्मिलित रूप से लगाई जा सकती थी । 
इसीलिए. भारतीय संस्कृति और साहित्य की अन्य धाराओं के समान ही हिन्दी- 
साहित्य का विकास भी अनेक दिशाओं में होने लगा । लेकिन स्वाधीन होते ही हमारे 
सामने आत्मीक्षण का भी गम्भीर अवसर आया जिसके आग्रह से हमने भारतीय 
साधना को तटस्थ, वस्तु परक हृष्टि से देखने की कोशिश की । और इस कोशिश से 
हमें यह ज्ञात हुआ कि जीवन-साथना के सभी क्षेत्रों में व्यापक और ग्रम्भीर रूप से 
कार्य करने की अपेक्षा है । इसी से भारतीय-काव्यशास्त्र पर नई दृष्टि से कार्य आरम्भ 
हुआ । 


भारतवर्ष में काव्यशास्त्र को एक दीर्घ भोर महान परम्परा रहो है । लेकिन 
उसके सभी मुल्यवात तत्व मूल रुप में संस्कृत में सुरक्षित रहे । ऐसी स्थिति में पहला 
कार्य तो यह किया गया कि उन्त सभी तत्वों की परम्परावादी हृष्टि से व्याख्या 
आरम्भ हुई । काव्यशार्र के विविव पहलुओं पर अलग-अखंग बिद्वातों ने झोस काम 
किया और सभी महत्वपूर्ण पुराने सिद्धास्तों की चिंशद व्यास्याएँ हमारे सामने आई । 
लेकिन शीक्ष ही यह स्पष्ट होने लगा कि काव्यशास्त्रीय परम्परा की इन व्यास्याओं 
का होता हो पर्याप्त नहीं है । उसके सही मूल्यांकत के लिए दो प्रकार के भ्यासों की 
आवश्यकता थी । पहली तो यह कि पुराने काब्यमूल्यों को वर्तमान जीवन और 
साहित्य के परिवेश में रखकर देखा जाए, जिससे आज के काव्य-मूल्यों के निर्माण के 
काम में उनसे ठीक-ठीक सहायता ली जा सके। इसके साथ ही एक दूसरी रीति के 
अध्ययन की ही आवश्यकता थी | मनोविज्ञान आदि अन्य विपयो में, जो नए सिद्धान्तों 
की स्थापना हुई ,थी उनके प्रकाश में भारतीय काव्य-सिद्धान्तों को नवीन व्याख्या 
का होना भी अनिवार्य था। इस दिशा में भी कई प्रयास हुए और नवीन ज्ञात के 
प्रकाश में पुराने भारतीय काव्य-सिद्धान्तों की व्याख्या और मुल्थोकय किया गया। 


आधुनिक युग में विदेशों में जो काव्य-चिन्तन का विकसित रूप दिखाई देता है, * 
$झैर३ 


है $ 


उसके समदत भारतोए बास्य बितत भा रेसना ही जरूरी था । इस प्रकार 
तुसनात्मक बाब्य शास्र का उदय हुआ लिममें भारतीय बाम्प मृख्या की स्यास्या के 
विदेशी बपच्य मूल्य की ममीशा रो गई और हाना जी मुलना की पृष्ठभूमि पर 
अलगत संशोधित था नहीते बाध्य मूल्य वे ठिम्राते गा पधाग दिया गण । इस 
प्रवार आज के भारत के बाव्यशार्ीय अशध्यन मे इने भभी रीतिया पर गाय किया 
जारहाहे। 


अम्तुन अभित दन ब्रथ में जा निदाघ सतत विए गए है) प्रघाने हपस 
नरतोय बाब्यशार् वा परिणि से आते हैं। इस निवाघा मे उपपुक्त होना इृप्णिया 
की उपयोग विश गेश है। य* प्रयास विशया गया है. वि कास्यगस्र को सभी मुख 
ममस्याओं वा लकर आज हिदाब वराल्मशास्व मजा अप्ययन ह रहा है उसणा 
एक चिंत्र उपस्थित जिया जा सके । 


प्राप पट सवाल किया जाता है हि हिन्दी बा अपने काब्यशाकब भोला 
है ? एसा प्रश्न करत बाल यह मालव॒र चेतत हैं कि हिटीलाब्यशाक्ष मया तो 
गलत के काव्यशाम्र को ब्यास्या हांती है या पाश्वाय शाहियशास भी ( इसमें 
संदेह नहीं है कि हिंदी काब्यशास््र म उक्त दाना घाराआ से बुत पृछ लिया ग्रया 
है। लस्ति हिंदी के साथ्यशास््र में जा मौलिर बितन किया गया है वह विशेष 
महत्व रखता है। प्रत्यव महत्वपूण काम्य मूल्य के विषय में हिन्दी बे कांम्यशाह्षियों 


में नदात-मौतिर धारणाएँ व्यक्त वो गई है । प्रस्तुत प्रप से यह सहज ही रपष्ठ हो 
जाता है । 


आज के सदम मे उत्तरदायित्व एड क्षत्राय भाणा का उत्तरदायित्व नहीं है । 
उप्र से यह अपवा की जाती है डि बह क्षेत्रीय या रा्योग ही नही बरन्‌ अन्तर्राष्दीय 
चेतना जोर साधना का व्यक्त करने दए एंड सपर्च माध्यम घने $ चह तभी सम्भव 
होगा जब हिंदो वे चिस्तक हा हष्टिय्रोण ब्यापर हागा और उमा विम्तठ किसी 
औषालिक था सामयिक सीमा म बढ़ नहीं हागा इसलिए यह सम्ताद बी वात है. 
५ हिंदी का शाब्यशार् प्राचीन और मदीन मरतोय और विदेशी मभी सतवो को 
भरीन दृष्टि सम एक साय आस्मस्तातु करत का प्रयास वर रहा है। 


सम्पादक् सप्इल को ओर से--- 


्> 


पं० जगन्नाथ तिवारी अमिनन्दन समारोह 


हुए ड्री कूभूह दब हे आए यू 


े 


स्वागत-समिति; आगरा । 
अध्यक्ष 
: श्री कल्याणदास जैन, महापौर आगरा 
उपाध्यक्ष 


पं० श्रीकृष्णदेत्त पालोवाल 
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उपकुलपति, आगरा विश्वविद्यालय (पदेन) 

« अध्यक्ष, आगरा कॉलिज, प्रवस्ध समिति (पदेन) 
- छा० भनोह रे 
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प्रं७ जगन्नाथ तिवारी : व्यक्तित्व 


श्रीएुत्ू फियवर॒ जिगज्ञाथा प्रण्डितवर वेदित, 
विरजीतहु इहि भाँति रहो वित नित अगिनन्दित | 
गरहु भारती-मवय, रुचिर रचना पित्त चव हुचि, 
जिनहिं विहारि विहारि हारि जावे दुष-सिर लति॥ 
मित्र तिवारी जू तुमहिं आप्िष देत रिताला, 
सुत्न-समपति-संत्रति सहितु नित अति रहहु निहाल ॥ 


-श्थाती 


स्तवन 


जगत के नाय हो के नाथत हैं दुष्टनि कीं 
मीतनि के प्राननि प्रमान बने प्रीत के । 

नीति के निधान, सत्वन्मील तेँ प्रद्रप्तमान 
ह्वानिनि के ज्ञान, मयमोचन हैं भीत के ॥ 

निउल को साथ, तम-तोमढ्ि प्रमात देत, 
पिस्पनि के सीसनि असरीस देत जीत के । 

देखिए जु दूरि ते दिखात हैं हिमापल-से, 
नेरे हो निहारि तो घिन्धु नवनीत के ॥ 


-सीम ठाकुर 





पष्डित जगन्ताथ तिवारी 


पं० जगरस्ताथ तिवारी : व्यक्तित्व 


पंडित जयन्‍्ताय तिवारी--सजोला कद, गठा हुआ शरीर ; जिसकी प्रत्येक 
शिरा आन्तरिक ओज से उभरी हुईं है; संयम की कास्ति से प्रदीन्‍्त रक्ताभ गौरवर्ण । 
भ्रभावशाली व्यक्तित्व की बयोतक नुकीली ठोढ़ी और मुकीली नासिका | वासिका के 
पार्श्व में स्थित दो दिव्य ज्योति क्रेर््ध--जिनसे वासठ वर्ष के अनुभव की गहराई ; 
भमता और स्नेह, करुणा, दया और उदारता के मानवीय भाव, व्यक्ति की परख का 
पैनापन, स्थितियों की समझ की अनुपम सूझ-बूझ, ज्ञान की आभा, पाण्डित्य का तेज, 
अत्याय और अत्याचार के तीव्र विरोध के रोष की लाली तथा सत्य के आग्रह की 
सात्विक निएछल दृढ़ता और निर्भीकृता की मिश्चित आभा विकीर्ण होती रहती है। 
भव्य ललाट पर पड़ी जीवत के दोष अनुभव की लकीरें निश्चय और सिद्धान्त की 
दृढ़ता एवं संकल्पशीलता तथा जड़िग व्यक्तित्व की द्योतक है! मुख-भण्डल पर 
सौम्यता, सरलता, मगम्भीरता और निर्भीकता का अपूर्व मिश्रण, पतले अधरों पर सहज 
और निश्छन मुस्कान । इन विशेषताओं से अभिमण्डित व्यक्तित्व के घनी व्यक्ति को 
कुर्ता, धोती और गाँधी टोपी की सादी वेश-मूषा में देखकर सहज ही पहचाना जा 
सकता है कि यह है--४० जगन्नाथ दिवारी ! 


जहर रह पु] 


बचपन और प्रारम्भिक शिक्षा 


ज्िचारीजी का जन्म पहली जुलाई सन्‌ १६०२ को देलिया जिले में स्थित 
सुजानीपुर प्राम में एक ब्राह्मण कृषक के सामान्य परिवार में हुआ था। पं० 
जगन्नाथ तिवारी के पिता पं० रामप्रसाद तिवारी अत्यन्त ही सरल स्वभाव के 
भोले और सीघे-सादे ग्रामीण ये | खेती ही उनकी प्रमुख आजीविका थी। उतकी 
शिक्षा केवल धार्मिक ग्रन्थों के पढ़ते तक ही सीमित थी ! रामायण-से उन्हें विशेष 
अनुराग था । वे धार्मिक विचारों और सात्विक भावों के व्यक्ति थे, जिनके विचारों 


घर रामायण का बहुत प्रभाव था) वे जीवन का हर कार्य धारमिक पविष्षता की 
दृष्टि से करते ये! दूसरों का इश्खे-दर्दे देखकर उनका हृदय बड़ी जल्दी विचलित 
$ञ कै 


द च० जगनाव तिवारी अभिनादन प्राय 


हे शाता था और वे अपनी शक्ति भर उसे बेंाने का प्रयल करने थे ) अपने पिलाशी 
बी ये सारी विषयतएँ तिवाराजी का सस्वार रूप म प्राप्त हुई हैं । 


अपने पुत्र॒ जगन्नाथ पर उनका विशप सतह था और रहें पढ़ाने के प्रति 
उनवा विश आग्रह था। वे बहा करत थ-- चाहे कही विकाइ जाय दादी एजरा के 
बडाल्थ जरूर । बाजक जाप्म्ाथ का पढ़ने म॑ भव मरी सगगा था । अपने पिताजी 
मे बालक ज्यप्नाथ को पढदन क पीछे वापी ताथना सहती पड़ी और प्राय भार भी 
द्ावी पी । पिलाजी जितना ही पढ़त पर जोर देने वातक जशप्लाप बह मत पढ़े 
से उदना हीं उचरता | पढन की अपेक्षा शारिक श्रम करन में उनवा मेने अधिक 
जाता था। किन्तु प७ रामप्रमाद तिवारी अपने पुत्र थो उच्च शिक्षा दत के लिए 
हद्प्रतिक्ष ये--मम्भवन उहें अपने पुभ्र के उर्ज्वल भविष्म बा थ्ाभाम हो एया था | 


बालक जगजाय अभी सगमग ह या १० वर्ष के ही थे। अपने पिताजी के 
हर प्रदान के बावजूद भी दे पाठशाला से भाग जाया करने थे । उ्ी दिनों शी बात 
है, मायद सने १६११ दी हि स्कूलों मे पढ़ते वाल छोट बच्चो वो पच्रम जाज में 
आइति-अकित सडिल प्रदान झ्यि गंदे । यद्यपि उमर समय बोलद जाप्नाथ शिक्षा के 
प्रति अपनी आल-सुतभ अनिर्ठा के कारण निम्रमित रुप से पाठणशाना नहीं जा रहे 
थ फिर मरी पास्णाला के स्नेही गुरु प७ ब्रॉइलाल हडिवेदी ते बावत' जांप्नाथ 
हो भी एक मंडित लाकर रिया । उस मैंडिल वो पाकर बानक जगन्नाथ के भन में 
शिक्षा क प्रति एक बोल-मुलभ बोतूडतपूर्ण श्राइपण जाया और एप दिन के 
बाद से फिर कभी उहान परादशालास मुह नहों चुराणा और एढ-एवं वप मे 
दो दो तीद्तीन कक्षाएँप्राध की! मिखाये मुंह चुराते वाला बालक जगनश्नाप 
4० जगप्नांय तिवारी वत हिठी साहित्य के एक प्रकाण्ड दिद्वान्‌ और श्रष्ठ शिक्षक 
के रूप म भफ्लवा के सोच शिखर पर आसीव हो गया । 


घ० जाप्नाथ विदारी के व्यक्तित्व मं तिश्वव ही बचपन से ही कछ ऐसा 
पा जिसका आमभाप पावर पडितजी के विदाजी अपने पुत्र को बआफिच्छा को देखकर 
भी उस 2230: कर न दर बने रहे और प७ चक्तिल द्विवेदी भी पाठशाला से 
मय जाने वाले जान्नाथ को शिक्षा बे प्रति आदत करने ने उत्सुक 
उसे मडिल देने घर गये । कफ 


शिला के प्रति इस नये चगाद को उठन्न करने में पृ० 
न बक्तात दिवेदी 
का बडा हाथ था। डदिवेदोजी हिंदी के सुप्रमिद् अनोचक डा० हजायोप्रसाद 
दिददी दे घाचा थ | डा० हजारोप्रमाद द्विदेश और १० जगप्नाथ विवारी पाठशाला 
थे एक साव थे शिन्तु दिदेदीजी लिवारोजी से तीन बन्ाएँ पोछे थे। एक बादश 
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शिक्षक के रूप में पं० वॉकेलाल द्विवेदी की छाप बाज भो पंडित जगन्नाथ तिवारी 
के हृदय पर अमिद है। 


उच्च शिक्षा 


गाँव की प्रारम्भिक शिक्षा समाप्त करने के बाद तिवारीजी आगे पढ़ने के 
लिए बलिया झा गये और गवर्नमेंट हाई स्कूल के छात्र के रूप में सन्‌ १६२१ में 
उन्‍होंने द्वितीय श्रेणी में हाई स्कूल परीक्षा पास की । 


यद्यपि पारिवारिक आयिक कठिताइयाँ निरन्तर आगे की शिक्षा से बाधक 
बन रही थीं, किन्तु पिता की अपने पुत्र को जाये पढ़ाने की अडिग लालसा और 
“हवय॑ लिवारीजी के अपने मन में शिक्षा के प्रति लगत ने सदैव उन बाघाओं को 
किसी-त-किसी रूप में दुर किया । उन्त दिनों डिप्टी इन्सपैक्टर आफ स्कूल्स 
पं० जगन्नाथ मिश्र द्वारा प्राप्त प्रोत्साहन ने आर्थिक संकटो का सामना करने में तिवारीजी 
को बड़ा मनोबल प्रदान किया। लेकिन विधि की विडम्बना थी कि हाई स्कूल में 
छ्वितीय श्रेणी पाने की निराशा ने पं० तिवारीजी के मन को इतना झकझोर दिया कि 
भागे की शिक्षा के प्रति उनके मन में एक विरक्ति-सी उत्पन्न हो गयी । 


बालक जगन्नाथ अब युवक जगन्नाथ तिवारी हो गये थे । देश के जीवन को 
तरंगित करने वाले राष्ट्रीय जागरण की लहर ने देश के सहस्नों युवकों 'की भाँति 
उनको भी आल्दोलित किया । छुछ तो हाई स्कूल में द्वितीय श्रेणी पाने की निराशा, 
और फिर जागे की शिक्षा में जाथिक कठिनाइयाँ, इस कारणों के पुओ्जीभूत प्रभाव से 
डाँवाडोल मन को अस्नहयोग आन्दोलन में अनेक युवकों द्वारा शिक्षा छोड़ देने की 
घटनाओं से भ्रोत्साहत मिला और पंडितजी आगे पढ़ना छोड़ नौकरी की तलाश में 


खग गये ! 


सौकरी की तलाश में भटकते हुए तिवारीजी लखनऊ में आकर टाइप 
का काम सीखने लगे। लेकिन शीक्ष ही टाइप के काम से उन्हें अरचि उत्पन्न हो 
गयी और उस काम को छोड़कर वे फिर नौकरी की तलाश में भटकने लगे । उन्हीं 
दिनों की एक घटना हैं जो पंडितजी के निर्भीक स्वभाव पर प्रकाश डालती है। 
भौकरी की तलाश में पंडितजी वहुत परेशान थे कि एक दिन कलक्टर श्री लक्मण 
झ्ाछे घोड़े पर जाते हुए दिखाई दिये । पंडित्तजी ने आगे बढ़कर उन्हें रोक लिया 
और उनके घोड़े की लगाम पकड़कर खड़े हो गये और वोले--'मुझे चौकरी चाहिए ! 
कलक्टर. निर्भीकता से प्रभावित हुआ और पंडितजी को तस्त्वता देते हुए समझाया 


कि व्यापार करो | : 


ध्ु प० जगनाय तिदारा अभिनदस-्यय 


जा दिनों सन्‌ १६२२ नी बात हैं. तिशरीजा बनी सगुग़त शय हुए 
थ। बट दे एवं टिन ग्रगास्तान करन गय त्तो पाल पर एक ज्योतिषोसे डनबी 
झट हो गई । स्वामाविब कौतृूटल प्रटितजी श्री अनायात् उसने पाये ले गया। 
उसकी बाला व पहिलजी पर बहा प्रभा३ पढ़ा वेदरोक्रि उस समय जावने की 
लिएग परिम्दितियों से सघप करते हुए पड़ती वे उद्धिल गन वा एक सासवनो 
जी आवष्यपता थो । उम ज्यतिपी न तितारीजी दो दरलाया शि तुम्हारा मविष्य 
बच उायवत है) उससे प्रपित कौर प्रोछ्ठाहिई हो विदारीडी आए पढ़ने वे सम 
सकत्य के साथ बनारस चल आाय और दे रहकर म्टर बो० ए० हिंदी एव 
सस्ट्ूत ? एम० ए० तथा स॒ह्बृत मे मध्यमा और शास्त्री वी परीक्षाएं प्रा बी 
सन्‌ १५८२४ में मध्यमा प्रथम शरण मे पास विया और पिश्श्रालयथ मे झवप्रथ्म 
रहे। सन्‌ १६२६ मे वी० ०० प्रथम थ्रणी में पाप विया। सन्‌ १६२४८ मे प्रषम 
प्रणी में शास्त्री को परीणा पास ही और उग्मी वध दिवाप थ्रणों में सतत मे 
फम० ए० पाथ क्या तथा विश्वविद्यालय मे संदप्रथम्र स्थान प्राप्त किया। सेतू 


१६२६ मे प्रथम तरणी में ड्विल्ली एम० एु० पाद डिया और विश्वविद्यातय में स्वत 
स्पात प्रा क्या । 


विवाह और पारिधारिक जीवन 


हुएं म्कल बी पराक्षा पास करने के बाद ही प% णजाप्तलाथ तिवारी को 
इल्पिया जिल क स्थित शिवपुर नोरणा गौ मे वित्वाह हो शंयां ! शवमुर परिदार 
अत्यन्त साधारण व्थिति वा था। श्वपुर महाव्प या स्‍्वग॒वाय हो धुफ्ा था। 
परिवार दे लालन-पातन का भाश जाय भार विधवा मास पर ही था। परितती 
के दिवाह १र सछुरात की ओर स झो विलक जाया या उसे अपनी इच्छा के अनु्ूल 
ने पाकर पढितजों के पिताडी ते उस अस्वीवार बर टिया) तिवारोजों यो अपनी 
समुरात वी विषम आधिक स्थिति कर क्षात्र पप्प ही हो चढ़ा था और अपनी 
विधवा साध के ध्रति उस सहृदय मन मे भहानुभूति उतने हो ययो थी। परितिनी 
के मन मे निर्मोकता समन्‍्याय के पक्ष सने और दूसरो के श्र्ति सहज सदानुभरति 
की उदरता बे जो सस्व(२ छिसे पड़े थ उ-ह घहली वार उसरने वा अवसर सिला ) 
पुत्र जकक्नाघ ने अपनयुय पिता वे इस *प्टिकोण के ग्रति विद्वोंह कर लिया । उ'होंनि 

बहा वि अगर मेरा विवाह होगा तो वही होगा नहा तो मैं. विवाह नहीं करूया ) 

वृद्ध पिदा ते अपने पुत्र की दिशेहीं भावनामा को समझ अत मे वहीं विवाह करने की 
अनुमति दे दी। पशितिजी का दीप वचाहिंद जीवन अयत्त सुख” शान्तिपूण और 
परस्पर सहयोग का रहा है। पहितजी को अपने जीवन दो एक भी ऐसी घटना 


याद नहीं हैं जब उनके और उनकी पतली के बोच किसी बात पर रदुता या 
गवनपहमी पता हुई हो । 
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पंडितजी क्री पत्नी प्राचीच नारी आदर्शों को मानने वाली घर्मपरायण 
स्त्री हैं । उनका नाम भी प्रुरने ढंग का है--श्ीमती राजवरिया, सौर विचार तथा 
संस्कार भी पूराने हैं। वे अत्यन्त सरल और स्नेही स्वभाव की स्त्री हैं। सफल 
मृहणीत्व में ही उनके नारी व्यक्तित्व की पूर्णता है । पत्ति और उनके परिवार से 
बाहर उनके जीवन की कोई गत्ति नहीं है । पंडितजी की छोटी-से-छोटी सुख-छुविधा 
का छ्यान रखता, पारिवारिक शात्ति बनाये रखना, गृहस्थी का सुचार संचालन और 
सन्तान के स्वेहपूर्ण किन्तु अचुशासनपूर्ण लालन-पालन में ही उनके जीवन की एक मात्र 
सार्थकता है । 


पंडितजी का न केवल दास्पत्य जीवन ही सुख और सन्तोष से परिपूर्ण 
रहा है, धरन्‌ पारिवारिक जीवन भी अत्यन्त सुखी, शान्तिपूर्ण और सन्तोषपूर्ण रहा 
हैं। पंडितजी को एक शान्त, सनन्‍्तोषी और सुखी विशाल परिवार के प्रधान होने 
का सौभाग्य प्राप्त है। पंडितजी दो भाई है। पंडितजी बड़े हैं, आपके छोटे 
भाई हैं--श्री कपिलदेव तिधारी ) श्री कपिलदेव तिवारी गाँव में रहकर सेती- 
बाड़ी का यम सम्हालते हैं ॥ यद्यपि पंडितजी वहुत कम और कभी-कभी ही गाँव 
जा पाते हैं, फिर भी पंडितजी के आदेश और अनुमति के विना वहाँ भी कोई काम 
नहीं होता । दोनों भाइयो में राम-भरत ज॑सा स्नेह-सम्वन्ध है। पडितजी की एक 
छोटी वहन भी हैं । तिवारीजी के स्वयं के परिवार में चार पुत्र और चार पुत्रियाँ 
है। सबसे बड़े पुत्र डा० रामचन्द्र तिवारी एम० वी०, बी० एस०, पी० एम० एस० 
सरकारी डाक्टर है | उनसे छोटे श्री कृष्णचन्द्र तिवारी मवाना शुगर मिल में लेबर 
बेलफंपर गफसर हैं । तीसरे पुत्र डा० हरिश्चच्द्र तिवारी वेटरनरी डाक्टर हैं । चौथे 
पूत्र श्री सतीशचन्द्र तिवारी अभी शिक्षा प्राप्त कर रहे है | 


पंडितजी के इन पारिवारिक सदस्यों के अतिरिक्त पंडितजी द्वारा पाली 
गयीं गाय और भैस भी आपके परिवार की सदस्य जैसी ही हैं; क्योक्ति उतके प्रति 
पंडितजी का स्नेह परिवार के अन्य सदस्यों की अपेक्षा कम नहीं है। मोटी मज्नाईवार 
दही खाता पंडितजी को बहुत प्रिय है। आपका कहना है कि “इस बायु में भी मेरे 
अच्छे स्वास्थ्य का आधार मलाईदार दही और झुद्ध दूध है । काशमीर जाने पर सबसे 
अधिक कप्ठ इन्हीं का हो गया है ।* 


नित्य सुबह-शाम काफी टूर तक टहुलना और बवकाश के समय ब्ीचे में 
काम करना पंडितजी का दिनचर्या है | स्वदेशी वीमातगर स्थित अपने घर से 
राजामण्डी के चौराहे तक गांधी मार्ग पर अपने साथ धूमने वाले साथियों के बीच 
पंडितजी के उन्मुक्त अट्नहास की ग्रूंज दूर से ही पता दे देती है कि पंडित जगन्नाथ 
तिवारी अपनी मिन्न-मण्डली के साथ इधर घूम रहे हैं । 


श्०्] घ० मगस्ताय तिवारों अमिन दत-प्रन्य 
सहुएादों और गुरजन 


पहितजा व अनक शठयादी आज जीवत के तक छेष्ो थे ऊँचे चर्दों पर. 
आमीन हैं? अपर हाई स्कूद वे एवं सहपराटा मित्र थी रामजनमप्ि बी 
स्मोल आज भी पडितजों वे मन को सतह से गए”द वर दवी है। यो हो पडितजी भा 
फित्र-मण्डज और परिचय-तत्र बड़ा विस्तृत है परन्तु थी रामण्त्भामिट डादे एस मित्र 
हैं जिनसे मिच्रन क॑ लिए उनको मन जाजे भी सत्र उद्ता है। आप बनद सटगाडी 
आपसे समान हों अध्यापनगेत्र से बाय बर रहे हैं-“डा० हुजारीप्रमा३ दिवेदी, 
आचाय नाददुतारे वाजपयो थी नरोत्तम स्वामी डा० हसिस्ताथ दष्ड्न, थी यम्दिश 
दत्त उपाध्याय थ्री चद्धगतर पाड़ेय आदि 


लिवारोजी का थी ए० बी० शव प्रो० मीतस्मल स्ट्टाचाय, प* चछुनाप 
शर्मा प० बल्देव उपाध्याय आदि से सरहत और प० रामचद्र शुक्त, बाबू श्याम 
सुदर दास लाया भगवानदीन प० अयोध्यारिद उपाध्याय 'हरिओष' आदि से 
(हैद्दी पढ़न बा सौभाग्य मि है। प० जगप्लाय तिवारी व अध्यापत मे इत सती पी 
ज्ञान-गरिमा स्पृष्ट्ता और विवेवन वी गर॒राई वा मणिजास्चन सयोप है । 


अध्यापक्-जीवन 


अपनी शिला समाप्त करन के बाद परड़ित जगन्नाथ तिवारी ने अध्यापत रूप 
पे अपता जीवन प्राएप्म किया और तद से अद तक उनते जीवन दे सथमण ३६ ३७ 
वष एक सफ्त अध्यापक के रूप में ब्यतोत हुए हैं! बल्कि यह बहना अप्रिर सही 
होगा कि उनवा सारा व्यक्तित्व एक सफ्त श्रेष्ठ और बादर्श अध्यायद वा व्यक्तिव 
है। पड़ितजी के अध्यापर-जीवन दे ततोम वर्ष बा दोप बाल आपर! दातेज के 
हिंददो-सत्हृत विभाग बे अध्यक्ष पद पर बायें कख्ते हुए ब्यनीत हुआ है। आग 
कालज भ आपके अध्यापर-जोबन भी दोष-परम्परा अत्यन्त ग्रौर्वशानी रही है। 
इस पूर काल मे विभाग वा परीक्षापत शत्र प्रतिशत ही नहीं रहा, बरतू यह अपगरए 
विज्नविद्यालय भर में सर्वेत्तिम रहा है। आगरा बालज के हिस्दी-एम० ए० के विद्यार्यी 
सबसे अधिक प्रयम श्रेणी और विशिष्टता प्राप्त करते रह हैं। आपके सुचार संचालन 
ओर निर्देशन मं आगरा बालेज का हिन्दी विभाग न केवल आगरा कालेज के अन्य 
विभाएों की तुलना मे वस्न्‌ दिखवविद्यालय अर म एक म्रादश विभाग रहा है । विभाग 
बा परस्पर सहपोद और झद॒भावपूण् दातादरण एवं अध्यापन बाएं के प्रति उत्तर- 
दायिज वा निर्वाह अय विभागा के लिए स्पर्षा बा विषय रहा है। यही नहीं कालेज 
के विद्याधियों पर सदक्त अपिद अनुशासत पडित जगन्नाथ तिवारी और उनके विभाग 
का रहा है। पड्तिजी अनुशासन के प्रति बड़े ही बोर रहे हैं। उन्होंने न तो स्व 
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कभी अध्यापन कार्य में ढोल दी और च उन्हें किसी अन्य अध्यापक द्वारा अध्यापन 
में ढिलाई करना पसन्द रहा । न सिफे हिन्दी-विभाग के वरन्‌ कालेज के अन्य विभागों 
के अध्यापक भी सदँव पंडितजी के प्रति सम्मान एवं श्रद्धापुर्ण भय से सशंक्तित रहते थे 
कि कहीं उनकी कोई ढिलाई पंडितजी के सामने प्रकट न हो जाय। इसी प्रकार 
विद्याधियों में अनुशासनहीनता या अच्ययन के प्रति उदासीनता उन्हें सहन नहीं 
हुई। विद्यार्थी की अनुशासनहीनता पर उसे कठोर दण्ड देने में वे कभी नहीं हिचके; 
किन्तु कभी किसी विद्यार्थी का उन्होंने तुकतान नहीं किया । उनका दण्ड और कठोरता 
भी जीवन-निर्माण की शुभकामता लिये हुए रहता है, इसीलिए तिवारीजी की 
कठोरता भी सर्देव वरवान सिद्ध हुई है । यही कारण है कि पंडितजी को कालेज के 
समस्त अध्यापकों और विद्यार्थियों से बैसा ही सम्मान और आदर मिला, जैसा 
किसी पिता को अपनी सन्‍्तान से मिलता है । पडितजी के जीवन मे अनेक ऐसे अवसर 
भाये हैं जब उन्हें अपने अध्यापक सहयोगियों या विद्याधियों के हितों को लेकर 
कालेज और विश्वविद्यालय के अधिकारियों से संघर्ष करना पड़ा है। इस प्रकार 
के संधर्षों भें बहुधा तिवारीजी को व्यक्तिगत हानि उठानी पड़ी है, किन्तु कोई 
हामि उन्हें विचलित नहीं कर पाई। उनका सारा अध्यापक-जीवत एक संघर्ष 
का जीवन रहा है, लेकिन वह्‌ संघर्ष अपने सिजी हितों को लेकर नहीं रहा, वरन्‌ 
विभाग की उन्नति और अपने साथियों तथा विद्याधियों के ध्यापक हितों को लेकर 


रह है । 


लिवारीजी की कार्य-दक्षता और कार्य-क्षमता केवल विभाग के सुचारु 
संचालम, श्रेष्ठ अध्यापन और विद्यार्थियों पर अनुजासन तक ही सीमित नहीं रही, 
पंडितजी ने अपने इस दीर्घ कार्य-काल मे आगरा कालेज और विश्वविद्यालय की अनेक 
क्रेटियों और महत्त्वपूर्ण पदों पर भी पूरी दक्षता और क्षमता से कार्य किया है। 
कालेज में पंडितजी ने छात्र-संध के उपसंरक्षक, गेम्स सेकेटरी, होस्टलों के च्रीफ 
बार्शन आदि पदों पर कार्य किया है जौर अनेक वार आपको स्थानापन्न प्रिसिपल 
का कार्य-भार भी सम्हालना पड़ा है। 


५ 

आगरा विश्वविधालय में तिवारीजी एकेडेमिक काउन्सिल और सीनेट के भेम्बर 
रहे हैं। रिसर्च डिग्री कमेटी और बोर्ड आफ स्टडीज के कन्वीवर और आएददे फैकल्टी 
के डीन भी रहे हैं। इनके अतिरिक्त आपने उत्तर प्रदेश सरकार की हिन्दीनसमिति 
तथा हिन्दुस्तानी अकादमी में आगरा विश्वविद्यालय का प्रतिनिधित्व किया है। 
बनारस हिन्दू विष्वविद्यालय के बोर्ड आफ स्टडीज के सदस्य रहने का अवसर 
भी आपको मिला है। 


पंडितजी आगरा विश्वविद्यालय के अतिरिक्त बनारस, अलीगढ़, लखनऊ, 


श्२ ] प० जगमनाय तिवारों असितरदस-पस्य 


शापूतावा हिव्री पजाव बिहार विश्वविद्यावां के पर सदर और परीण रह 
हैं। इक अतिरिक्त बाप पा० सौ० एपए% परराक्षा व भो पार गेरर और परीलर 
हे हैं। 5) 
पडितडी के दीध जध्यापन जावन मे उतरी शिप्प-परग्पसा बछ विस्तृत 
कही है जितम गे अनत अज्यपन तथा अच्य प्रगायवीय उय पा परव्राय कर रहे 
हैं। इनम से दु प्रमंध टैं- हा० नंगाद--अध्यथ द्विंदा उिमाग टिल्यी विश्व 
विद्यालय. श्री नगवानसिह पौजनार--तित्री नगर वीगम में आवुक्त , 
था. रप्प्रमाट पोहार--जनरल मनेजर सेंचुरी मिल्स बम्बई, थी पृष्वीनाप 
चतृवदी-- तेरर कमिश्दर उत्तर प्रलंश .श्रा द्वारिवाग्रमाद माहखरी-पाठ्य 
पुलव अधिकारी लखनऊ. ग्जद्ताय चतवदी-डरसिग्रोट बमिश्टर डा 
छलविदरीलान गुप्त राकेश--अध्यक्ष हिटी विभाग शानपुर वालज करी शरर 
राजू तायडू अध्यात हिल्दी विभाग मद्भास विश्वविद्यालय डा० विजयपासमिह-- 
अध्यव हिंटी विभाग तिरुपति विश्वविद्यायय डा० आमृप्रवाश रीडर हट्ल्नी 
विश्वविद्यायय डा० भावत्‌ स्वरूय मिश्र--अय हिंदी विभाग आगरा वारेज 


डा० कमनेश--टीडर, वुशभत्र विश्वविद्यालय डा० रमेशकुमार शर्मा--राडर 
काश्मीर विश्वविद्यालय आटि आर] 


अब तक तिवारीजी क॑ निर्देगन में खगभग एक दजन पीीताच० दी० 
की उपायों प्राप्त हो चुदी हैं--डा० ओप प्रकाश गुतश्रष्य डा० भगयवत्‌ 
स्वष्प मिश्र डा० विखम्मरताय भट्ट डा० बमत्रा ४० मनोहरताल गौड़ 
डा० रमेणजुमार शर्मा डा० रामगोपाल चनुवंदी डा० विश्वम्भरनाथ उपाध्याय 


डा० पमप्रकाश गौतम डा० रामगोपॉन्‍र्सिह घोह्न डा० मकखनत्राल शर्मा तथा 
डा० आवारप्रमार माहेश्दरी 


दचित जयताय तिवारी ने श्र सफ़्त अध्यापक बनना अपने जीवत देय 
आदग बदा लिया था इमौलिए उहंने अपने मित्र सहपाटी डॉ० हजारीप्रभाट 
'ड्रविदों या आदाय नदटगारे वाजपेयी जादि क्री तरह साहिय रचना की ओर 
ध्यान नहीं टिया। केवल कशव की सा्तिप्त रामचाद्ववा का सग्रह और सम्पादन 
आपने किया है थोर केवत दो तेख लिखे हैं--- लाला मगवातदीन और अनकार/ 


तथा तुल्तमी की मावुबता । ये होना ही उेख साहिय सदेश (आरा) म प्रराश्ति 
हुए थे । 


आपने अपता सारा जौवन एक आदश अध्यापक के रूप से ही व्यपौत 
किया हैं। सत्य के प्रति वाग्रह बसत्य के ग्रति विद्रोह अन्याय और अयावार का 
विरोध सरल सजा आइम्बररहित जीवन बठव्यनिष्ण लौर र्पाप पडितजी के 
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जीवन के आदर्श रहे हैं ओर यही अपने विद्याथियों के लिए सर्दव उनके जीवम-सन्देश 
रहे हैं । 


अध्यापक के रूप में पं० जगन्नाथ तिवारी की विह॒त्ता, सफलता और श्रेष्ठता 
का ही प्रमाण है कि आगरा कालेज से अभी वह रिटायर भी नही हो पाये थे कि 
उन्हें काश्मीर विश्वविद्यालय में हिन्दी-संस्कृत विभाग की अध्यक्षता का पद प्राप्त 
हो गया और वहाँ एक वर्ष पूरा होते-होते आपको काश्मीर विश्वविद्यालय क्री आर्ट 
फेकल्टी के डीन वनने का गौरब भी प्राप्त हो गया । 


भारतीय तथा पाश्चात्थ 
काव्य-सिद्धान्त 


काव्य की आत्मा 


बालू गुलाबराय 
शरीर और आत्मा 


शब्द और बर्थ को काव्य का शरीर कहा गया है, ये दोनों ही अभिलत्से 
है भर्य के बिना शब्द का कुछ मूल्य नहीं--वह डमरू के डिम-डिम से भी कम 
मूल्य रखता है: डमरू के डिम-डिस से महषि पाणिनि द्वारा प्रतिपादित माहेशवर 
सूत्रों का जन्म हुआ था--और शब्द के विना अर्थ का मानव-मस्तिष्क में भी कठिनाई 
से निर्वाह होता है, इसीलिए तो शब्द और अर्थ की एकता को पाव्व॑ती-परमेश्वर की 
एकता का उपमान वत्ाकर कवि-कुल-गुरु ऋलिदास ने अपने अमर काव्य “रघुवंश' 
के प्रथम श्लोक" हारा इस भट्ट सम्बन्ध को महृत्ता प्रदान की थी। शब्द के साथ 
| अर्थ का लगाव है और अर्थ के साथ शब्द का । एक के विना दूसरे की पूर्णता नहीं, 
इसीलिए दोनों मिलकर हो काव्य का शरीरत्व सम्पादित करते हैं । 











+पध्षपि बिना शरीर के आत्मा का अस्तित्व प्रमाणित करना दरशवशास्त्रियों 
की बुद्धिन्परीक्षा का विषय वन जाता है, तथापि आत्मा के विना ख्ूथार की 
आलम्बन-स्वरूपा ललित लावण्यमयी अंगवाबों के कोमल-कान्त-क्मतीय कलेवर 
भी हेय, त्याज्य और वीभत्स के स्थायी भाव छेणा के विषय बन जाते हैं। अतः 
हमारे यहाँ के आचार्यों ने काव्य की आत्मा फो विश्वेष रूप से अपनी मनीषा और 
समीक्षा का विषय वनाया है । 





३. 'वागर्थाबिब सस्पृक्तों वागथेप्रत्तिपत्तयें 
जगतः पितरो बन्दे पारवतीपरसेड्वरी ॥? 
-रघुवंश (६४१) 
इसी भाव को गोस्वामी ठुलसीदासजी ने इस प्रकार च्यक्त किया है-- 
“गिरा अरथ जल-बीचि सम, कहियत भिन्न न भिन्न । 
बंद्य सीता-राम-पद, जिन्हाँह परस प्रिय खिन्न 7 
+-रामचरितमानस : वालकाण्ड ! 
श्छ 
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विशिप्त सम्प्रदाय 


इस आजमान्य्दाभी प्रश्त के दत्तर पर बाय वा स्वरूप और उसकी 
वरिधापा मिभर है और माब्य दा खावाउता तो इससे बटूत अग्ा मे प्रमाधित होती 
है कयोंरि आजादना व मात भी बास्य के आइग पर ही निमर रहते हैं । इस 
सम्दाय मे प्राय पद सम्प्रदायों दा उस होता है । राब्य बे जिमिम्न अरे मे से 
विप्ी एक पर बत देते और महत्त्व प्रदान बरते के आधाद प्र ही ये समस्मदाय 
अस्तिल मे बाय हैं. विन्‍्तु इग्ता यह अभिप्राय नहीं कि कोई भी संस्यदाय दास्य वे 


इतर अगो जी विवाए उपेधा हुरतर है । इल साश्रदाया और श्तरे प्रवत्र तथा 
वोषब बाचादों के थाम हस प्रकार हैं-- 


सम्प्रशय आचाये 

(१) मलवार-म्प्दाय भागद दष्छो, रदत आदि 9 
(२) वक्ाक्ति-मम्प्रदाप कुतल वा दुल्तत । 

(३) शेक्भिस्मदाय खामत 

(४) घ्वनिन्‍सम्पदाय घ्वतिवार और आनन्दवर्धन । 
(५) स्पलम्प्रयाय भरतमुनि विश्वताप। 


अब इन सम्पदायों या पृषकलपर्‌ वधन किया जाया | यह विवेषत रस 
की ही काय की आत्मा मातक्र चलेगा और इसके ही आलोक में इनवा भूल्यावन 


किया जागया। इस मर्ता के अठिरिक्त बाचाय द्षेमेद्र ते औचित्य वो वाजध्य की 
बसौटी भागा है। 


(१) मलकारसम्पदाप--अव॒कार शोभा को शल अर्याद पूर्ण व प्याज 
करत के बाएण अलंकार बहलाते हैं। अलक्रण को अदृत्ति सनुच्ये में स्वामाविक 
है। इसके द्वारा उसके आत्मभाव और गौरव की वृद्धि होगी है। मद्यपि अलकार 

[ बाहरी साधन होते हैं तथापि उनके प्रोछ्छे अलइतिकार वी आत्मा वा उत्माह और 
ओज छिपा रहता है। बाहरी होने के वारण बतकारों पर ही पहले दृष्टि जाती 
है. इसीलिए अलकार शास्त्र के इतिहास के प्रारम्मिक कात में अअवारो बा कुछ 
अधिक मह॒त्त्त रहा है। इस शास्त्र वा बलचर एश्व...के. है. नाम में अमित होना अभिन्‍हित होना 
ही अनकारो की महत्ता का छोतक है । बहुत स नामा घा एतिहासिक महत्त्व होता 
है । यह नाग भ्राचीत काले में अवस्ार बी महत्ता कर आवश्यक छोतर है । पीछे 
से चाहें अलकारो को वह भहता न रहो हो। उत्तर काल मे "साहित्य विधा आदि 
साभो वा प्रयोग होते ग्रा शा--'पचमी साहित्यविद्याधर इति यामावरीय” 


काव्य की आत्मा [ १& 


(राजग्रेखरक्ृत काव्य मीमांसा, पृष्ठ ४), रुब्यक की साहित्य मीमांसा! और 
विश्वनाथ के 'साहित्यदर्पंण' में साहित्य शब्द को ही प्रघानता मिली। फिर भी 
अलंकार शास्त्र शब्द बहुत प्रचलित है । कुछ झाचार्यों ने लिखा है-- 


ेसाभाकेर पीना राचधके 7 
+-काब्यादर्श (२१) 


चस्द्रालोककार जयदेबपीयूषवर्ष (१३वीं शताब्दी) ने तो यहाँ तक कह 
डाला कि यदि कोई काव्य को मलंकार रहित मानता है तो अपने को पंडित मानने 
वाला बह व्यक्ति अग्नि को उष्णताहीन क्यों लहीं कहता--- 
का 


प्र ; शब्दार्थावनल: 
'अंगीकरोति यः काव्यं कृती ६ 
असोी न मन्यते फस्मादनुष्णमनलंकृती ४ 
+-चच्धालोक (१४) 


यहाँ पर “अनलंकृती' में सभंग यमक का चमत्कार है। पहली पंक्ति में 
“अनसंकृती' का अथं है अलंकार-रहित और दूसरी पंक्ति में 'अतल॑'. और 'कती' 
अलग-अलग. हैं । 'अनल' का अर्थ है अग्नि और “हती' का अर्थ है कार्यशील विद्ात्‌। 
इसमें मम्मटाचार्य (१२वीं शताब्दी) की दी हुई काव्य की परिभाषा में जाये हुए 
'अनलंकती पुनः ववापि' वाक्यांश पर करारा व्यंग्य है। भामह,(६ठी अथवा ७्वीं 
शताब्दी) मे कहा है-- 


*+-सन फान्तमपि निर्भूपं विभाति बनितामुखप्‌ ।' 
"-+कण्यालंकार (१११३) 


अर्थात्‌ सुन्दर होते हुए भी आशभूषणों के बिना वचिता का मुख शोभा नहीं 
देता । इसी स्वर में स्वर मिलाते हुए हमारे केशब॒दासजी (१७वीं शताब्दी) ने भी 
कहा है-- * कि 
हा है टी हि 
“जदपि सुजाति सुलक्षणी, खुबरन सरस सुचुतत 
सुषण बिन स विराजड, कविता बसिता मित्त ॥४/ 
--+ऋविधिया (कविता-अलंकार वर्णन १) 


« इसमें 'कविता', वनिता' जोर 'मित्र'ं के लिए ऐसे विशेषण दिये गये हैं जो 
इलेप द्वारा तीनों के सम्बन्ध में लागू हो सकते हैं | 'सुवरत” का गर्य 'कविता/ के पक्ष 
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मे सुल्दर अर बाठा कर बॉ स्लो तथा मित्र झै प्र में अच्छे बाप (रगी बलि 
और इसी प्रहार 'सुदृत वा वविता' के पच मे अच्छे छत वावी औौर बनिता तथा 
सैप्नत्र के पष्त में अच्छे परित्र दाठ़े होगा $ 


हेसे बाचार्यों ने, विशेषरर वेश ने आर शब्द गा अप बहुत विलृत 
हिया है। वेशव ॥_ सरारा मे वष्य वियय भी शामिचदर दिये हैं॥ आवाय 
वामन (वीं श्ततान्शी) ने 'शुणों वो शोमा वे. बारण' मात्रा है और 'बलवारो को 


जोश को मरतिशयठा देन बाता' था 'बदाने दाता ऋहां है$ यह बात नीच के मय 
तरणां स॑ स्पष्ट हो जोययौ--- 


८८ श्ाव्यश्षोमायः कर्तरि पर्मा सुणा ४ 
'तदतिशपहैतवस्तलकारा #* 


--आष्पासक्षारछुतबुत्ति (300 रो 


शाहियश्पंणशार बाचामं विश्वताय (१४वों शवब्दी) में भी 'अगवारी शो 
अब्द और बये ने अस्थिर धर्म कहाह और इतको 'रजच! बादि दी अति शोमः 


को बढ़ाने वाले ठेया 'रस के उपक्रारंक' माता है-- 


“शब्दापयोरस्पिरा ये धर्मा शोमातिशाएित । 
इणएदोनुपदुर्बस्तोप्लकारएस्तेडड्टदाविषत्‌ भा 


>-साहित्यदर्षण (१०१) 


जब माँठ वो शोभा होती है तभी अलरार उसे बढ़ा सबते हैं अपदा यों 


बहिए कि शोभावान्‌ वह्तुओं के साथ ही अउवार सार्थर होते हैं। दण्ड ने इनको 
“शोभा दा बलों माना है 


>डिब तर अनकार भीत ते उत्साह ये धोतब होते हैं तथ दब तो दे शोभा 
के उत्न्न करो चाॉले या बढ़ाने बाते क्डे जा सकते हैं, किन्तु जद वे रूढि था 
वरूपश मात्र रह जाते हैं, तभी वे भार रूप दिखाई देने लगते हैं। अलवारों का 
महत्व अवश्य है किल्नु वे मूत्र पद का क््यान नहीं ले सड़ते हैं। 'अग्तिपुराण' मे 
शम को बाव्य का जीवन लिखा है-- 


“बाएथेदाघप्रपल्ेपि रसएदादजीवितपुा 
7... “अल्पुराण (इश७३रे) 


काव्य की आत्मा [२१ 
किस्तु उसी ग्रन्थ में अवलिकारअसंग में यह भी कहा है कि-- 


“अर्थालंकाररहिता विघवेव सरस्वती” 
--अग्निपुराण (३४५२) 


इस चात को स्वीकार करते हुए भी हमको यह कहना पड़ेगा कि निर्जीव से 
विधवा होकर भी जीवित रहना श्रेयस्कर है (प्राचीन आदर्शों के अद्ुकूल ऐसा नहीं 
है) । स्वाभाविक शोभा के होते हुए रूपदान्‌ के लिए कोई भी वस्तु अलंकार वन 
जाती है-- 


“सरसिज लगत सुहावनो जद॒पि लियो ढक्ि पंक। 
कारो रेख कलंक हूँ लसति कलाघर अंक । 
पहरे बल्कल बसन यह लागति नोफी बाल। 
कहा न भूषन होइ जो रूप लिख्यो विधि माल॥ १ 
--शकुन्तला नाटक (१२०) 


इसीलिए तो विहारी ते अलंकारों का तिरस्कार करते हुए उन्हें “दर्पण-के-से 
मो्े' कहा है, फिर भी अलंकार नितान्त बाहरी नहीं हैं, जो जब चाहे पहन लिये 
जायें या उत्तारकर रख दिये जाय । वे कवि या लेखक के हृदय के उत्साह के साय 
चेंधे हुए हैं। हमारी भाषा की वहुत-कुछ सम्पन्नता अलंकारों पर ही निर्भर है। ०0. 
वे भहात्मा कर्ण के कवच और कुण्डलों की भाँति सहज होकर ही शक्ति के द्योतक ” 
बनते हैं । 


66 अलंकार्थ--अब श्रश्न यह होता है कि क्‍या अलंकार बौरु 
अलंकाय॑ में भेद नहीं है। इटली के अभिव्यंजवाबादी समालोचक कोचे अलंकाय॑ 
मौर अलुकार का भेद स्वीकार पहीं करते अलंकार का भेद स्वीकार नहीं करते। वे अलंकारों को ऊपर से आरोपित 
नहीं मानते । यह चादर सफेद है' यह्‌ एक वावय है। जब हम यह कहते हैं 





१. राजा लक्ष्मणसिह कृत शक्ुच्तला नाठक से उद्घुत ये पंक्तियाँ 'अभिज्ञानशाकुन्तल' 
के निस्‍्तोल्लिखित इलोक का पद्मानुवाद हैं-- 
सरसिजमनुविद्ध शंब्लेच्रापि रम्यं, 
सलिनसपि हिसमांशोलंक्ष्म लक्ष्मी सनोति । 
इयसधिकमनोज्ञा वल्फलेचापि सस्वी, हार 
किसिच हि मधघुराणां सण्ड् नाकृतीवासू ॥ 
है >-जअभिज्ञानशाकुन्तलघु (!२०) 
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कि बह चादर दुःध-फत-्मम छत है. तब हम पहले वबाउय पर नोइ नया आरोप 
नहीं करत वरन्‌ एक नया वाश्य ही रचत हैं। नया वायय एवं तय प्रवार बी 
अभिष्यत्ति का दयोतत हाता है। हमार यहाँ आचारों नं अलकार और अवक्ञय 
का भेद माना है विन्‍त यह भ ऐसा ही है जैसा वि बगी और अब बा होता है। 
तरण समुद्र वो हता हैं समुद्ध तरग का नी होवा। कुन्तन वे स्वभावोक्ति बो 
अलकार नठ माता है क्योबि बह अचशाय है। अउक्ाय और अलंकार का भेद 
मानत हुए भी हम उटको विचकुल उपटी ने सालना चाहिए । वस्तु क भीवर वो 
चोज भी उगका अलवार हो मक्तों है जैस फू वृध के अववार कह जा खबते 
हैं।* कविता वा सौदय अयवार और अलकाप वी पूणता में है। 'पयसा कमल 
बमतेद पय प्रथसा वमलेन विभाति सर. --वान्सा अवक्गार-अलबाय और पूरे 
वाज़प का सम्दध है. इसीलिए दुस्तल ने पहत तो अतकार और अववाय वा 
अन्तर माना है । मतिं शरीर जो ही अलकार बहा जाय तो वह किसी दुसरी वस्तु 
का अलवरण क्से करेगा बयोकि वह तो अवकाय है। बया काई स्वयं अपन कघ 
पर छद सदता है--« 
-->+ 
शरोर चेदलक्षर किमलकुरते परघु। 
सात्मव नात्मन स्कथ बदचिरष्यपिरोहति ॥! 


“यक्ोक्तिनीवित (११४) 

दोनो का भेद सुविधा के लिए व्यावहारिक रूप से मानना पढ़ेगा फ़िन्तु 

बएतद भू ह:434 2222 कात्य बहुगे। भुम्तत (१०वीं शताब्दी) 
के अनुकूल काव्य के भोतर ही अलवारो को पृषक विया जायगां-- 


“अलकृतिरलड कायभपोद्धृत्व विदेच्यते । 
तदुपायतपा तत्त्व सालकार॒स्प काव्पता ॥' 


--बक्ोक्तिजोवित (१७) 


* अलदार इृत्रिम था आरोपित हो खबते हैं योर होते भी हैं कितु महत्त्व 
कवि के हृद्यत उत्साह से प्रदिति सहज अलवारों का हो है। व ही रस वे उत्वप 
के हेतु बच सबते हैं । 





ध्वतिकार न अलकारो का रस से सम्दय दतलाते हुए कहा है किये ही 


१ मोदे ने अलकारों को अभिव्यक्ति का अग और धृष रुप से क्पि 
योग्य बह तो है, किन्तु वे पूर्लो की भाँति अलग दिखाई दे सकल हर ने 


काव्य की मात्ता [२३ 


सर काब्य में स्थान पाने योग्य हैं जो रसरिपाक में बिता प्रयास के सहायक 
हों। ध्वनिकार के मत से रसिक और सहदय अतिमावान्‌ पुरुष के लिए अलंकार 
अपने आप दौड़े हुए आते हैं और प्रथम स्थान पाने के लिए प्रततिस्पर्ड़ा करते हैं। 
उसके मत से जलंकारों की सा्थकता इसी में हैं कि वे रस और भाव का आश्रय 
ले कर चलें-- 


“रसभावादितात्पयंभाश्ित्य विनिवेशनस्‌ 
अलंकझृतोनां सर्वासामलकारत्वसाघनम्‌ (४ 
--ध्वन्यालीक (२४६) 


वैसे भी रस और अलंकार दोनों एक-दूसरे की पुष्टि करते आये हैं। 
हमारे यहाँ अलंकारों में जो बर्ष्ष विषय मिले हैं वे रस से ही किसी-न-किसी रूप से 
सम्बन्ध रखते हैं । रसवतु अलंकार तो इस संज्ञा में आयेगा ही । कभी-कभी सूक्ष्म 
और पिहित आदि अलंकार केवल क्रिया-चातु्य या वाकू-चातुर्य के च्योतक न होकर 
रस के फिसी अंग से ही सम्बन्धित रहते हैं । सूक्ष्मालंकार प्रायः शज़जार का ही 
विपय बतता है ! उसका प्रयोग प्रायः वचन-विदर्धा वा क्रिया-विदग्धा नाग्रिकाओं 
द्वारा ही होता है । वक्रोक्ति प्रायः हास्य-रस में सहायक होती है । अभिसारिका 
नायिकाओं की गतिविधि में मीलित और उनन्‍्मीलित अलंकारों के उदाहरण मिल 
जाते हैं. । सोचे के उदाहरण में शुक्लाभिसारिका द्वारा मीलित अलंकार चरितार्थ हो 


रहा है--- 


'जुबति जोन्ह में मिलि गई, नेक भ होति लखाई ६ 
सौधे के डोरें लगो, अली चलो संय जादइवा 
--बिहारों रस्नाकर (दोहा ७) 


अतिशगोक्ति, विभावना, प्रतीष, उत्प्रेज्ञा आदि सभी अलैकार कवि के हृदय 
में उपस्थित उपभेय को प्रवानता देने की भावना के द्योतक हैं। अनुप्रास अपनी- 
अपनी वृत्तियों के अनुकूल रसों में सहायक होते हैं ॥ अलंकार अर्य-व्यक्ति में भी 
सहायक होकर रस का उत्कप बढ़ाते हैं । 


अलंकारवादी रस की नितान्त अवहेलता नहीं करते । वे रसबत्‌ और पग्रेयस 
अलंकारों द्वारा रस और भाव के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं। रस को रस, के 
लिए नहीं वरन्‌ चमत्कार बढ़ाने मे-सहायक होने के कारण अलंकार के रूप में प्रहण 
करते हैं। सारांश यह है कि अलंकार नितान्त वाहरी च होते हुए भी अंगी का 
स्थान. वहीं ले सकते हैं । रसों को रसवत्‌ अलंकार के अन्तर्गत करना बपने मनोराज्य 


र४ ] हब मुगरयव: 


दे मात्कों से भू बुदातामाद हैं। चमलार मात्र स्वय शाध्य नहीं हो 
सकता है । 


कै 
(र) बजौक्ति पध्यशय हार प्रधाव बाचाय कुलत हैं। वरोति शब्द 
दो अर्थों म_ब्यवहत होता है. पुत्र अतक्गर-विद्यप के रूप मे और दूसरा उक्ति वी 
बतता वा असायारणता मे झूव में | दहाक्ति अवश्र वो हव्रा है जहौँ परत्रि 
श्राता इसप या वायु [कष्छप्वनि) व आधार पर वक्ता बे अयय कुछ भिन्न अब 
झग्रावर स्पद्] उत्तर दन का चपाजार टिखाता है जस-- 


अयि बौरदशालिति | मानिति | आज 
सुधास्मिति वर्षो बरताती नहीं? 
निब कामिति को प्रिय ! थो, बवशा 
अधिनि मो दो पहि छाती बहों ?/ 
--पभोद्दार अलक्ारमजरो (पृष्ठ ६७ तपा ६८) 


यहाँ पर महादेवजी ने ती सम्मान देने के लिए पार्येतीज़ी से 'गौरवशालिनि/ 
कहा था कितु उद्देति इस पद वो भय करर (गो --अवशा-+अलिनि) इसका यह 
दूबरा हो अब छगापरा और महादेवजों को उनाहवा दिया कि दे अपनी प्रिया को 
गौ शक्तिहीना और मौरी” कहकर अपरानित वरते हैं ९ 


बुन्तल न वष्रोक्ति को व्यापत अथ में निया है। उस अय॑ में वह सब 
अलकारो की साता दत जाती है॥ भामह ने कद्दा है--दोश्ववारोया विना/ 
(छाव्यालक्मर २७८५) बुलतब ने वक़ाक्ति को कदि औशन द्वाए प्रयुक्त दिचित्रता 
का है--वक्राक्तिरिद वेट्यभज्जीमणितिरुच्यते (वश्लेक्तिबीविव श११) ॥ 
विचित्रता के जिए विच्द्धत/ शब्द का प्रयोग विया गया है। वदि कुछ अस्ायारण 
बात बहवा है वहे वायु को वायु न कह कर स्वग का उच्छास कहेगा। कमल की | 
कमत कहकर उसको सन्तोय ने होगा बरन्‌ वह ऐसा वल्पता करेगा कि जल मानो सहख 


नत्र होकर आकाश दी शोभा को देख रहा है ! क्या प्रसय आदि वो कल्पना दृएण 
बटत मम की का के भा या 


बता लने को भी बत़ता के अवगत मात्रा है इसको उन्होंने 
पक रण-बेकता कहा है । महाभारत की शजुन्तता की क्या को वालिदांस ने बदल 
दिया है यह प्रकरण-वफ्रता का अच्छा उदाहरण है॥ अलवार वापय-वक्‍ता में शाते 


हैं। ध्वनि को भी पयाय और उपचार-वत्रता के भीतर लाया गया है । इस सम्बय 








१ लेखक थे 'नवरस में पाष्झुलिपि की अधव्यदस्या के कारण बजोक्ति का बचत 
क्वल अलक्र-रूप से हो छुपा है । 


काव्य को झात्मा [ रश 


में रुव्थक का कथन है--“उपचारवक्ततादिधिः समस्तो घ्वनिप्रपंच: स्वीकृत एवं । 
आचार्य शुक्‍लजी ने वाल्मीकीय रामायण से वक्रोक्ति का जो उदाहरण दिया है: 
न स संकुचितः पन्‍था येत वाली हतो गत: अर्थात्‌ वह रास्ता संकुचित नहीं है 
जिससे वरालि मर कर गया है अर्थात्‌ सुग्रीव भी मृत्यु पथ पर जा सकता है--यह 
उक्ति का यैवित्य है। यह वक्रता अवश्य है, किन्तु इसे केवल-मात्र उदाहरण मे 
समझना अहिए | कक्रता अनेकों प्रकार की होती है । कुन्तल द्वारा दी हुई काव्य की 
परिभाषा इस भ्रकार है-- 


'शब्दा्थों सहिती वक्रकविव्यापारशालिनि । 
बन्धे व्यवस्थितों काव्य तद्विदाल्लादकारिणि ॥7 
-“वक्रीक्तिजीवित (१५) 


इनके मत से कृविता में शब्द और बर्थ दोनों का महत्त्व है। दोनों में कवि 
का वक्रता-सम्वल्धी कोशल अपेक्षित है। शब्द और अर्य दोनों को सुगठित और 
सुसम्वद् होना आवश्यक है। कुल्तल ने काव्य में तद्विद अर्थाव्‌ सहृदयों को आह्लाद 
देने का गुण भी स्वीकार किया है । इस परिभाषा में रस, रीति एवं गुण (ब्धे 
ज्यवस्थितो) और बलंकार तीचों को स्थान मिल जाता है, किन्तु कुन्तल के विवेचन 
में मुख्यता अलंकारों की है, फिर भी वक्रोक्तिवाद का अभिव्यंजनावाद से तादात्म्य 
करना ठीक नहीं है ।९ 


वक्रोक्तिकार ते यद्यपि अपनी परिभाषा को व्यापक बनाया है तथापि उतका ' 
झुकाव अलंकारों को ही मुख्यता देने की ओर दिखाई देता है, पुस्तक में अलंकार 
शब्द अवश्य व्यापक अथे में आया है । रस को भी कुन्तन ने वक्तोक्ति के साथको के 
रूप में स्वीकार करते हुए दण्डी आदि की भाँति रसवत्‌ अलंकार के अन्तगंत रखा 
है, फिर भी कुल्तल ने रस की मुख्यता स्वीकार की है । जादू वही है जो सर पर 
चढ़कर घोले । देखिए-- 


१. पूरा इलोक इस प्रकार है-- 
“म स्‌ संकुचितः पन्‍्या थेन बाली हतो गतः । 
समये तिष्ठ सुश्रीव मा बालिपयमसन्दगा 
--+जा० रामायण (क्ि० काण्ड, ३०८१) 
* अर्यात्‌ हे चुप्नीव ! वह रास्ता संकुचित नहीं है जिससे बालि भगा है 
(अर्थात्‌ ठुम भी सत्यु-पथ पर जा सकते हो) 4 अपने ससय (चायदे) पर स्थिर 
रहो, बालि के अनुगामी सत बना ॥ 
२. इस सम्बन्ध सें लेखक की 'सिद्धान्त और अध्ययन पुस्तक का “अभिव्यंजनावाद 
एबं कलावाद' शीर्षक अध्याय पढ़िए ॥ 


२६ छाबू गुलावगय 


“विरत्तररसोद्घारपर्भसौ दर्यनिभेरा । 
पिर कवीनां जीबीत न क्थामात्रमाशिता है 
+ यवोक्तिजीबित (उन्मेप '४) 


बुन्तल ने वान्य मे बथा को मुस्यता न देवर ग्स को ही भुरयता दी है। 
बसी दे बारण मविया वी याणी जीवित रहती है। चमल्वार-वैचित्य और अपकार 


हब के हो यह प्रएद रहता है वि य हूँ ह्सिलिए ? उत्तर यही होगा है--सद्ठदयों फ्री 
प्रसप्नता के अर्थ । 


(३) पैतिसम्प्रदाध--बामन ने रीति को बान्य वी आत्मा माना हैं 
'रीतियात्मावा यस्य! (बा यातवार सूत्र १४३६)--और 'विशिष्ठ पदन्‍्रघनों पो 
शीनि बहा है--विशिष्टपदरचना रीति" (काय्यातताए सूत्र, १२७)॥ ग्रह 
विशिष्टदा गुणा में है और वाध्य शोमा थे उतन्न वरनते वाले घर्मों वो गुणा बहा 
गया है--वाध्यशोमाया बर्त्तारों धर्मा गुणा ' (क्ाव्यालबार सूत्र ३१।१) । गुण 
और रीति दोना ही अन्त मे साध्य नहीं रहते, बरन्‌ शोभा के सापत्र बन जाते है! 
वामन ने अलवारो के वारण काय्य की ग्रोहकता बतलाई है---बाध्य प्राह्मलकाराद 
(हागयालकार सूत्र, १११॥१)। विन्तु उहोंते अलकार को सौस्दय के व्यापक अर्थ 
में माना हैं--“सौन्दयम्रलक्ञार.' (बाव्यालवार सूत्र १११२)। रीति वा सम्बन्ध गुणों 
से है ओर गुणो पा सम्बध वाय जी आत्मा रस से हैं। माधुय और प्रसाद ग्रेणो 
वा सम्दय शोमत और कठोर दण (टवंग के वण) तीसरे-चोथे वर्षों के मीजित 
स्प--जसे शुद्ध, युद्ध, कप्पी (द्वित्ववण] से लगाया जाता है, किन्तु ये वण गुणों से 
झोतित मानसिक स्थितिशविशेष दे अनुकूल होते हैं। ज॑से हृष्ट-युप्ट शरीर में ही 
बोख्ा के भाव शोभा देते हैं (यह नहीं विः सब द्वुष्द-पुष्ट वीर होते हैं) । वैसे ही 
ग्रूण मानसिक दशा के दयोवक् होते हैं--माघुय में वित्त दी दति का पिघलना या 
नीचे वी बोर घुक्ता होता है, ओज मे क्षस्ति वो भाँति ऊँचे उठने की मनोदशा होती 
है और भराद में चारो ओर फ़मने या विस्तार की और झूकाव रहता है ।* 


बामन ने भी रसो को भाना है, किल्तु दण्डी आदि की भाँति रसबद अलंकार 
दे अल्तगते नहीं, वरनत्‌ कान्ति शुण के सम्बन्ध मे उनत्रा उल्लेख किया है-+ 


१ गुण और रीति के संस्यघ 


है में लेखक की पुस्तक 'सिद्धा अध्यपर्त 
शैली के शास्त्रीय आधार! शोषक अध्याय पढ़्ए + डि। और अध्यर् 5 
२ “इदमुसमततिशयिति श्यप्ये वाच्याद्‌ ध्वनिदुंध कयित” 





>+कास्पप्रकाश (१४) 


काव्य फो मात्मा [ २७ 


दीप्तरसत्व॑ कान्ति/ (काव्यालंकारसून, ३२१५)--रस के प्रभाव से वामन भी 
नहीं वचे हैं । 


(४) ध्वनि-सम्प्रदाय--ध्वनि-सम्प्रदाय के आचार्य घ्वनिकार माने गये हैं 
और उसकी व्याद्या करने वाले आनन्दवर्धन (श्वीं शताब्दी) को भी उत्ता ही 
भहृत्त्व दिया गया है, यहाँ तक कि कुछ लोग दोनों को एक ही मानते हैं ! प्रोफेसर 
एु० शंकरन मे अपनी पुस्चक 30० 859०5 ० [/शबाए 0प्रतलंश 
800 ४:70 में इसी पक्ष का समर्थन किया है । घ्वनिकार के पूर्व भी ध्वनि-सम्प्रदाय 
के सिद्धान्त स्वीकृत थे और कहीं उनका विरोध भी हुआ है, ऐसा घ्वनिकार ने ही 
कहा है+- 


'काव्यस्यात्मा ध्वमिरिति बुध: समाम्नातपूर्वे: । 
ततस्पासायं॑ जगदुरपरे. भाक्तमाहुस्तमन्ये ॥ 
--ध्वन्यालोक (१३१) 


अर्थात्‌ काव्य की बात्मा को पूर्व के आचायों ने ध्वनि कहा है। किसी ने 
उसका अभाव बतलाया है, उसका अस्तित्व स्वीकार नहीं किया है और किसी ने 
इसे लक्षणा (ग्रुणवृत्ति) के अन्तर्भुक्त रखा है । 


ध्वनि क्या है ? ब्भिवा और लक्षणा .के अतिरिक्त व्यूंजना नाम' की एक 
तीसरी शब्द-शक्ति मानी गई है । “व्यंजना' शब्द 'वि' पूर्वक 'अज्ज' (प्रकाशते) से' 
“ल्युट्‌? प्रत्यप लगाकर वना है, इसका अर्थ है--विश्वेष रूप से प्रकाशन करने वाली 
यूत्ति | 'अंजन' में भी यही धातु है। व्यंजता को हम आलंकारिक भाषा में एक विशेष 
रूप से प्रभावशाली अंजन कह सकते हैं जिसके कारण एक नया आर्य अकाशित' होने 
लगता है । गोस्वामी तुलसीदास ने भी अंजन की महत्ता स्वीकार की है-- 


“यया सुअझजत ऑलजि हग, साधक, सिद्ध, सुजात ६ 
फौतुक देख सल बन, भरूतल, नूरि निघान ४ 
--रामचरितमानस (वालकाण्ड) 


व्यंजना के अंजन से भूतल का ही ग्रुप्त खजाना नहीं वरन्‌ हृदय-तल की 
निधि भी प्रकाशित हो जाती है । 


लक्ष्याथ और व्यंग्यार्थ में यही भेद है कि मुल्याथं के वाघ होने पर लक्षणा 
का व्यापार चलता है, किस्तु व्यंजना-व्यापार में मुख्याथ के दाघ की ब्रावश्यकता 


श्ष बादू गुलाबराप 


नही होती । वह अप ऊपरी तह पर नहीं होता है परतु उसमे झलकता दिखाई देता 
है। जो पर अभिषा का अर्थ व्यूजना से दव जाता है वही रखता घ्यनि कही 
जाती है-- 





व्यप्राय, शम्दो वा तमयसुपसर्शनीशतस्वार्यों ॥ 
व्यदक्त काय्यदिशेष स ध्दतिरिति सूरिमि कषित 
“-ध्वायालोक (११३) 


इसी ध्वनि वे चमाकार वे आधार पर बाव्य की तीन श्रेणियाँ की गई हैं-- 
पहली 'घ्वनिद्ात्य' जिसमे अभिधाय वी अप्रेप्ता व्यग्यार्थ वी प्रघानता हो, दूसरी 
युनीभूत व्यग्प!' चिसमें व्यग्याथ गौण हो गया हो अर्थात्‌ वाच्यार्य के बराबर या 
उमसे कम महत्त्व रतता हो, तीसरी “चित्रवात्य* जिसमे बिता व्यजना के भी 
शब्दचित्रों (शब्दालवारों) और वाच्यचित्रो' (अर्थालकारों) का चमत्कार होता है। 
यह ध्वनि-सम्प्रदाय वी उदारता है कि जिन काय्यो में व्यग्यार्थ को प्रधातता न हो 
उनको भी कांव्य वी थ्रेणी में रखा है, चाहे वे निम्न श्रेणी में ही बयो न हों । ध्वनि 
मे व्यग्यायं वी प्रधानता रहती है । वास्तव में यह अर्थ का भी अय॑ है, इसमे थोड़े मे 
बहुत का अपवा एकता में अनक्ता का चमत्कार रहता है। क्षण-क्षण में नव्रीनता 
धारण मरने वाला सौदय व रमणीयत्रा का जो लक्षण है वही घ्वनि में भी घटता है । 


बेवल हाय-र, नाइनान से पूर्ण होता ही सौदर्य नही है, सौदर्य उससे ऊपर कौ 
चीज है-- 


“प्रतोपमान पुतरन्पदेव वस्त्वस्ति वाणीषु महाक्वोनामु | 
प्रत्तप्रसिदाववशातिरिक्त दिमाति लावष्यमिवागनासु ९ 


+-पघ्वन्याल्ोक (१४) 


घ्दनि उसी अवर्धनीय 'औरे रछु' मे आती है। घ्वनि को ही प्रतीपमान अर्च 


भो बहते हैं। यह विभिन्न अदयवो वे परे रहने वाले रित्रियों वे सौन्दर्प बी भांति 
प्रह्कवियों वो वाणों मे रहती है। 


१ “अतादृशि गुणोममृतब्यप्प स्पस्ये तु सध्यममू 7 


जहाव्पप्रदाश (१४५, ब्रयम पक्ति) 
"मठादु्शि' का थय है “वाध्यादनतिशायिनि' अर्थात्‌ वाष्यायं से थदरर न हो 
३ 'शम्दचित्र धाब्यच्ित्रमध्यंप्य हदवर स्मृतमु ॥ 
जाहिय्यप्रकाश (१३, द्वितीय पक्ति) 
गदित्र! शब्द को ध्याष्या इस प्रशार को गई है-- 


“दिवमिति गुणालरारपुक्तयु--गुध या अतकारों से सम्पत्त को चित्र रहते हैं। 


काव्य की आत्मा [२६ 


ध्वनि में काव्य के सौन्दर्य के एक विज्लेप एवं अनिवचनीय उपादान की ओर. 
ध्यान आकर्षित किया गया है । यह सम्प्रदाय करोवन्‍करीब रस-सम्प्रदाय के वरावर 
ही बोकभ्रिय हुआ है। पुक्तक काव्य के मूल्यांकत में इसको विशेष साव मिला, 
क्योंकि स्फुट पद्यों में प्रायः ऐसा रस-परिपाक नहीं होता, जैसा कि प्रवस्थान्तगंत पद्यों 
में अथवा नाठकों में । 


ध्वनि-सम्प्रदाय के सम्बन्ध में भी यह कहा जा सकता है कि वह सौन्दर्योत्पादन 
और रसनसृष्टि में प्रधानतम साधन है किन्तु रस का स्थान नही ले सकता । अलंकार, 
बक्रोक्ति, रीति और ध्वनि सब ही सोन्दर्य के साथन हैं | रमणीयता थ सौन्दर्य भी तो 
स्वयं अपने में कोई अं नहीं रखता, वह किसी सचेतन के लिए होता है और उसकी 
साथंकता उसी को प्रम्नन्नता देने में है--जंगल में मोर नाचा किसने जाना ? 
सौन्दर्प, सीन्दर्पास्वादक की जपेक्षा रखता है। सौन्दर्यास्वादन का अन्तिम फल है आनन्द, 
वही रस है---'रसो वे सः' । 'रसं हम वायं लब्ध्वाउत्नन्दी भवति' (तैत्तिरीय उपनिपद्‌, 
११।७।१)--आनन्द एक ऐसी संज्ञा है जिस पर रुक जाना पढ़ता है, ,वह स्वयं ही 
साथ्य है । 


(५) रस-सम्प्रदाय--इसका साहित्य में व्यापक प्रभाव रहा है। इस सम्प्रदाय 
के मूल प्रवत्तंक हैं नाव्यशास्त्र के कर्ता भरत मुति (ईसा पूर्व पहली शताब्दी से पूर्व), 
उनके पश्चीते कुछ दिनों अर्थात्‌ चदीं शद्वी तक अलंकार-सम्प्रदाय का प्राधान्व रहा । 
बे लोग यद्यपि रस का अस्तित्व स्वीकार करते थे दथापि महत्ता अलंकारों को ही 
देते थे । आनन्दवर्धत ने रसघ्वनि को प्रघानता देकर अलंकारों को पीछे हटा दिया । 
क्षभिनवगुप्त (१०वीं शताब्दी) ने घ्वत्यालोक की टीका “लोचन” तथा वाब्यशास्त्र 
की टीका 'अभिनवभारती' लिखकर बहुत-सी रस-सम्बन्धी समस्याओं को सुलझाकर 
और अन्त में विश्वनाथ ने रस को काव्य की आत्मा घोषित कर रस को पूराश्यूरा 
महत्त्व दिया । हिन्दी के आचायंगण देव, मतिराम, कुलपति मिश्र आदि रस-सम्प्रदाय 
से ही प्रभावित हैं भ्रस्तुत ग्रन्य में भी रस को ही प्रघानता दी यई है। 


समन्वय 


काव्य के लिए भाव ओर अभिव्यक्ति दोनों ही अपेक्षित हैं। अलंकार, 
वक्ोक्ति, रीति और ध्वनि भी अभिव्यक्ति के सौन्दर्य से अधिक सम्बन्धित हैं। अलंकार 
शोभा को बढ़ते हैं, सैति शोभा का अंग है किन्तु पूर्ण शोभा नहीं। मक्रोक्ति में 
काव्य को साधारण वाणी से पृथक्‌ करने वाली विलक्षयता पर अधिक बल दिया 
शबा है, किन्तु. स्वाभाविकता और सरलता की उपेक्षा की वई है। कुन्तल ने 
स्वभावोक्ति को अलंकार नहीं मावा है । 'मैया कवहिं बढ़ेगी चोटी” अथवा 'मैया 





३० ) याद गुलावराय 


मोहि दाऊ खहूुत घिहायत' दी स्थाशविर्ता पर सौ सो अजतार स्वोछावर जिये जा 
सकते हैं। 


स्वाति और रुप पस्पदाय वी प्रतिद्वीदता अदश्य है वितु उनही प्रतिद्षद्धिता 
इसनी बेदी हुई तेरी है कि भमउप्र ने हो से । आचायों ने स्वयं ही उसवा समय 
अर पिया है। ध्वेति वग विभाजन बरते हुए तीन प्रकार वी घ्वतियाँ मानी गई हैं-< 
बतुध्वनि अलकीर/वनि और रमघ्वनि । 


इस हीत शेट में रपस्दनि वो जो कसतायत्रमसप्पष्दति के अतंगत है 
अधिव प्रतत्द दिएा एया है॥ रछ भ घ्वति की ताल्दालिश सिद्धि है। उसमे 
व्यग्याथ घ्वनित होते की गति इतनी तीज होनी है दि हजुपालओं थी प्रें्ठ बी 
जाग और सत्ान्दहत जी भौति पूर्वापर त्रम दिलाई ही नहीं देता है। रसध्वनि को 
विशिष्ठता देता रम सिद्धाम्त की स्वीशृति है । ध्वतिवार ते बहा है कि स्यस्प-व्यजक- 
जद के विविध रूप हो सकते हैं हिन्‍्तु उत्तम जा रसमय रूप है उस एप माह रूप 


मे बति वो अवधानवान्‌ होता चाहिए अथोत सावधानी के साथ प्रपत्वशीन होता 
घाहनीय है-- 


“व्यग्पय्पजक् मावैपत्मादियिपै सम्सदत्यपि । 
रसादिसय एकस्मिन्कि स्मादवघानवान्‌ ४! 
ज+ध्ययात्ोक् (४५) 


ध्यनिकार ने ओर भो वहा है. कि ऊंसे वसन्‍्त में वृ् नये और हरे भरे 
दियययाई दते हैं दंसे ही रम भा आश्रय से लने से पहले देखे हुए बथ भी नया रूप 
घारण कर सेट्रे हैं -- 


/दष्टपूर्वा कषपि हार्या कप्ये रसपरिग्रहाल्‌ 3 
सर्वे रुवा इदामाम्दि अपुपप्त इब इस ७ 


-+्वन्पालोक (४४) 


मम्मटाचा्य ने भी जिन्होंते दि ध्थानि के सिद्धान्त वो मानकर रस का बर्णेन 
प्दति वे अन्तर्गत किया! है, ददि वो भारदी बदवा करते हुए उसे 'छ्वार्दक्मयी' मौर 
“नजरण रुविरा' गह्ट है | इतठा ही भहीं, उन्होंते तो दोप, गुण और अलकारों की 
परिणाषा भी रस भा ही आाधप छेकर दी है। जिस प्रद्यर आत्मा के शोमीदि गुण हैं, 
उस्ती प्यार बाय के अगी रत पे हमेशा रमने बाल घमे गुण कहलाने हैं-- 


काव्य को आत्मा [३१ 


थे रसस्पांगिनोधर्माः शौर्यादय इचात्मनः । 
उत्कषहेतवस्ते स्थुरचलस्यितयों गुणा: पा 
--काव्यप्रकाश (८६५) 


भम्मटाचार्य भे अलंकारों को रस का उपकारी माना है और दोपों की 
व्याख्या भी रस के सम्बन्ध में की है । उन्होंने कहा है कि दोष मुस्याथे के नाश करने 
चाले हैं और मुख्य तो रस ही है, उसी के सम्बन्ध से वाच्यार्थ भी मुस्य कहलाता है । 
उसी के अपकर्प के कारण दोष कहलाते हैं अर्थात्‌ रस के अपकर्ष के कारण ये दोष 
की खंज्ञा में आते हैं-- 


+मुब्थायह॒तिदोपों रसइच मुण्यस्तदाश्रयाह्माज्यः ॥ 
--ऊफाव्यप्रकाश (७४४६) 


इसमें 'हततिः णब्द आया है । “ह॒तिः' का अर्थ है 'अपकर्ष' | (हतिरपकर्ष:) । 


इन परिभाषाओं भे रस की इतनी स्पष्ट स्वीकृति है कि इनकों पढ़कर 
कोई भी यह नहीं कह सकता कि मम्मढ रसवादी नहीं ये, यहाँ तक कि रस-सिद्धान्त 
के पोषक और अभिभावक आचाय॑ विश्वनाथ ने इनका ही अनुकरण किया है। 
उन्‍होंने गुण शब्द की व्याख्या करते हुए लिखा है-- 


४ 'खल्व॑गित्वमाप्तस्पात्मन उत्कर्षहेतुत्वाच्छोर्यादयों गुणशब्दवाच्याः।? 
--साहित्यदर्पण (८।१ की वृत्ति) 


अम्मट ने यद्यपि काव्य की परिभाषा में रस का उल्लेख नहीं किया है (उसमें 
ध्वनि का भी उल्लेख नहों है) तथापि जिन तोन चीजों का अर्थात्‌ दोष ('अदोपौ'), 
गुण ('सगुणो') और अलंकार (“अनल<कृती पुन: क्वापि”) का उल्लेख है, उन सब 
कौ रस के आश्रित कर दिया है । 


रुसवादी विश्वताथ ने यद्यपि मम्मद की काव्य-्परिभाषा का खण्डत किया 
है और रस की स्वतन्त्र व्याख्या की है फिर भी रस को व्यंग्य ही माता है और ध्वनि 
के भेदों भें असंलक्ष्यक्मव्यंग्यध्वनि को मावते हुए रस तथा भावों को उनके अन्तर्गत 
रखा है, किन्तु रसों की व्याख्या बहाँ पर नही की है। भेद इतना ही है कि मम्मट 
ने रस का वर्णन स्वत न रख कर उसे घ्वति के ही प्रसंग में किया है और 
विश्वनाथ ने रस का वर्णल स्वतस्त्र रूप से किया है। विश्ववाथ ने ज्यंजना के प्राधात्य 
पर पाँचवाँ परिच्छेद ही लिख डाला है और रस की अभिव्यक्ति के लिए अन्य वृत्तियों 
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दाग निराकरण इह ब्यंजदा नाम की वेदातियों जो छुरीया अवस्यां गीन्सी हुगैया 
(बलुष) वि को ही स्वीयार किया है-- दुरीया वृत्तिस्पास्यवेति सिम" [गाहित्य- 
दपण ४४ की बृत्ति)-और यह घश्व उद्नदर हि तुदीया वृत्ति क्या है. उन्होंने 
कहा है--- सा चय ब्यशना नाम वृत्तिरियुच्यत युर्ष (साहियदपण, ५५) । विश्वनाथ 
ने भी घ्वनिकाध्य और 'गुशीमूतयम्य नाम वे वात्य व दो भेद करते हुए चित्र 
काव्य को नहीं माता है और घ्वनिकाध्य वो उत्तम वाष्य बहा है । 


भाहिय शाद (सहित का भाड़) मे ही स्वथ समलय॒-बुदधि है | इगी करण 
साहिय क आचार्यों मं वह साम्प्रदायिर वटरेस्ता नहीं हाती जो बहीलहीं धामिक 
बाचायों मे दी जाती है। रमवादी विश्वनाय ने और सदर मर्तों यों भी उचित 
स्थान दिया है-- उत्कष“तव प्रोक्ता गरुणालगाररीतय” (साहियदप्ण शा३े) । 
क्षपद्ध ने ओचित्य बाले मिद्धात्त वो महत्ता दी है--'बौजित्य रससिद्धस्थ स्थिर 
काय्यस्य जीवित (औवित्यविचारचदर्चा पृष्ठ ११४) $ उप मिदान्त की स्मामास 
मे स्वीकृति हा जाती है--तदाभासा अनौचिस्यप्रवतिता ” (वा यप्रवाग सूत्र, ४६) । 
जहाँ रस और भावा दे प्रयोग मे बनोवित्य हो वहीं आभास बहताता हैं ।छ्षेमेदर 
ने औबि'य वी परिमापा इस प्रत।र वी है-- 


“डदित प्रपहराचाएँ , खद॒ए दिच्त यस्‍्य यरु ९ 
उचितस्प च थो भाव, तदोघित्य प्रचक्षते ॥/ 


--औदित्यविचारचर्चा 


अर्थात्‌ जो जिसके मद्श हो अर्थात्‌ अनुकूल वा उपयुक्त हो उसे आचार्य 
उच्तित कह्त हैं। उचित के भाव को ही ओलिय रहते हैं, रिन्‍तु ऋदिता केवल 


औचित्य मात्र नहीं है । वस्तुएं एक-दूसरे के साथ अनुकूल हो सवती हैंफिर भी 
उनमें रूएसना बपेलित खती है । 


अलकार, वक्ोक्ति, रीति जौर ध्वनि अभिव्यक्ति से ही सम्द'घ रखत हैं। यद्यपि 
रसावानि और बस्तुघ्वनि य्‌ विपय का प्रहण हैं तथापि उनमे भी मुख्यता घ्वनन-व्यपार 
मी ही है। गुण रीति, भवकार और ध्वनि वा मी सम्बनय हृति स ही है। कर्ता बौर 
ओता डुंद गौध मे रहते हैं / रस मे वर्ना (दाद), इति (काव्य) और भोत्ता (पाठकों 
तीवों को ही समान अह्दत्त्य मितदा है। उसमें प्रभाव है, गति है और जीवन कौ 
उरवता है। वह बाद के हिर्मापरे से विशाल, रत्ताकर से हिस्तृत ओर ग्रम्मोर 
द्ृदय-कोते मे निश्मृत होकर कृति के रूप मे प्रदाहित होता हुआ पाठक के हृदय को 
आप्लावित करता है । इसी से वह रख (जल के अथ मे) अपदा नाम सार्यक् करता 
है। आस्वाच होने के कारण वह रसना के रस की भी समानपमता सम्पादित करने 


काव्य की आत्मा [ ३३ 


में समर्थ रहता है । म्लान और ख्रियमाण हृदयों को संजीवती शक्ति प्रदान कर 
आयुर्वेदिक रस के भरुणों को वह अपनाता है ॥ काव्य का सार होने के कारण उसमें 
फलों के रस की भी अभिव्यक्ति है। रस अर्थात्‌ आनन्द उसका निजी रूप है। वह 
रमणीयता का चरम लक्ष्य है और अर्थ की अर्थ-स्वरूपा घ्वति का भी विश्वाम-स्थल 


है । इसलिए बह परमार्थ है, स्वयंप्रकाश्य चिन्मय, अखण्ड, ब्रह्मानन्द-सहोदर है-- 
'रसौ वे सः | 


रस-सिद्वान्त वे बिरद्ध आक्षेप और उनका समाधान 
डा० भगेज 


बज सिद्धान्त वा व्विस और प्रगार निव्रिप्न नहीं रहा। प्राय” आरमस्म सेही 


समय-समय पर उसके विग्द अनेर प्ररार के आभार होते रहे हैं। उत आशपो का 
सार्भग्रह षस प्रकार है-- 


(१) रस का जागतिक बनभूदिया मं सदपा दिउसतण अनौविय दया प्रद्मा 
स्वाल्न्महा”र माना या है। मप्ययुग से इस प्रगार बी बल्ाना सम्भा पी परन्तु 
माज के मनावैतानिर युग मे वढ़ कस ग्राह्म हो रपती है रे माविशान ने द्वारा 
प्रस्येक अनुभूति का दिवेबन सम्भव है--फिर रस ही अनिवचताय 4गे हो मरता है २ 


(२) रस सिद्वाल्ल का पूरा बल भाव पर ही रहताहै परिणामतर' काब्य बे 
अय हूपों * माय न्याय नहा हो पाता जो पाठा की रउता को घमाइत या उसके 
विचारों वा उद्दीप्त कर अथवा शब्द-अथ म बलात्मर चमत्लार उत्पन्न कर साथत्रता 
सिद्ध करते हैं । प्राचीन युय मं अल्कार रीति घ्वनि तथा वत्ोक्ति आाटि सिद्धान्त 
इसी तक के आधार पर उठ खड़े हुए थे और वतमान युग में अनेक आलोचरो ने भी 
नवीन भब्टावज़्ी सम इसी आर वी आवृत्ति मी है। उनका तक यह है कि काव्य के 
अनेव' प्रपोजन हैं--भाव वे उद्बोष को अपेशा पाठ के मत मे सुदर विम्द की 
उद्भुद्वि या नवीन शब्दाय वोष आटि भी अप्ते आप मंजम महत्ततपूण नहीं हैं । 
आज के बुद्धि भ्रधान जौवन मे हमारी अनुभूतियाँ शुद्ध शापात्मर नहीं रह गई हैँ 
उनमें पिचार सूत्र अनिवापत' गुथे रहते हैं। अत वात्य मे भी आज दौद्धिष अनु 


भूतियों का ही प्राघान्य हो गया है। रस मिद्धाल्त मं सौदपबोध के इत नवीन रूपों के 
उचित मू“यावन थी “यवस्था नहीं है । 


(५) रम-मिद्धान्त के अन्तगत भावों की दंघी हुई सख्या है जो वाव्यवस्तु की 
परिधि को सीमित कर देती है। मानवन्मस तो अपाह सागर वे सभान है जहाँ 
असख्य लहरें विर्तर उ्ती गिरती हैं + उड्ें भौ या प्यापह स्पायी भादों और तैतीश 

ब््ड 
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संचारियों में सीमित कर देना स्वंधा असगत है | युग-युग के काव्य में व्यक्त सानव॑ 
चेतना की असंच्य तरल-चदुल, गुरुगम्भीर तथा परस्पर संकीर्ण वृत्तियाँत रस की 
पारिभाषिक शब्दावली में देध सकती हैं जौर न उनके साय न्याय हो सकता है | विश्व 
के काब्य का--स्वयं भारतीय भाषाओं के आधुनिक काव्य का, जो रस सिद्धान्त की 
पृष्ठभूमि में नहीं लिखा गया है, पर्याप्त कंश ऐसा है जिसमें रस निर्णय करना सम्भव ही 
नहीं हो सकता | कौन कह सकता है कि हेमलेट या गोदात का, कुरुक्षेत्र या वेस्टलैण्ड 
का अंगी रस क्या है ? इसका कारण यह है कि जादिम वासनाओं पर आछृत होने 
के कारण रस-सिद्धाल्त अपर्याप्त है| अवचेतन मन के रहस्य-्जोक का उद्घादन हो 
जाने पर तो उसकी अपर्याप्तता और भी वढ शई है। निरत्तर विकसनशील मानव- 
चेतता और उसकी बढ़ती हुई जटिलताओं के लिए इसमें कोई व्यवस्था वही है । 


(४) रप्त की सिद्धि के लिए एक परिपूर्ण काव्य-विधान की अपेक्षा रहती है 
जो काध्य के प्रधन्ध रूपों के अतिरिक्त अन्यत्र प्रायः कठिन ही होता है । भारतीय 
भुक्तक को कल्पना भी प्रवस्ध के लघुतम रुप में ही की गयी है, अतः वहाँ भी यह 
विधान बैठ जाता है। किन्तु ऐसे भी अनेक छाद पा सूक्तियाँ मिलती है जहाँ कोई 
कर्यन्‍्त सूक्षम भावनात्थ या अत्यन्त तरल अनुभूति-चित्र ही कवित्व का सार-सर्वेस्व 
होता है । वहाँ रस की सिद्धि कैसे भाती जा सकती है ? 


(५) रसों के विरोध और अविरोध की स्थिर घारणाओों के कारण रस के 
क्षेत्र का ओर भी अधिक परिसीमन हो गया है। मानव-चेतता और उसकी अभि- 
व्यक्तियाँ अन्तविरोधों का पु>ुज हैं | जीवद का चित्र जितना अधिक प्रबल एवं परि- 
पूर्ण होगा उसमें अन्तविरोध उतने ही अधिक होंगे---और, कवि तथा काव्य के विषय 
में भी यह सत्य है । भारतीय वाइमय में महाभारत और पाश्चात्य वाइमय में 
शेक्सपियर का नाख्य साहित्य अपनी समग्रता में जीवन के अनन्त अरन्तविरोधों के कारण 
उभरता है। रस-सिद्धान्त की कसौटी पर तो यह महत्व दोप बनकर रह जायगा। 


(६) रस-सिद्धान्त की एक बड़ी स्रीमा यह है कि वह रस को केवल सहूंदय- 
निष्ठ मानकर चलता है, जिसके कारण कबविगत रस और काव्यगत रस की सर्वधा 
उपेक्षा हो जाती है । परिणामत: जहाँ किसी प्रकार के पूर्वाग्रह आदि के कारण भहृदप 
की भ्रहण-शक्ति बाधित हो जाती है वहाँ सरस काव्य का भी उचित मूल्यांकन नहीं हो 
पाता | इसके अतिरिक्त यह भी सदा आवश्यक नहीं होता कि काव्य या नास्यगत 
स्थायी भाव सहृदय के स्थायी भाव में सर्वत्र तादात्म्य ही हौ---कभी-कमी दोनों में 
केवल असंगति ही नहीं, विरोध हक उत्पन्न हो जाता है। उदाहरण के लिए, एक ऐसा 
दृश्य लीजिए जहाँ भायक-नायिका किसी निविड़ जंगल मे नर>मांस-भजण का दृश्य 
देखते हों । इस परिस्थिति में लायक के हृदय में . (यदि वह वीर पुरुष है) कोध, 
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तापिता के हृदय मे वय जोर प्रेतक्ष या पाठ के विल में जुगरता का ही उदय 
हागा । हस प्रवार वाल में वर्चित स्थादी भाव के साथ सदृदय ने स्थायी भाव वा 


सादाम्य ने शत ये रस गा प्रिय कंस हांगा रे रम सिद्धान्त की यह एज अयल 
झयप्ट विसाति है । 


(3) रस की उमिश्सक्ति मानना संग नहीं है॥ रस जा अथ यदि मास्या- 
स्वाद है तो उसती प्राय निम्िति ही हावी हैं । रस या बाग्यास्वाद बिसी एड भाव 
कौ शुद्ध एव जमिश्न अनुभूति मे होकर अनुमूठियों गा शक विधान ही होता है, गिसरा 
इहदबोष न होवर निर्माण ही सप्णव है । बत रस छिदधालत दिसके अनुमार बासना 
हप से रेथत बिसी एवं स्थायी भाव ने अभिव्यक्त रूप का ही नाम रस है, काव्या* 
स्वाद के सच्चे स्वरूप का निरुपष्य नहीं करता । 


(८) आत्मबाद बी दृढ़ भूमिका पर प्रतिप्थ्त होते मे कारण श्स-मिदान्त 
स्थायी मूल्यों का ही आधार सेकर चलता है । विन्‍्तु, दर्वेमान जीवन में तो स्पायित्व 
थी भावना वा ही पूर्णद दिघटवद हो यया है । आज दा परिदर्तन ही समय है मिममे 
बेवस क्षण वी ही मत्ता स्वीकार्य हो सबती है। अत आज वी कविता केवल 
अनुमयमान क्षण वी ही अभिव्यक्ति कर सत्रती है। इसके विपरीत रस को सिद्धि 
के लिए स्थायी भाव वा भस्वार अतिवाय॑ होता है--भाव वी सदय' अनुभूति अथवा 
अनुभूषमाल रूप के निहपण वा आस्वाद रस नहीं हो सकता | इसलिए समसामयिर 
कविता वे सही मूल्यास्त के लिए रस-सिद्धात उपयुक्त नहीं है । 


(६) सस-मिद्धान्त में आनत्द पर, विशेषत्र आनन्द कौ सिद्धावस्था पर, 
अनावश्यक बल दिया जाता है| बाब्य वे अन्य अव्यतर प्रयोजन, जैसे घारिश्य का 
निर्माण, सत्वर्म में प्रवृत्ति, चेतवा का उत्बप आदि उपेलित हो जाते हैं और रजन 
पश प्रमुख बन जाठा है। वत्तावल के इस श्रत्यक्षअथवा अप्रत्यक्ष विषय से काश्य 
और जीवन दोनो नी क्षति हो सकती है और हुई है। 


रम-सिद्धान्त के विद्द्ध प्राय ये अथवा इसी प्रकार के आलेप क्ये गये हट 
और श्यिजा रहे हैं ।इनम से अनक का समायान हम विभिन्न प्रसगो के विवेचन 
में बर चुके हैं, फिर भी सत्यासत्य का सम्यक्‌ रूप से निर्णय करने के: निए अस्त में 
शक बार फिर इन पर विचार करना उपादेय होगा ॥ 


पहला आखेष रस की ब्रह्मानन्द-सहोदरता को लेकर किया जाता है--यह 
स्दसे सरल और बहुचित आज्लेप है जिसका प्रयोग रसमो मान्यता के विश्दध 
कोई भी दिसी समय कर सबता है। इसका उत्तर हम इसी लेख मे दे चुके 
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है। ब्रह्मा॑न्द-सहोदर विशेषण केवल इस तथ्य पर प्रकाश डालता है कि रसानुभूति 
सामान्य ऐन्द्रिय अनुभूति नहों है, वह भावों के साथारण सुख-दुःखात्मक अनुभव से 
भिन्न है, रागद् प से मुक्त होने के कारण उप्तका स्वरूप सामान्य विपयातुभूति की 
अपेक्षा अत्य्त उदात्त और अवदात्त होता है। अद्वेतवादी आचार्यो ने केवल रस 
की ही नहीं आनन्द के प्रत्येक रूप की कल्पना ही आत्मानन्द के सन्दर्भ में की है, 
क्योंकि आनन्द अद्ग॑त दर्शन के अनुसार केवल खात्मा का ही स्वरूप है, मन तथा अन्‍य 
झलनेन्द्रियों का विषय नहीं | अपचे अत्यन्त सुक्ष्म परिष्कृत रूप के कारण काव्य का 
आनत्द विषयानन्द से दूर और आत्मानन्द के निकट है--पअ्रह्मावल्द-सहोदर का अर्थ 
केवल इतना ही है | यदि आपकी आत्मा में आस्था नहीं है तो आप चेतना शब्द का 
प्रयोग कर सकते हैं और रस को चेतता की समाहिती मान सकते हैं। कहने का तार्पर्य 
यहू है कि क्रह्मानत्द-सहोदर विशेषण एक विशिष्ट चिन्तन-प्रणाली का पारिभाषिक 
शब्द है--उसे केवल ऐतिहासिक स्दर्भ में ग्रहूण करना चाहिए और आज का 
प्रमाता यदि ब्रह्मु अथवा मात्मा की घारणा को ग्रहण या स्वीकार नहीं कर सकता 
तो इस शब्द का आधुनिक आलोचना शास्त्र की शब्दावली में आख्यान कर लेचा 
चाहिए । मैं स्वयं रस को आत्मानन्द के सन्दर्भ में ग्रहण नहीं करता, इसलिए नहीं 
कि आत्मा के अनस्तित्व के विषय में संधा आश्वस्त हो गया हुं, वरन्‌ इसलिए कि 
आत्मानन्द की घारणा उलझी और विवादग्रस्त है जबकि रस के विपय में मेरी या 
प्रत्येक सहृदय की अनुभूति सर्वथा असंदिग्ध है । अतः मैं रमशास्त्र में प्रयुक्त पारि- 
भाषिक शब्दाबली---आत्मविश्रान्ति, ब्रह्मानन्द-सहोदर आदि---का विवेकसंग्मत अये 
ही ग्रहण करता हूँ--करना चाहता हूँ । जीवन के सूक्ष्म तत्त्वों की धारणाएँ देश- 
काल-परिवद्ध और व्यक्तिसीमित न होकर विकासशील ही होती हैं, इसी रूप में वे 
सार्वभौम एवं शाश्वत हो सकती हूँ । केवल रस सिद्धान्त का ही नहीं, सम्पूर्ण भार- 
तीय काव्यशास्त्र का यह दुर्भाग्य रहा है कि जिसने उसे पढ़ और समझा है वह 
प्राथीन धारणाओं को एकदम रूढ़ मान बैठा है और जिसने कभी पढ़ने और समझने 
का प्रयत्त नहीं किया, वह कुछ उड़ती हुई वातों को लेकर अनर्गल आलोचनाएँ कर 


रहा है। 


दूकरे आक्षेप का उत्तर, ध्वुति और अलंकार के साथ अन्तरंग सम्बन्ध स्थापित 
कर, रस-सिद्धान्त आज से एक रहज्लाब्द पूवे दे चुका है। काव्य में ध्वनि की प्रतिप्ठा 
बस्तुतः कल्पना-तत्त्व की प्रतिष्ठा है और अलंकार भी विम्ब-विधान का ही पर्याय है | 
इनमें से ध्वनि तो रस का अनिवांय माव्यम है ही, अलंकार भी उपेक्षणीय नहीं है-- 
और इसका प्रमाण यह है कि प्रवल रसवादी आचार्य ने भी अपने शास्तरन्यमन्थ में 
अलंकार का सविस्तार वर्णन किया है | उसने रस को काव्य का जीव्न मानते हुए 
भी वार्खदस्ध्य के महत्त्व को मुक्तकण्ठ से स्वीकार किया है। इस भ्रकार बुद्धि तत्त्त का 
रख के विधान में त्याग नहीं किया गया । उत्क्ृष्ठ कोटि के सरतत काव्य के लिए भाष- 
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बगय वे साथन्शाथ अबजौरव वी भा बपशा जतीयायत रही है। अत शल्पना और, 
चार गो रस सिद्धात मे अस्‍््वाइन नह दिया णया घुस बचत दतनी है रहिये 
दोनों हो लनुभूति का विषय बसवर आन चाहिऐ। बनुमृद बहाना और अनुभूव 
[विचार तो बाय वे है विषय तरी रहते । रस मिद्धा में अगर उनके लिए सित5 
स्थान ही हैं. तो उस वया दौप ? वाप्दव मे अपन स्पापव लय मे रख गौ को 
ही पयाथ है सलौदय अपन तत्तत रूप प रमणीय जब बोप वा ही नाम है. और रमण्य 
डर हैं जिसमे सहदप बा दित्त रपण बरे बर्षाद्‌ जी उसवी आतद चताा वा ब्रिपए 


ही । इस प्रवार सौदद वी वसना रस ब विना नही हा सवती ९ सुदर और सरस पे 
पद नही जिया जा सणम्ता | 


स्मनसम्यान स सम्बद्ध लाभ विषय वे अपवोध पर हों आवित है। हम 
आरमभ मे ही श्प्ट कर चुद हैं हि सम्या वा प्रश्न रस सिद्धान्त वा अत्यन्त गौग 
प्िपम है । इसमे सह नहीं कि अधित्ाण आपवार्यों व रस भावारि गये निश्चित स॒स्या 
को ही स्‍्वीवार किया हैं परान यह ९ पय अन्त छत विवादास्पद ह। रहा है ओर 
सस्या को बढ़ाने धटाने वे प्रयान निरन्तर चलत रहे हैं॥ साथ ही यह आवाज भी 
बराब ९ उठती रही है. वि रसो और भावों वी सर्या वा परिसीम्रन अधिक सग्रत 
नहीं है। प्रयेक भाव से यहाँ तक वि साविर भाव से भी रस वी गिद्धि सम्भव 
है । उपर रसाभास भाव मभांवाभास भावोदय भावशान्ति भावसीय भाव शवक्षता 
आदि का भी रस स अतर्भावे न से यह सबधा निश्चित हो जाता है जि एस 
एिद्धान्त रसा और भावों वो बेंधी हुई रुस्‍्या वा कायल नही है। सामाय सिद्धास्ता 
और विपयो का निर्धारण करना प्रस्येद्र शास्त्र का क्‍तब्य-क्म है और उसके जिए 
बर्गक्रिण आदि की प्राणाती नाम रूप-सस्या आदिवा आश्रय लेना अनिवाय हो 
जाता है। कभी किसी शास्त्रकार म भेद प्रस्तार या गणना व एबात निश्चित एवं 
मई तम भहठी माता--जब कभी भेद वणत का प्रसाओआया है सस्देत के थावाप न 
स्पष्ट बहू टिया है कि य भेद उपललण मात्र हैं अर्थात्‌ ईदूत्ता व ही चातक है इफ्ता 
दे रही ६ ऐसी एयिति मे बची हुई सध्या और ज्लीक था बारोप इहरात रहना या तो 
दुराग्रह बा द्योतव है या अक्य-योध बा । अतः ह्ेखलेट ग्रा गोटात में कोस-सा रस है 
यह प्रन्‍भ अधिक महृत्त्पूण नही है। यद्यपि परम्परानिप्द रमबादी के विए हमले” गा 
“बस्टलप्ड_गाटार या शेख र-- किसी म भी नियम के अनुसार रस-निणय करना बिल 
नहीं है किर भी समस्या वा समाघात हम यह नहीं मानते) हखर मं कौन सा रस 
है यह प्रपन हो रूदिवारी दप्टिबोण का परिचायक है और इसवा उत्तर भी उसी 
दृष्टिवोण दे तुस्त्त दिया जा सदता हैँ। पर तु हम ता प्रश्न और उत्तर दाना हो को 
महत्त्वहोन पानव हैं। रस सिद्धाच का गौरत यह सिद्ध करन म नहीं है कि इन प्रयों 
का अधीरस बोन सा है वरत्‌ यह सिद्ध करन में है कि इसम से प्रत्येक वी आस्वादता 
दा मूल आपार रस अथवा रागएमक पमाव पा अन्मूति को यथृद्धि ही है 
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उपर्युक्त समाधान में अगले बाक्षेप का उत्तर भी अन्तर्भूत है। रस केवल 
परिषाक अवस्था का ही नाम नही है । यह कहीं तलहीं कहा गया कि रसवत्ता के लिए 
सर्वत्र रस का पूरा परिकर ही प्रस्तुत रहना चाहिए । व्यभिचारी भाव के नही केवल 
अनुभाव के चित्रण से भी रक्ष की सिद्धि हो जाती हैं । जो अवयव वर्णित नहीं हैं 
उनका काक्षेप हो जाता है विशज्वादि के विघान पर रस शास्त्र में दल इसलिए दिया 
गया है कि उनकी प्रच्छन्न या प्रकट सत्ता के आधार के बिना भाव की कल्पता भी 
सम्भव नही है, अनुभूति तो दूर की बात रही । भाव की निराधार या निरपेक्ष सत्ता 
रस शास्त्र में ही नहीं, मनोविज्ञान में भी सर्वथा अमान्य है और आधघुनिक मनोविज्ञान 
तो भाव की स्वतन्त्र कल्पना के विषय में और भी शंकालु होता जा रहा है । मराठी 
के रसवादी आलोचकों ने इसी आक्षेप का प्रतिवाद करने के लिए भाव से भी सूक्ष्मतर 
भाव गन्ध की कल्पना की है| रस-सिद्धान्त मे और भी आगे बढ़ने का अवकाश है। 
श्स का स्थायी धर्म है गुण जो चित्त की दृति, दीप्ति और व्याप्ति आदि अवस्थाओं 
का' वाचक है । अत्तः ऐसी उक्ति भी जहाँ भाव का स्वरूप स्पष्ट न हो, जो केवल चित्त 
का स्पर्श ही करती हो, सिंहद्धारों पर स्वापित विभाव, अनुभाव, संचारी भाव आदि 
की वृष्टि बचाकर अनुभूति के मन्त्र-वल से रसचक्र में अनाबास ही अविष्ठ हो 
जाती है। एक उदाहरण देकर मैं अपने मन्तव्य को स्पृष्ठ करता चाहता हैँ-- 


सोन-भछली 


हम निहारते रूप, 
काँच के पीछे 

हॉप रही है मछली। 
रूप छूघा भी 

(और काँच के पीछे) 
है जिजीविषा 


'अज्ञेथ की यह कविता सयी कविता है और सुन्दर भी, इसके श्ाकर्षण का 
रहस्य क्या है ? सुन्दर विम्व ? हाँ, इस पंक्तियों द्वारा प्रमाता की कत्पना में उद्बुद्ध 
बिम्ब निश्चय ही अत्यन्त आकर्षक और सजीव है। काँच के पीछे अपनो प्राण-रक्षा के 
“लिए जल में धिरकती हुई सोव-मछली का चित्र एकदम आँखों के सामने नाच उठता 
है । चमकती हुई मछली की दरगित आक्ृति मानो 'जिजीविपा' शब्द के वलयित 
उच्चारण के साथ झब्दमूर्त हो जाती है। इतने कम घब्दों में ऐसा सजीद चित्र प्रस्तुत 
कर देना निश्वय ही सघे; हुए कलाकार का काम है। परन्तु मैं पूछता हूँ कि क्या यह्‌ 
शब्दचित्र ही इस कविता की अन्तिम सिद्धि है ? क्या प्रस्तुत शब्दचित्र को रससिक्त 
ऋरने वाली संवेदना, जो केवल मानव चेतवा को ही वरदात रूप में श्रष्त है, इसकी 


४०] डॉ० रगेद 


बुरम सिद्धि न' है? विष्व निशा है बला वी शिि है एए उस विर्म्य यो जीवत 
बरने दाला तत्त तो मानव चाना वी रप्म ही है दौर उमी का नाम रस है । 


एबं क्षय आशर सम! ३ पारस्थरितन विराधाविरोध वा खलरर विया रुया 
है। स्मदी मूत्र ध्यती य” है दि स्स मिद्धात मं भावों या परस्थर सम्दव सवषा 
मिश्चित मे न जिया शया है. परिणरामत अपनी हृटला मं रम प्रत्निय इतनी सरत 
और शुतझी बन जाती है दि. बअस्तश्वतता बा उलदनों ओर ग्राविया दे जिए उसमें 
अवका7 नहा रह जाता । हमारा विवेट्न है कि ये” आशा भो अशथजने बाग (0॥ 
प्रभाण है। जमा हि हम ययाप्रसय रौप्ट कर चुद हैं. रस मिद्धा्त म रमो के परत्पर 
विरोध रूपा दे विवदन वे भाय-साथ उनके शमन बा भी अपत्त विस्तार स बण्त 
किया गया है। और शमन वे यठ्पाद इसने अधिक एवं विभिन्न हैं वि मानसित' 
जीवन वे सभी प्रकार के सटज अर्तावरोध उत्तम समात्ति हो जाते हैं। वेद एक 
रख वे गाहम मे ही विचार क्र तो भी रस प्रत्रिया पर मराता वा आशप सात नहीं 
है, बयोकि श गार जसे रस के दृत्त म एक दूसरे स सवधां मिन्न और परस्पर विस 
ब्राय' सभी भावों का युक्त सचरण शास्त्रसम्मत माना गया है। शेकमपियर के जिन 
नाटबवा वी दुह्माई देवर अग्रज़ी के विद्वालान रस सिद्धान्त पर प्रस्तत आधष किया 
गा है 'उनप भी एस प्रसण एएय” ही हो जहाँ भाजे] के जिरोध ब। रसशास्द्रीण निपणों 
के अनुसार परिहार न हो सवे । ओर यटि बहीं ये तियम लागू तथ होते तो भी बुच्च 
अन्तर नहीं पड़ता क्योवि एव तो विरोध वल्पता रम सिद्धांत वा मौजिक अग नही 
है और दूमरे यह स्थित न रह कर काय के विकास के साथ-माघ विशागशील रहो 
है अर्पावु इसम समय-समय पर आइगयक सगाघन भी होते रहे हैँ। वस्तुन रस 

सरुपान थी भाँति रम विरोध वी बल्पना भी रस सिंद्धात की कात्रपंणिक सिथि सात 


है पद्यपि उसी की भाँति इसका भी मनोवजानिक आधार अपने शाप में वापी 
पुष्द है 


रस शो केवल सहेत्यनिष्ठ मान लने से रस कत्यना में बाब्यगत रस और 
रवि की रस चेतना की उपेक्षा की ययी है । इस आप पर कई पएहलबा से विचार 
दिया जा भवता है। रस का अप यदि मूलत काव्पास्वान है तद दो इसपर स्विति 
सहदेय मे मांतनी पड़ेगी ब्योकि जास्‍्वादन को चेतन दिया व्यक्ति मे ही सम्मद है, 
इल्तु में नहीं। कवि क्ाश्य और सहदय के बन में काप्य जड़ पत्यथ है अतः आश्वाद 
की धमता उसमें नहों है। हाँ वह आत्त्वाट वा निमिलत अवश्य ही होता है। कवि 
भी व्यक्त सप्र से रस का रृप्टा है) शास्त्रीय शप्टावत्रीम रस के अभिव्यजक 

वी कर्त्तो है। अत रस आर्थादे काप्य के आस्वाट वा भोक्ता वस्ततः सहृत्य हे 
+ सकी लिपय बग-मेदल व्यवह्मर भे नहीं किया क सकता वत्त्वदृष्टि मे भी पा 

दे अतिरिक्त पटाष ये रस को स्थिति प्रमाणित कला असम्भव नहीं त्तों दि कपाय 

ही व! 


रस-सिद्धान्त के विरुद्ध आक्षेप और उत्तका समाधान [४१ 


है । भारतीय तथा पाश्चात्य दर्शतों की समस्त ऊहापोह अभी तक भद्व॑त्त से अधिक 
प्रामाणिक कल्पना नहीं कर सकी, परन्तु हम इस विवाद में आपको नहीं उलझाना 
चाहते, बयोंकि काव्य के सत्यों को हम दर्शन और तकंशास्त्र की उपकल्पनाओं से यथा- 
सम्भव टूर रखकर काव्य के परिप्रेक्ष्य में ही समझाना चाहते हैं। किन्तु यहाँ एक 
दूसरा प्रश्न सामने आता है कि काव्य का इस रस से क्या सम्बन्ध है ? इसका स्पष्ट 
उत्तर यह है कि काव्य इस रस का प्रेरक या निमित्त कारण है! स्वयं अभिनव मे 
ग्रुघालंकारमय शब्दार्थ--काव्य के महत्त्व का उच्छवासमय वाणी में निवंचन किया है, 
यह गुणालंकारमय शब्दार्थ ही विभावादि के साधारणीकरण-आधुनिक शब्दावली में 
भाषात्मक रूप में उपस्थापन--ठारा सहदय के स्वायी भाव को देशकाल की सीमा 
एवं व्यक्तिगत रागढ्ठे प से मुक्त करता हुआ, रस में परिणत कर देता है। अभिनव के 
अशुसार स्थायी भाव की निर्विष्न प्रतीति ही रस है। इस प्रत्तीति का भोक्ता चिश्चय 
ही सहृदय है, परन्तु धस्तुत सन्दर्भ में इसे निविष्व करने का एकमात्र साधत गुणालंकार- 
मय शब्दार्य या काव्य ही है | अतः काव्य का महत्त्व रस-प्रिद्धान्त में गौण नहीं है, 
हो भो कैसे सकता था, उसकी तो जन्मभूमि था आधारभूमि ही काव्य है, जिसके 
बिना उसका अस्तित्व ही काल्पनिक बन जाता है। इसमें सन्देह नही कि सहृदय की 
अहुण-शक्ति की विफलता रस का सबसे वड़ा विध्न है, किन्तु इसका यह अये नहीं है 
कि उससे काव्यन्सौन्दर्य का अस्तित्व ही नष्ठ हो जाता है । स्सबिध्नों के प्रकरण में 
इस शंका का निवारण किया जा चुका हूँ, ऐसी स्थिति में कवि या काव्य का दोष नही 
होता, यहाँ तो सहृदयता ही दुष्ट हो जाती हैँ । यहाँ तक तो हुई प्रमातृगत रस की 
बात, वस्तुगत रस कल्पना का भी भारतीय रस-झस्त्र में जभाव चहीं हूँ । भरत, 

लोल्लट और शंकुक द्वारा प्रतिपादित रस तो निश्चय ही वस्तुगत है । उसकी रंगमंच 

पर काव्य-कौशल तथा नाद्य-्कौशल के हाय सृष्टि होती है और बह आस्वाद रूप न 

होकर आस्वाद्य ही होता है । उधर जैन आचार्यों ने भी रस की स्थिति काब्यगत भाव 

सामझ्री में ही मानी है । इसी प्रकार कबिग्त रस की कल्पना भी दयी नहीं है, भरत, 

आलन्दवर्धव, भद्ठतायक तथा जभिनव आदि सभी सूर्च॑न्य रसाचार्यो ने अत्यन्त स्पष्ट 

आब्दों में उसे स्वीकार किया है: 


“फवेरन्त्मत भाव॑भावयन भाव उच्यते ॥ 


अर्थात्‌ जो कवि की अनुभूति का भावन कराता है, शास्त्र में उसका नाम 
भाव हैँ 
पे “बया बीजादु नवेद्‌ दुक्षो वृक्षात्‌ पुष्प फर्ल यमा | 
तथा मुल रसाः सर्चे तेम्पो भावा व्यवस्यिताः॥! ---वाव्यशास्त 





रओं डॉ० नये 


अथाप जिस प्रशार बीज से दूध होगा हैं. और वृल से पुष्प तथा फत हेते है, 


इसी प्रवार (कशित) रस हा मूल हैं और उसके द्वारा ही भातरों दी स्थिति 
होती है. ॥ 


है| 


ह्प 


भरत द्वारा उद्धत इस शदोक वी व्यास्या बरते हुए अभिनव ने आतन्दवधन 
का प्रमाण देकर कविंगद रस वा महत्व अयने स्पष्ट बर दिया है । 


उसी कविगत साथारणीभूत रससविःमृसवर ब्राब्य है द्वारा नट का ब्यापार 
होता है । औद वही (दविण्त) सदित बास्तेद मे (मूतमूव) रग हैं। उसी 
प्रतीति के वशीभूति उस (कविगत रस से प्रभावित) सामाजिक वा अपोद्ारपुद्धि 
अथात्‌ अन्वय-व्यतिरेव' आदि वे द्वारा बाद का विभावादि बी प्रतीति होती है । इस 
प्रशार यूल घीज वे” स्यातें पर बदिगत रस (मावादि का मूल वारण)ं है । कवि 
सामाजिक के समान ही हैं। इसीविए ध्वयातोरवार श्री आनन्दवर्घतानाय ने कहा है 
कि यदि कवि थगाये हूँ तो सारा जयव्‌ रममय हो जाता हूँ और वह यदि बीवराय 
है तो सारा समार मौरस हो जाता हैं इयादि। उस (दीजस्थानोय कविंगत रस) 
से वृष स्थानीय वाव्य (उत्पन्न) होग हैं। उत्तम पुष्प स्थानीय अमितयादि रूप नर 
का व्यापार हीता हैँ। उसमें एव स्थानीय सामाजिक का रसास्‍्वाद होता है । इसलिए 
(सामाजिक के लिए सारा काव्य) जगत रममय ही होता हू । 


रदिंगत रम की इस व्यास्या के उपरान्त थी मदरर के अएपेप गा शहज ही 
विराकरण हो जाता है। मास भशण ब॑ उपयुक्त प्रसग भ कवि की अनुभूठि ही मूठ रस 
है रद्दृदय की अनुभूति रस का विणय उसी के अनुसार होगा। दकाव्ययत स्थायी 
भात्र से अभिष्नाय प्रत्येक पात्र ब स्थायी भाव बा नही है दरत्‌ बदिणद स्थायी भाव 
का ही है । कवि का भाव यदि जुगुप्सा है तो सहृदय का भी जुगुष्पा (वीमस रस) 
का अनुप्रव होगा कवि का भाव यदि जोध है तो भ्ोष (रोइ रस) का और यदि 


भप है तो भय (भयानक रस) का ६ साथारणीकरए के प्रसप से हप 'ुस तथ्य पर 
प्रकाश डाल चुके हैं। 


है दे अभिप्यक्ति कर विराय सी भसठीए काव्यज्ञाएन्र 

॥ घ्वति की स्थापना स पूर्व सोल्लट तथा शकुक ने और उसके बाद भी 

महिम भट्ट धवजप आई ने रस वी अभिव्यक्ति का प्रत्यक्ष या अप्रत्यक जप हे निदेय 

किया है । स्वय भरत का मत हो उसके विरुद्ध है। भरत ये अनुसार निष्त्ति का 

हे बार 2024 दै ५2४+ल्‍क४ मर्ष स्पष्द करने के लिए उहोंने पाडबादि 
गत दिया है उसमे यह रुन्देह वही रह जाता कि 

रखास्वाद एक प्रिश्व अनुभूति है जिसमे आधारयूद स्पाणीशव के छाप कर 


के लिए नया नहीं 


रस-सिद्धान्त के विरुद्ध आक्षेप और उनका समाधान [४३ 


नाठ्य सौन्दर्य की अनुभूतियों का मिश्रण रहता है, जिस प्रकार पराडवादि रस के 
आस्वाद में अन्न के स्वाद के साथ दृव्य, व्यंजल और औषधि आदि का स्वाद मिला 
होता है। लोल्लट से भी उपचिति की प्रकल्पना के द्वारा इसी मत का पोषण किया 
है और भट्टनायक ने अभिव्यक्ति का खण्डत करते हुए मुक्ति की कत्पता इसी आधार 
पर की है | भट्दतायक के भत के अनुसार भी सहृदय रस रूप में जिस स्थायी भाव 
का भोग करता है वह अमिश्र रत्यादि न होकर ग्रुणालंकार अर्थात्‌ काब्य सौन्दर्य 
और चतुविध अभिनय जर्थाद्‌ वाट्य सौन्दर्य की अनुभूति से संवलित होता है) वहू 
पाश्चात्य काव्यशास्त्र में निरूपित कलात्मक भाव का ही पर्याय हैं। अतः निर्मिति 
की धारणा रसशास्त्र में अज्ञात नहीं थी । किन्तु इस के साथ, यह कहना भी संगत 
तहीं है कि रसाभिव्यक्ति का सिद्धात्त सर्वधा अमान्य है। जिस आधुनिक आलोचक 
से अत्यस्त तिर्श्रान्त शब्दों में काव्यास्वाद को शुद्ध अनुभूति न मानकर अनुशृतियों 
का एक विधान माना है, उसी के विश्लेषण के आधार पर अभिव्यक्ति की भी सिद्धि 
हो जाती है। डा० रिचिड्स ने काव्यास्वाद की प्रक्रिया का विश्लेषण करते हुए 
उसके छः अवस्थात माने हैं । चाक्षुप संवेदद (विम्व-विधाव) सम््रद्ध विम्व-विधान, 
स्वत॑न्त्॒ बिम्व-विधान, विचार, भावोद्वोंधन और दृष्टिकोण का निर्माण। इस 
विश्लेषण के अनुसार किसी मुद्रित या लिखित कविता का अध्ययत करने पर पाठक 
- के मन में पहले तो अक्षरों के बिम्ब उभरते हैं, फिर उनकी रूपाकृतियों और नाद से 
सम्बद्ध विम्ब, तबे इन बक्षरों द्वारा निमित शब्दों के प्रचलित वाच्यार्थ से सम्बद्ध विम्ब' 
उभर कर आते है जो अपेक्षाकृत स्वतन्त्र होते है। इसके उपरान्त इन शब्दों के 
वाच्याथं के समस्वित रूप द्वारा पाठक की कल्पना और विचार जाग्रत हो उत्ते हैं, 
जिनके फलस्वरूप उसके भाव उद्बुद्ध हो जाते है, और अन्त में इस प्रक्रिया का 
संयुक्त परिणाम होता है एक विशेष मनोदशा का निर्माण । इस प्रकार कविता हारा 
प्रमाता के भाव का उद्वोध तो मनोवैज्ञानिक को भी साय है । मनोविज्ञान भी भाव 
की उद््ुद्धि का निषेध नहीं करता, क्योंकि वहाँ भी मानव चेतना की कुछ अ्वृत्तियों 
की स्थिर वृत्तियों के रूप में कल्पला की गई है । कविता के द्वारा प्रमाता को चेतना 
में जिस भाव या भावशवलता का उद्वोध होता है, वह निश्चय ही उसका अपना 
भाव या अनुभव होता है । कवि का भाव या बनुभाव उसका पेरक या चिमित्त कारण 
अवश्य होता है, परत्तु कवि के साव का ही यथावत्‌ स॑चरण या स्थानान्तरण श्रमाता 
के चित्त में नही होता, नहीं हो सकता। यहाँ हम अभिव्यक्ति तथा सम्प्रेषण या 
संचार सिद्धान्तों के विवाद को सीमाओं में प्रवेश कर जाते हैँ और हमारे सामने एक 
बार फिर यह प्रश्त उपस्वित होता है, काव्यानुशूति अथवा रस का संचरण (संप्रेषण) 
होता है अथवा अभिव्यक्ति ? इस प्रश्न का समाघान भी हम यथा प्रसंग कर चुके 
हैं । यहाँ केवल इतना ही पर्याप्त होगा कि अभिव्यक्ति सिद्धान्त के अन्तर्गत्त:प्रमाता 
के चित्त में जिस अनुभूति के उदय को कल्पना निहित है, वह कंचि की अनुभूति से 
स्थतन्त्र एवं भिन्न नहीं होतो, उसका मूल कविगत बनुभूति ही है, अतः वह कविंगत 


४२] डॉ० नगेदर 


कर्थाए जिस प्रयार दोज से वृष होगा है और दृश से पुष्प ठवा फत होते हैं, 
इसी प्रकार (बविगत) रस ही भूत्र है और उससे द्वाराही भावों की स्थिति 
होती है 


भरते द्वारा उद्धत इस श्दोव वो च्यास्या बरते हुए, अभिनेव ने आनददपंन 
का प्रमाण देकर कदिंगत रस वा महत्त्व अत्यन्त स्पप्ट बर दिया है । 


उसी कविगत साधारणीभूत र्मसविमूलक वाज्य के द्वारा नेट बा व्यापार 
होता है। और बही (कविंगत) समिति बास्‍्तद में (मूरभूत) रस है। उसकी 
प्रतीति के बशीमूति उस (कविगत रस से प्रभावित) सामराजित वो अपोद्रदुद्धि 
अर्थात अन्वय-व्यतिरेत आदि बे' द्वारा बाद सो विभावादि यो प्रीति होती हैं । इस 
प्रकार भूत दीज वे! स्थान पर कविगत रस (मावादि का मूल वाएण) है । बबि 
सामाजिक के सप्रान ही हूँ। इमौलिए ध्व-्याजौजवार श्रो आनदवर्षनाचार्य न बहा है 
कि यदि कवि श्‌ गारी हैँ तो सारा जगप रममय हो जाता है और वह यदि बीजराग 
है तो सारा ससार नौरस हो जाता हैं, इत्यादि । उस (बीजस्थानोयथ परविगत रम) 
से बूतर स्पानीय बाब्य (उत्पन्न) होता हैं। उममें पुष्प स्थानौय अभिनयादि रूप मट 
ना ध्यापार होता हैं। उसमे फ्ल स्थानीय सामाजिक का रसास्वाद होता है । इसलिए 
(गामाजिक के लिए मारा बाव्य) जगव रसमय ही होता है! 


भद्ददय को भी जुगुप्सा (वीमत्स रमे 
जा अनुभव होगा, कवि का भाव यदि त्ोष है तो | 


भय है तो भय (मयानक रस) वा । भाधारणीकरण के प्रसंग में हर इक तथ्य वर 
प्रकाश डाल चुके है। 


महिम भट्ट, घनजय बाई ने रस की सन ता 22%840200:05 
क्या है। स्वय भरत का मत ही उसके विरद्ध ॥ भरत के अनुसार लिष्पत्ति का 
अय वस्तुत' निमिति ही है। निषत्ति का बध स्पष्ट करने के िए उन्होंने पाडवादि 
व जो ४ दिया है, उसमे यह्‌ सन्देह नहीं रह जाता कि उनके मत से 

वाद एक मिथ अनुभूति है, जिसये आयारदूत स्वायीमाव के साथ ब्यन्य तथा 


रस-सिद्धान्त के विरुद्ध आक्षेप और उनका समाधान [ ४३ 


सास्य सौन्दर्य की अनुभूतियों का मिश्रण रहता है, जिस प्रकार पाडवादि रप्त के 
आस्वाद में अन्न के स्वाद के साथ दृब्य, व्यंजत और ओऔपधि आदि का स्वाद मिल्रा 
होता है। लोल्लड मे भी उपचिति की प्रकस्पना के द्वारा इसी मत का प्रोपण किया 
है और भट्टनायक ने अभिव्यक्ति का खण्टन करते हुए मुक्ति की कल्पता इसी आधार 
पर की है। भट्टूनायक के मत के अनुसार भी सहृदय रस रूस में जिस स्थायी भाव 
का भोग करता है वह अमिश्र रत्यादि क होकर गुघालकार अर्थात्‌ काव्य सौन्दर्य 
और चतुविध अभिनय अर्थात्‌ तास्य सौन्दर्य की अनुभूति से संवलित होता है । वह 
पाश्थात्य काव्यशास्त्र में निरुपित कलात्मक भाव का ही पर्याय है। अत. नि्मित्त 
की धारणा रसशास्त्र में अज्ञात नही थी । किल्तु इस के साथ, यह्‌ कहना भी सगत 
नहीं है कि रसाभिव्यक्ति का सिद्धान्त सर्वधा अमात्य है । जिस आधुनिक आलोचक 
ने अत्यन्त तिर््ा्त शब्दों में काव्यास्वाद को शुद्ध अनुभूति न मानकर अनुभूतियों 
का एक विधान माता हे, उसी के विश्लेपण के आधार पर अभिव्यक्ति की भी सिद्धि 
हो जाती है । डा० रिचड्स ने काव्यास्वाद की श्रक्रिया का विश्लेषण करते हुए 
उसके छः अवस्थान माने हैं | चाक्षुप संवेदद (विम्ब-विधान) सम्बद्ध विम्ब-विधान, 
स्वतस्त्र बिम्ब-विधान, विचार, भावोदुबोघन और दृष्टिकोण का निर्माण | इस 
विश्लेषण के अनुसार किसी मुद्रित या लिखित कविता का अध्ययन करने पर पाठक 
' के सन में पहले तो अक्षरों के विम्व उभरते है, फिर उनकी रूपाकृतियों और नाद से 
सम्बद्ध बिम्ब, तब इन अक्षरों द्वारा निभित छब्दों के प्रचलित वाच्या् से सम्बंध विम्ब 
उभर कर आते है जो अपेक्षाकृत स्वतन्त्र होते है। इसके उपरान्त इन शणव्दो के 
वाच्यार्थ के समन्वित रूप द्वारा पाठक की कल्पना कौर विचार जाग्रत हो उठते हैं, 
जिनके फलस्वरूप उसके भाव उद्वुद्ध हो जाते है, और अन्त में इस प्रक्रिया का 
संयुक्त परिणाम होता है एक पिशेष मनोदशा का तिर्माण । इस प्रकार कविता द्वारा 
प्रमाता के भाव का उद्बोध तो मनोवैज्ञानिक को भी मान्य है | मनोविज्ञाव भी भाव 
की उद्बुद्वि का निपेघ नही करता, क्योकि वहाँ भी मानव चेतना की कुछ प्रवृत्तियो 
की स्थिर वृत्तियों के रूप में कल्पना की गई है । कविता के द्वारा प्रमाता की चेतना 
में जिस भाव या भावशबलता का उद्बोध होता है, वह विर्चय ही उसका अपना 
भाव या अनुभव होता है । कवि का भाव या अनुभाव उसका प्रेरक या निमित्त कारण 
अवश्य होता है, परन्तु कवि के भाव का ही यथावत्‌ सचरण या स्थानान्तरण प्रमाता 
के चित्त में नही होता, नही हो सकता। यहाँ हम अभिव्यक्ति तथा सम्प्रेषण या 
संचार सिद्धान्तों के बिबाद की सीमाओं में प्रवेश कर जाते हें और हमारे सामने एक 
बार फिर यह प्रश्व उपस्थित होता है, काव्यानुभूति अयबा रस का सचरण (सम्रेषण) 
होता हैं अथवा अभिव्यक्ति ? इस अश्न का समाधाव भी हस यथा प्रसंग कर चुके 
हैं। यहाँ केवल इतना ही पर्याप्त होगा कि अभिव्यक्ति सिद्धान्त के अन्तर्गत-प्रमात्ा 
के चित्त में जिस अनुभूति के उदय की कल्पना निहित है, वह्‌ कवि की अनुभूति से 
स्वतन्त्र एवं भिन्न नही होदी, उसका मूल कवियत बनुभूति ही है, अतः बह कबिगंत 


गे 
डॉ नोख 
भ४ ] डा ! 
दि हे यह अर्शिर 
अपुपूत्ति के बहूत बुद्ध समान ही हाई है / होगे तरह सधरण 2 बरदेपर्य वा 
हों है कि प्माठा के धन थ कपए स्तर आवक या ही पवि बे अपुभूठि गा 
आगानानरप हा जा है और प्रात अपना हनुभूति गए हाँ, पवि 
ह्त 


झम्यों मे एमो 
पस्वाइन करना है ; छाई ७ ७०७ स्घिहेस ने ऋ्यव निश्नात श 
अतगन कछयता का प्रठिश> किया है 


बिता से ध्यक्त कि यो मत 
हि विसी बिता के दिए प्रधान वे दि्त में जम कविता से ध्यक्त 
ादता के समान अनृभूनि गा 


ब्रमाता हैं दिति 
ही उच्प हागा है । दौर वही झनुमूदि नि बा 
में मवरित नह हो जानो हो |) नहीं झबती । बत सं्रेषण और जाता गयारि' 
विसेध प्राय शन्‍्दीय हो है, ध्यद्वार मे दाड़ें मे विेध भेद नी गह सिदवाल्त वह 
दोनो मे समान अनुत्रति कर उलूना ही निहित है. ने मो बडी अतुम्रति दा 
दादा करा है बाध्य भस्वादन में श्रमाता शेवल कद नहीं होता और न 
शत न बला है, उस प्रमाका को भपनी अनुभूति शागयोग नहीं अनुभूति हे सादा 
मभिन्यक्तवाद ऋह मस्दावना अर्ता है कि प्रमाणा कि गे यह है रि 
कप शुद सानुपृरि का हो (लत गेसता है। गहन का तात्यय बरते से रछ 
थे भी रपाणवाबा हे द्रारा धभिव्यक्ति का सब्दते व' ममिश्पतति 

निद्ान्त की ही हो जाता, बपारि एक तो रस गो मं 

वा एक निरंध हे 


र्निः सप्रेष्ण 
हम है, दूघरे अप्निः्यक्ति की कज्यना में नि्मिति और स्े 
ही कत्पनाओं वा भी अभाव नहीं है 


अब वेग दो आगेप शेप पु पते हैं । इनमें से एव तो पह है पारा 
गिदान्त हे स्वाद ईल्यों वर बापृत है जवबि आज तो हे ५6064%2 विधदन 
है विश हो गई ६। के जोकन में बारपा भा ही प्रुैनया आपुत 
हो गया है, तन $ी बिता के लिए जोन दवादी पूह््यों पर बाय्य है 
उस सिद्धान्त निरयेक है। है अस्त एक व्यापक ब्रश्त है, जिसरा कि ओआज 
है भहों, सुम्यूण जीवन के साथ प्रनिस्द हब है। इसमे रादेह नही में महीं 
जोवन के लिए जितना सदरा दंदा हो गया हूँ उतता इतिहास दे' किसी का के लिए 
थी और चक मानवता * बस्तिव ही ब्रतिषण धतरे मे है सो आस्था का 
कक ही प्यारा? (है अदास्था ओर तज्जन्थ विषाद 'बूष्ता हूँ 
मरा हैं जिसे कोइ सच्चा (पार बच नही गड़ता । बे हे हँ ठो 

जज बालक में है. टन हो गया हूँ २ य| 
सता व लो, शक्तिशगन शा बोर मु्ता के िलप्पासी पलक 
ला, 


रहा 
रे हमारो जिज्ोविया कर होड़ ५ हक 
तीब्ता ही ऊ अनिवायंता को सिद्ध नही करत 
बंप जज की सम्भाफताश्ो रेड बल ०५ ञ| राम्य है ? सवताश,े 
अप से जकचु जोनरजमाज हे साउमौस 


गठन की सम्भावना का कोई मूल्य नहीं 


पियाद यही है... 
। गभरथ सिद्धान्त का भी व्र। या! 


रस-सिद्धान्त के विरुद्ध आक्षेप और उनका समावान [४५ 


है ? सम्भावनाएँ दोनों ही हो सकती हैं ॥ अब यह आप पर निर्भेर करता है कि किसका 
चयम करें। यदि आप यही मानने का आग्रह करते हैं कि प्रलय का खतरा ही आज का 
एक मात्र सत्य हैं और उसी की अभिव्यक्ति सच्ची कला है, तो इसमें रस-सिद्धान्त का 
कया दोष ? यद्यपि यह आत्मघाती निराशा भी रस की परिधि से बाहर नहीं पड़ती और 
यदि आप में सचमुच ही इस निराशा को सुन्दर रूप प्रदान करने की क्षमता है, तो रस 
सिद्धान्त ही वस्तुतः आपकी कला का मूल्यांकन कर सकता है । फिर भी, व्यापक दृष्टि 
से, इस विषय में में केवल यह निवेदन करना चाहता हुँ कि जितकी चेतना अधिक 
अनाविल और विचारणा अधिक स्वस्थ है, वे आपसे सहमत नहीं है। जत्र तक 
जीवन है, तव तक आस्था अनिवार्य है और यदि जीवन में ही विश्वास नहीं है तो 
कला के प्रति विश्वास करने से क्या सिद्ध होगा ? इसी आक्षेप का दूसरा पहलू यह हैँ 
कि रस के परिपाक के लिए स्थायी भाव की सद्यःअनुभूति की नहीं, वरत्‌ अतीत 
अनुभूति के संस्कार या वासता की आवश्यकता होती है, जबकि वर्तमान जीवन में 
कैबल क्षण सत्य है ओर आज की कविता संद्यःअनुभूति की भी नहीं वरल्‌ 
अनुभूयमान क्षण की ही कविता है। किल्तु यह केवल वाग्विलास है : सिद्धान्त का 
कल्पनात्मक प्रतिपादन हूँ जो तथ्य से भिन्न है । जीवन के किसी भी क्षेत्र में अनुभूति 
और कर्म, भोग और सृजन की युगपत सत्ता नही होती, यह प्रकृति का नियम है । 
अत्तः काव्य की सृष्टि भी अनुभूति के भोग की अवस्था में असम्भव हूँ । जब अनुभूतत 
क्षण को शब्दवद्ध करना ही इतना कठिन होता है तो अनुभूयमाच क्षण को आप शब्द 
में कैसे बाँध सकते हैं ? अनुभूयमान भाव की संवेदनों से अधिक कोई स्थिति नही । 
इसमें सन्देह नही कि सूक्ष्मचेता कलाकार की कल्पना इन अरूप संबेदनों को रूप देने 
का प्रयास करती है, परन्तु ज्यों ही ये संवेदत रूपायित होते हैं, त्योंही अनुभूत 
भी हो जाते हैं: अनुभूयमाव की रूपायिति ही अनुभूति हूँ जहाँ क्षण 
'अतीत' बन जाता है । कोचे ने इसे ही सहजातुभूनि मादा है । कोचे के अनुसार 
यह सहजानुभूति ही कला है। परन्तु कला के वे दो रूप मानते हैं, एक आत्तरिक 
रूप और दूसरा व्यग्वहारिक रूप ! सहजानुभ्रूति कला का आल्तरिक रूप ही है जो 
अवश भाव से कलाकार की चेतना में घटित हो जाता है--व्यव्रह्ार दृष्टि से यह कला 
की “प्रवाल्पना' है, कला नहीं । व्यवहार में हम ' जिसे कला कहते है, जो विवेचना 
का विषय है, वह इस सहजानुभूति की मूत्त उपकरणों द्वारा प्रस्तुति का ही नाम है 
जिसे कलाकार स्वेच्छा से अपनी अतीत सहजानुभूति के आधार पर ही सिद्ध करता 
है | अतः अनुभूयमान क्षण की अभिव्यक्ति की कल्पना असिद्ध है, अनुभूति की ही 
सर्जना या पुतः सर्जना सम्भव है । इस प्रकार पहले असम्भव की कल्पना कर और 
फिर शब्द को, जो अनादि काल से मानव जीवन की अभिव्यक्ति का सबसे समर्थ 
साधन रहा है, सर्वाधिक वेघ्य उपकरण कहकर, असाध्य साबन के श्रेय का भागी 
बनना बुद्धि का चमत्कार तो माना जा सकता है किन्तु काब्य सत्य के रूप में उसके 
लिए मान्यता श्राप्त करना सम्भव नहीं है पु 


४६] डॉ नोद 


रम मिद्धा्त के विश्द्ध बविम आधेय यह है वि उसके बारध वान्य से पूरा 
बल आतनन्‍्द पर ही पड़ जाता है जिसस भोग वृत्ति का प्रॉत्याहन सिचता है और 
उद्ात्त वृत्तियों की उप हो जाती है। यह आगेष सूलन ने तिक है और भिप्त भिन्त 
युगो म॑ तरह-तरह के रूप प्रण वर जीवन तथा बाय में आतम्दवाद बा विरोप 
करता रहा है। थ्सवा एवं उत्तर तो यह है वि भारतीय दणन और वाब्य"ास्त्र 
में आयाइ के जिस रुप वी बापना वी गई है वह मानव चतना वे परिपूण विकास 
का पयाय है। मानव व्योतित्व के सर्वाग उल्तप का भावामक् सूप था आस्थाद ही 
आन है। यह विषय भांग सुर मनोरजन, प्लज्र या लख्जत वा पर्याय नही है। 
आानद की इसी सर्वोस्पृण वन्‍्यनता पर आपुत होन के कारण रस की परिधि म 
मानव चेतना की भघुर और कठु सुखमय और दुःसमय सभो प्रकार वी वृनियों 
का सह रूप मे अतर्भाव कर जिया गया है। उसम आनन्द बौ सिद्धावस्था ही 
नहीं साघनावस्था की भी पूष्य स्वोकृति है। अत रस मे वास्तविव स्वरूप या ज्ञान 
हो। जाने पर इस प्रकार का आराय नहीं लगाया जा सकता और इसवा प्रमाण है 
आचाय रामचद्र शुक्ल का रस विवेखत, जिन्होने जावाइ वा विराघ करत हुए भी 
रमवाद का ही बान्य का सदसे अधिक प्रामाणिक रिद्धान्त मोना है। इसके अतिशिक 


बया आनन्द अपने आप मे ही कल्याणकर भही है कया बल्याण वी भी चरम सिद्धि 
आनन्द नहीं है ? 


उपयुक्त प्रश्तो के समायान के पश्चात्‌ रस सिद्धान्त को महृत्त्व प्रतिष्ठा 
अनायाम हो हो जाती है। शास्त्र रूढ़ियों से मुक्त रस सिद्धांत अपने स्थापव एवं 
विकासशील रुप म्‌ कान्य का सावंशोस सिद्धान्त है. जिसके आधार पर प्रत्येत्न देश 
और प्रत्येक काउ के सर्जनात्मत साहिय का स्जनामक स्राहिय वी प्रयर विधा 
का उचित मूल्यावन किया जा सकता है। इसवी प्रवल्यता इतनी सर्दोंगीग है कि 
मानव चेतना वी मूलवृत्ति राग को घुरी बनाकर यह अय सभी भ्रमुख तत्ततो को 
उचित रूप में स्वीकार कर चलता है। अत जीवन के समस्त रूपा तथा विविध 
मूल्यों के साथ रस सिद्धान्त का पूण सामजस्प है जिसमे विभिन्न दादी के अतविरोध 
समाहित हो जात हैं। गारण बास्तव म॑ यह है कि स्प सिद्धान्त मानरवाद के दूद 
आधार पर प्रतिष्ठित है । यह मानव बो उसकी देह ओर आमा, शक्ति और सीमा 
तथा समस्त राशदेप मे साथ स्वीकार करता है, इसलिए मानव के अतीत वर्तमान 
तथा भविष्य क साथ इसका अभिन्न सम्बध है। जिस प्रदार मानववाद मानव को 
आम सत्य मानकर जीवन क॑ विकास के साथ निरतर विकासशोसल है, उसी 
सिद्धान्त भी निरन्तर विकासशील 

प्रवन्धना मे भी सशोधन होता जादा है. दीक ली कार बह 


के इसी प्रकार जंस-जैंसे साहित्य वी 
हुतिविधि मे परिवतद होठा जाता है वसे-वंसे रस बा स्वच्य भी ब्यापर होता 


रुस-सिद्धान्त के विरुद् आाक्षेप और उनका सप्ताघात [ ४७ 


जाता है। जीवन को मिस्न्‍तर विकासशील घारणाओं और आवश्यकताबों का 
आकलन जिस प्रकार मासववाद में ही हो सकता हैं, इसी प्रकार साहित्य की 
विकासशील चेतना का परितोष भी रस सिद्धान्त के द्वारा ही हो सकता है। जीवन 
की भूमिका में जद तक मानवता से महत्तर सत्य का आविर्भाव नहीं होता और 
साहित्य की भूमिका में जब तक मानव संवेदता से अधिक रमणीय सत्य की उद्भावना 
नहीं होती, तव तक रस-सिद्धान्त से अधिक प्रामाणिक सिद्धान्त की प्रकल्पना भी नहीं 
की जा सकती । 


सस्कृत काव्यशास्त्र मे रस-सिद्धान्त 


डॉं० बादरप्रकराश दीक्षित 


संस्कृत बायशास्त्र की मौव डालने दाता पहता उपलः्प ग्रल्य भरतमुनिदत 
'गादयगास्व' है। नाटयशास्त्र! में से कुछ बाते खब्यवाम्य के सदर्भ में भी 
स्वीकार वी जाती हैं. बोर व्याउक दृष्टि से यद्यपि भरतमुनि वो ही दृश्यज्षाध्य वे 
साथ गाय सक्यवान्य के शास्त्र-पवत्तन-कर्तो का गौरव दिया जाता है, तथापि 
खत्यजाव्य के सादर्म म जिन मतों, सिद्धान्तों या स्थापदाओं वा इनिहास साक्षी हैं. 
उनकी परम्परा हो अलग है, सर्वाशता न राही नादुय-शास्त्र गे अत अवश्य 


मिप्न है। 


ख्रव्यकयाब्य का रूप-विधात दृश्य-कात्य के रूप-विधान से बहुतन्सो बातों में 
भिन्न है, इसलिए श्रत्यवाब्य का शास्त्र भी दुश्य-काव्यशास्त्र सु मलग होकर चला 
है। यह दृश्य तथा श्रव्य वी रचता-विधि और भाष्यम को विवशता है कि दोतों 
को अपनी रघना के नियम पृथक्‌ बरते पड़े हैं। उदाहरण के लिए, दृश्य-काब्य मे 
अभिनय, रगमच-स्थापना तथा अभिनेता की उपस्थिति उसके शास्त्र को भी प्रमा- 
विन करती है भोर श्रत्य मे उन सवका काम वेवन भाषा को करना पड़ता है। दृष्प 
और शब्द के दीच पापं+प-रेद्ठा ठो ऐेड्रिय बोध के आवार पर ही अकित होती है। 
अत्तएव दोनो के शास्त्र भी सिन्न हो जाते हैं । ब्यापव रूप ये काव्यशास्त्र होकर भी 
दृश्य-वाय्य वा शास्त्र “ताट्यशास्त्र' तपा श्रव्य-कान्य का शास्त्र 'अलवार शास्त्र ' अथवा 
'बाव्य-शास्त्र” कहलाया। दृश्य तथा श््यकाब्य के बीच के इस अम्तर को शास्त्र- 
बर्चाओं ने इतनी सजगता से अपनाया कि 'नाद्यशास्त्र' मे विस्तृत रूप से प्रतिं- 
पादिद ठया के दर दिदु के रूप मे गृहीत रस दी चर्चा ही क्रव्य-वाव्यकास्त्र के प्रवत्तेन- 
कर्साओं ने नहीं की, या वो भी तो इतने सवेतात्मक रूप मे कि वह या तो उपेश्षणीय 
बना रह या उनकी विद्यारधारा में ही सिदु मे दिन्दु के सदृश प्िमटकर रह जाय । 


अस्दृत वाव्यशास्त्र का वास्तविक पहत्त उसे सतत बअल्वेषणशील बड्धि वा 
परिणास भातने से ही समय में आ मवता है। सन्यजायशास्तर दृश्य-काध्य क्कै 
है 3. 


संस्कृत काव्यशात्त्र में रस-सिद्धात्त [४६ 


शास्त्र के समान स्थिर नहीं रहा। नादयशास्त्र में भरतमुनि ते जिन वाततों की 
एक बार नींव डाल दी--जैँसे वे ही उस परम्परा में आगे स्वीकृत होती चली आईं, 
वैसे श्रव्य-काव्य के शास्त्र-निर्माण में एक वार का निरूपित सिद्धास्त ब्रह्मवाक्‍्य 
बनकर सर्देव सम्मानित होता हुआ नहीं चला । ऐसा, मेरी समझ से, एक तो 
इसलिए हुआ कि श्रव्य-काच्य में, दृश्य-छाव्य की अपेक्षा, रचना-विधि में विविधता 
अधिक आई और दूसरे इसलिए कि उस विविधता में से प्राणतत्त्व को खोज निकालना 
सरल नहीं रहा । व्यक्ति-सापेक्ष-स्थिति में कभी एक वात पर इशारा क्रिया गया 
कभी दूसरी बात अधिक महत्त्वपू्णं जान पड़ी। परिणाम यह हुआ कि श्रव्य के 
सग्वन्ध में शास्त्रीय धारणाएँ विकसित (परिवर्तित कहना अधिक उच्चित नही) होती 
रहीं । एक बार जो स्थापना हुई, दूसरी वार वह सम्पूर्णतया तिरस्कृत न 
होकर आगे आने वाले विचार का अंग बने थई, गौणु होकर उसी धारा में 
सम्मिलित हो गई । इस तरह अलंकार, रीति, घ्वनि, वक्रोक्ति तथा ध्वनि आदि 
तामों से अलग-अलग रिद्धान्तों का प्रवत्तन-प्चलन हुआ और इस तरह हुआ कि 
हर रिद्धान्त-अवर्त्तक ने अपने विचार का प्रवल पोषण किया, किन्तु किसी ने अपने 
पू्ववर्ती सिद्धान्त को पूर्णतया नकारा नहीं, इसलिए संस्कृत काव्यशास्त्र की इस 
विचार-सम्पत्ति को खण्डशः न देखकर एक गतिशील सत्यान्देषण के रूप में देखना ही 
उचित होगा । बस्तुतः दार्शनिक क्षेत्र के आत्मान्वेषण के समान ही काव्य के क्षेत्र 
में भी इन सिद्धान्तों की उपस्थिति उसी आत्मान्वेषण का ही परिणाम है। जसे 
दार्णनिक जिज्ासु ने अन्नमय-कोपष से चलकर अनेक परीक्षणों के वाद आनन्दमयकोप 
और शरीर से, चलकर आत्मा को खोज निकाला और इन सबके अन्तिम को ही 
प्रधानभूत' मानकर ही औरों को इसी के हिंत के लिए नियोजित कर लिया, वैसे ही 
काव्य-जिज्ञासु ने अनेक सतों के अन्वेषण में रत रहकर काब्य के मर्म को थाहा और 
मार्ग में आए हुए सव विचारों को अन्तिम सत्य से नियोजित कर दिया, अपदार्थ 
समझकर उन्हें ठुकराया नहीं । संस्कृत काव्य-शास्त्र को इसी रूप में समझना चाहिए । 





काव्य-स्वरूप के बाहरी संगठन से अधिक भहतत्त्वपूर्ण है काव्य में अभिव्यक्ति) 
अभिव्यक्ति का प्रश्त भाषा से सम्बन्धित है और भत्पा का गठत होता है शब्दार्थ से । 
च्ेकिन शब्दाये जैसे काव्यासिव्यक्ति के लिए आवश्यक है, वैसे ही साघारण असि- 
व्यक्ति के लिए भी । इसलिये केवल शब्दार्य को स्वीकृत करके काव्य के स्वरूप का 
निर्देश नहीं किया जा सकता । श्व्दार्थ को किसी विशेषता को खोजना होगा-। इसी 
खोज से काव्यशास्त्र की वास्तविक खोज आस्म्भ होती है। संस्क्ृद काव्यशास्त का 
आरम्भ यहाँ से नहों हुआ । आरम्भ हुआ शब्दार्थ-साहित्य को ही काव्य की संज्ञा 
देने से। वात में एक हद तक सचाई होते हुए भी, श्रव्य-काव्य की परिभाषा के 
सन्दर्भ में वह कमजोर पड़ गई। वह इसलिए कि एक तो उसमें अतिव्याप्ति थी 
क्योंकि अभिव्यक्ति-मात्र शब्दार्य-साहित्य पर तिर्भर है और शब्दार्थ की सहितता 
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बाय म ही नीं साघारण जभियक्ति तवा शास्त्र मे भी हाती है भान विद्ात के 
ग्रया बी भाषा मे भी हांती है। दूसरे शार नया अथ का यह सहमाव घरिमितता 
वी दरिट से कसा या टिठना हा वस विषय म इस उक्ति से कोइ निर्ेश नरों 
मित्रता परिमितता सा मेरा अभिप्राय यह है वि शब्द तथा अथ वो सेठ स्थिति 
प्राधाय भेट से था पौर्वापय मट से मानो जाय या सम भाव से इस 2388 म॒ 
स्पष्ट अभिमत बा सेत नहीं मिलता । हम शब्” वो वाव्य या अभियक्ति के लिये 
प्रदान मात या अयथ वो अब के ऐी्र पस्टानगगन मानें या श” के परे अयानुगम। 
अथ भ्रहवपृण होता है जो एल अपने आप निवत्र पच्त हैं यह मानें या यह मानें 
कि भाता का रख देन पर दिमर है कि उनस अथ कसा निकले या ये? मान वि 
दानो तयबजशारी हैं । अभिव्यक्ति वे! लिये दोनो कौ उपस्थिति तो साहर स्वोगत 
है दिनत होना थी वजावलता बा निषय कौन करे ? कस बरे? बालिटास वी 
बहूउख में आई हर पक्ति वाग्र्थाविव सम्पृत्तो सभी घम्टाप बी अभिष्नतायी 
सूचना तो मिल्रदी है किन्‍्नु उससे और प्रन्‍्ना का समाधान नहीं होता । परावती 
परमश्वर का हा ध्यान मे रख तो इनवा परस्पर सम भाव अथवा उपवार्योपवासथा 
भाव माता जा सकता है कियु फिर भी पौर्वापय क्रम आदि प्रश्नों वा समाधान 
नही होता न हा यट पता लगता है. हि काय्य प्रयाग म इनमे वाई विशिष्टता होनी 
चाहिए अथवा मठ । अठिव्याप्ति-टूषण श्र तो यहाँ बचाव है हो नहीं ॥ ब्यापकता 


विभी और सत्म म सरेगुण भले ही मानी जाय तिश्वन स्वरुपनयन या परिभाषा 
के क्षत्र मं भत्ताय नही है। 


परिमाषा स्व विश्ष्टिता वा अवलम्द ग्रहण वरती है। वाब्ययरिमाषा 
विशपत दृश्यवाव्य स अलग करन व लिए श्रव्य-वाव्य वी परिभाषा वो भो इनी 
विश््टिता वा अवलम्व स्ल्रीवार बरना पच्य । वैशिप्ट्य-वोय वे' इस क्रम में पहलेयहल 
ध्यान गया अल्कार प्रयोग पर) अजबार प्रयोग वे द्वारा शा-स्थापना पर बल 
ज्या गया जिससे सौ“दय वी सिद्धि के साथ आह्लाट वी उपस्थिति तथा भाव वी 
विशटता की भी सिद्धि हुई। अवकार की अतिवाटी दृष्टि ने बालान्तर म उसके 
प्रमोग पर से निष्ठा भले ही समाप्त कर दी हो बितु उसवा आरम्म निश्चय है 
काय्य वी कृज्िमता के जिए नहीं उसकी ऋजुता व लिए ही हुआ था। लोक मे भी 
अपनी बात का भी प्रद्वार प्रषणीय बनादे वे इ छुक उपभाटि वा श्रयोग करते देखे 
जाते हैं। मौन्टय या उल्तास आरि को प्रकट करने के लिये शायट मन मे स्वाभाविव 
कप से यर आवाशा जाप्रत हो जाती है कि उस्रे उपमित दरके प्रस्तुत किया जाय | 


हर आटमी अपनी बात को इस रूप से कहने वी साथ रखता हैं कि यह दूसरे वा 
ध्यान माकृपित कर सके उसे अधिक्धिक अपने सभीय ला सके । सृजन वी यह 
स्वाभाविक पीड़ा है कि बह दूसरों के द्वारा कही हुई बातों मे अलग होवर अपना 
रास्ता बनाना चाहती है और इसके लिए शब्द-स्थायदा भे चमत्कार लाने के लिए 
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प्रयत्नशील रहती है । पह चमत्कार स्वाभाविक परीड़ल्जनित होने के कारण कवि 
के हृदय में जागे हुए उल्लास, विपाद जादि को ही अधिक व्यक्त करता है, केवल 
फौतूहल और अजतवीपन के दैवित््य के लिए लाया हुआ नहीं होता | हर जगह उसे 
कृषिम बताकर उसका उपहास नहीं किया जा सकता । केवल जहाँ उसका सम्बन्ध 
विश्वास की सीमाओं का उल्लंघन करता दिखाई देता हो, कथ्य की स्पष्टता में 
सहायक न होता हो, या भावोदवोध में सहायता न देता हो, वहाँ उसे कृत्रिम कहकर 
उसकी अवहेलना की जा सकती है । सामान्य रूप से उसके समस्त प्रयोगों को 
अस्वाभाविक कहकर उपहसनीय सिद्ध नहीं किया जा सकता। सौन्दर्य लाने के 
लिए पक्ति में कुछ बंचिश्पया वैशिप्स्थ तो लाना ही होगा। इस वैशिप्स्थ की 
सिद्धि चित्रकार को रंगों के प्रयोग से होती है और कबि को शब्दों के प्रयोग से । 
कवि शब्द-प्रयोग भें कही समानता (सिमलैरिटी) का, कहीं विलक्षणता (स्ट्रेंजनैस) 
का, कहीं बैपम्य (कॉफ्ट्रास्ट) का, कहीं अस्ाघारणता (एडस्ट्रा ऑडिनरीनैस) का, 
तथा कहीं सन्तुलन (वलेंस) का या इसी प्रकार के अन्य साधनों का प्रयोग करता 
है। चित्रकार भी रंगों की योजना में इन रीति-नीतियों से काम लेता है। यही 
रीति-नीतियाँ शब्द-प्रयोव के काम में अलंकार कहलाती हैं । निश्चय ही यदि चित्र- 
कार का काम इनके प्रयोग से सरल होता और प्रशंसनीय बनता है तो कोई कारण 
नही है कि कवि की इसके प्रयोग के लिए भर्त्सना की जाये। चित्रफार यदि इव 
रीतियों से अपने चित्र में सौन्दर्य लावा है तो कवि अपने काव्य में | थदि एक जगह 
एक कार्य प्रशंसनीय है तो दूसरी जगह बिता किसी प्रबल कारण के या प्रयोग के 
अनौचित्य के उसकी निन्‍दा नहीं की जा सकती, न ही करनी चाहिए | अलंकारों को 
हमारे यहाँ के काव्यकर्त्ताओं और काव्य-शास्त्र-निर्माताओं ने इसी मनोवैज्ञानिक 
आधार पर ग्रहण किया है, यह वात और है कि बाद में चलकर उनका प्रयोग किसी 
के हाथ कैसा हुआ। यह तो व्यक्ति-मेद और प्रयोग-मेद की बात है, अपने-आप में 
मलंकारों को बुराई की इससे सिद्धि नहीं होती । अलंकार प्रयोग में जो बुराई ओर 
जटिलता आई है, वह केवल अलंकार-प्रयोग में हो नहीं दिखाई देती, प्रायः सभी 
प्रकार के विचार-मत घीरे-धीरें इस दुर्गति के शिकार हुए हैं । बत्यघिक सुक्ष्मता, 
चिश्लेपण-प्रियदा तथा नसव्यता के आग्रह ने न ध्वनि-सिद्धास्त को असंख्य भेदों में 
बोदवे से रोका है, न रस-सिद्धान्त को । 


अलंकार-सिद्धान्त ते प्रकारान्तर से जिस सृजन-सत्यता की ओर संकेत किया 
था, वह थी कल्पना । यही कारण था कि उसने वार्ता और साधारण भाषा को 
पीछे छोड़कर तुलवा आदि के लिए शब्दों, उपमानों और व्यापारों की खोज की । 
अलंकारों के प्रयोग ने कवि को एक ही साथ कई दिशाओं में कार्यरत किया । उनके 
प्रयोग के लिए उसे जीवत और जगत्‌ का प्रत्यक्ष-द्ृष्टा बनना पड़ा और खुली साँखों 
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स॑ उसने जो कुछ दसा उसमे प्रभाव और स्थरूप शो आँवन वे लिए उसे समात 
अवरधाओी वी खोज बरनी एल समांजन वे. धस कास में उसन अपनी बूढ्धि चो 
श्चत रखते वे साथ ही जप भाुझ़ता तथा वल्पना वो, जियत वल्वनो को, भी 
जाग्रत गला । मवबारा वी रगी उपयात्ता वो दृष्टि से रखबर कान्यगास्थ्री ने 
इस कायस्वरूप कनिधारण मे ग्रमुधा प्रदान की और इम प्रवार बत्य रचना 
मे मौदय इल्पता बौद्धिवता भागुकता और वास्तविकता व मिश्रण पर जोर 
लिया । सटी मान मे अतवारवादी ते सौदय का ही वात्य वा मूल तत्व मानव र 
उसके भिन्न प्रयोगा की स्वीकृति दो हैं। गल्वडी केदल तभी हुई जब उत्ति वे नाना 
श्रकारा की खोज मे इसदा ध्यान बाहरी रुप विधान वी ओर अविव आइप्ट ही 
गया बात का मजान सेंवारते म ही इनकी चतना विशेषतया सगे गई । भाषा गिल 
तथा उति चमलार के लिए तो अवबार सिद्धान्त वी फिर भी प्रशमा की ही 
होगी। अवशार मिंदान्न नं शाइन्चहलि और घत्लतोंबा भागा पर शहर रग 
चढ़ाया । श्रुति सवदन वे विए शादालगारा बी योजना हुई भर अपंबोध आदि 
बे लिए अर्यालकारा वी। श्रुति एव बोध वा स्वस्प भी क्रमश जठित होता गया 
और जैस पतेष समर के जायार पर औकात और वौद्धिव व्यायाम बरानेदराती 
विदस्घता से ही कर्वि-्सामर्य्य मानी जाने उगी, बसे ही उपसादि अक्षक्रारी की स्याग 
बर विरोध, परिमख्या, असगति आदि घमत्वारमूलक अतवारों का सहारा लिया 
जाने लगा । धौरे धीरे इस शास्त्र म न्याय, गणित तथा दर्शन बे आधार पर चटपढा 
मसाता हैयार बर्ताव अववारों वो गणना होने रूपी | गौ दर्यपरकार ' अथवा 
चादवमत्वार कहव॒र आरम्भ मे जिस सौदय थी स्पापक भूमि तैयार बी गर्द थी 
और रस तक वा उसके अतर्गत धप्तीट लाने का प्रयल हुआ था वही वावान्तर में 
अभियजना से अमिय्यजना-क्ौशल दतकर कबत भत्री अणिति मात्र रह गया फिर भी 
नप्तिसापु और झातदवर्घन जैसे चित्तका और विदेचवों ने अलकारा की महतीयता 
को सप्या और उनवा सम्दाय दृदयनयश स चैठाया । इस प्रवार भगी मणिति तथां 
हूंदयावजक अथप्रशारता मूलक स्वरूप बी ओर ध्यात दने का परिणाम यह हुआ कि 
अलवारों वी काज्य मे बाह्मता अथवा आम्पत्तरता के सम्दय म॑ विवाद सपस्थित हो 
गया ॥ समवय जिया आतदेवधन ने । वस्तुत इस नंद करने वाली विचार-्परम्परा 
का सूत्र तो भागह की स्थापताआ मे ही मित्र जाता है जब वें कहत हैं “न कान्तमपि 
निर्मूष विमार्ति दनितामुखम्‌' | इसी कौ पुष्टि म॑ मानों भाभह ते यह भो बरा है 'यह 
चद्धमुखी कया स्वभाव स ही मनौहर है। इसके शरीर पर कनक भूषण शोभा की 
अतिशय वृद्धि करेगा। ऐसी स्थिति मे यदि आचाय मम्मट ने अतबपरो बे सवावश्यव- 
म्रातकर उनका तिरम्कार कर दिया तो कोई आश्वय की बाव नहीं की $ 


उदार दुष्टिकाण अपनाया आनन्दवधन तथा अभिनत्रगुष्द न, जिन्‍्टोनि बलगम 
सहायद अलबारोे वो बटक-कुण्डत वो तरह नहीं कुकुम बे भ्ान बताया और 
गह्हाँ तब कह दिया कि जिस प्रकार क्भी-क्ी खः 


लवे हुए बालक राजा का रूप धारण 
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कर लेता है और अपने को राजा ही समझता है, उसके माथी भी उसे राजा ही 
कहते-मानते है, उसी प्रकार रस-पोषण के लिये प्रयुक्त अलंकार प्रधान महत्त्व के भागी 
हो जाते हैं---(लोचन) । यदि ये प्रयल-साधित न हों तों रससमाहित चेता कवि के 
सामने तो 'यह यह मैं हूं, यह मैं हैँ' कहते हुए स्वयं ही चले आते हैं। (अलंकारान्त- 
राणि हि निरूप्यमाणदु्धंटनान्यपि रससमाहितचेतस: प्रतिभाववतः कवेः महू पूर्विकया 
परापतन्ति)--ध्वन्यालोक ] इनकी सफल थोजता कवि-अ्रतिभा पर निर्भर है । 


अलंकार-सिद्धान्त मे श्रुति-संवेदन की ओर कम ही ध्यान गया था, रीति- 
सिद्धान्त ने उसकी विशेष स्थापना की । अलंकार-विवेचकों ने शब्द-स्थापना के साथ 
अर्थ-गरिमा या अर्थ-बैचित््य पर भी दृष्टिपात किया था। विशिष्ट पदरचना को 
सैति कहकर चलने वालों ने शब्द-स्थापना और देशाभिव्यक्ति की विशेषताओं पर 
ही ध्यान दिया । रीति के भ्रस्तावक वामन महाशय ने उसी को काव्यात्मा घोषित 
कर दिया । यह सव हुआ तो, किन्तु यह हुआ केवल भाषा के स्तर पर ही। इसके 
पीछे कवि-व्यक्तित्त की खोज न की गई और न॒यह सिद्धात्त परवर्ती विवेचकों का 
स्थिर रूप से ध्यान ही आकर्षित कर सका । 


रौति-सिद्धान्त का आरम्भ तो प्रादेशिक विज्ञेपता के विचार से ही हुआ था 
” और उसी के आधार पर रीतियों के माम भी रखे गये थे, किन्तु देश-विज्ञेप में एक 
ही रीति का प्रचलन हो या काव्य का कथ्य हर समय उस देश-विश्वेष में एक ही 
प्रकार से व्यक्त किया जाता हो, यह कोई नियम नहीं है | देशानुसार स्थापना का 
तिरस्कार करके रीतियों का आधार कथ्य और कथयिता के स्वभाव को ही मानना 
होगा। संस्कृत काव्यशास्त्र-सिर्माता का ध्याव कथ्य की ओर अवश्य आाकपित हुमा 
और उसी के आधार पर रीति के साथ गुणों की चर्चा आरम्भ हुई | वामत ने पद- 
रचना-विशिष्टता को इसी आधार पर स्वीकार करते हुए “विशेषो गुणात्मा' कहा 
ही है । यह कह देने का एक परिणाम हुआ । वह यह कि अलंकारों को धर्मस्थान 
से ध्यूत करके गुर उस स्थान पर प्रतिप्छित कर दिये गये और विवाद के लिये एक 
चई समस्या उपस्थित हो गई कि शोभाकर धर्म अलंकार हैं या ग्रुण ? धर्म बही हो 
सकता है जो नित्य हो, अतएंव विवाद इस दिशा में भी आरम्भ हुआ कि अलंकार 
लित्य हैं मा अनित्य । जीत गुणों की रही, नित्यता उन्ही में मानी गई । 


कवि-भेद के साथ पद-रचना में भेद सम्भव है । हर कबि की अपनी कथच- 
शैली होती है। इस दृष्टि से यदि आगे चलकर कुन्तक और भोज ने रीति को 
कऋषि-अस्थान-हेतु,. कवि-कर्म-विधि या काव्य-मार्ग कहा तो छुछ विचित्र महीं किया । 
लेकित इन लोगों ने उसे एक सनोवैज्ञानिक आधार नहीं दिया कि वह आत्मा- 
स्थानीय बन सकती । यही कारण है कि वह शने-जन: शरीर-स्वातीय वनकर समाप्त 
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हो गई । रीतिवा? ये बाद एवं वण-थापता वे नियम निधारण पर “इतना बल ठिया 
कि उसे पूल में रसित भाव वी मठत्ता को ओर से घ्यीन हट गया । होना तो पी 
चाहिय था कि यह निश्चय किया जाता वि भावृकूतत आपा रस और िलते रूपों 
में प्रवाहत होती है और उस विश्वप्ण वे आधार पर दि ने मातेत्तिक घरातल 
हया संब्कबूल रखना विधान कग अनुनीवस-परिशीजन किया जाता, हिन्‍्यु हुआ गहे 
कि दिगाण भाव हित के प्रसाधन वे हतु विशय शब्दावती और वे-योजना निश्चित 
कर दा गई और जाग के कवि उसी का असरण बले में कविच्यापर>र्मियी 
समझत जग । बदिज्याशर की स्वाभाविव्ञा बा स्पात अम्यास और दौक्ा से थे 
लिया जौर रननाएँ एफ ढाँच मे ढली हुई जाने लगी। दण्दी में चाहे 'अध्त्पनेतो 
गिरा माग वहा हो और चाहे वामत ने अर्थेगुण कान्ति सम ही रस को दीप्ति और 
सौजुझाय तथा उद्दारण के भावचऔौरये-रप्वघ वी स्थापना बस्के अरपगुण वो भी 
मददेत्त दिया हा, किख्ु दोनों हो उमर शेद-स्यापना प्रणाली होत से न दचा सके । 


रीति के माप गुणों का सम्बंध बहुत दिन नहीं रहा । धीरेश्थीरे उतका 
साम्बत्य रस िद्धाद से जुट! और ओर, प्रसाद या भाधुर्य के लिये सामासिक या 
अमामामिक पदावली आई की योजनों वो ही सद इुँछ से मानकर अब चित्त वी 
हुति, विस्तार सवा वित्रास ण उनरी सक्षपत्ा को आर ध्यान जान सगा। इस प्रशार 
उनका सम्बंध स्पन्योजना से हटकर अन्तरग पत्र से घटित होता चला और रघनां- 
बौशल के रूप म माठकर जो गु्शों की सख्या बढ़ाते रुलने की प्रवृत्ति आरम्भ हुई 
पी, आाजाय मम्म” के कात तक अले-अले उस पर अकुग लगा। उनकी संस्या 
सिभदकर घुन होत ही रह गई । ग्रुघा के वर्ेन के साथ ही विश्वारका वी दुष्टि दोषों 
पर भी गई कोर उनका क्षेत्र भी पीरे-ओरे पद, वतय से लेकर अथ हो नहीं अलवर 
तथा रम तक व्यापक हो गया ! होगे विवेषन ने कला एव भाव दोनों को ध्याव मे 
रखकर निरोष रचना के निप्तर निर्धारित किये और उसे सह्द दिया) इम्र प्रकार 
रीति, गुण तथा दोप तीनों में मिलकर काव्य की रचता, बला और भाव म्रूमि के 


सन्दुउनन्सौदय को 'उरस्थित करने को विधि बताई और आयानमी जो/ 
रस पिद्धाल के विद भूमि सैयार की । यामी मोचित्य तथा 


अनकार, रीति तया गुण-दोप के डिवेचन से शब्द-शिल्र्‌ 
और 'घमस्कार-ृत्ति पर हो प्रकाश पश विन्तु भावन्‍्दीप्त डा उन पा ज 
झतैक भश्नो की उपेया ही होती रही। इस ओर ध्यान दिया था ध्वनि तथा रब- 
दादी विवेवरीं ने। क्रम बी दृष्टि थे यद्परि उनहत दणन रोति सिद्धान्त व़िदेचरों के 
डाई ही हाता चाहिये, किन्तु विचास्परम्पण ही दृष्टि से उनसे परूव भहों कुन्तक के 
वनोक्ति-विवेचन वो उपस्थित करना उचित होगा। पत्ञक्तिनग्रिद्धान्त अवकार:- " 
अिंदधान्त वा ही विजाउ-भा है। दोनों का बाध्ार कल्पना है, यह दाठ और है हि 
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अलंकार का आधार चमत्कारवूलक कल्पना है और वक्रोक्ति का जाधार कवि-श्नतिभा 
नाम वाली मौलिक कल्पता । इसी तरह शब्द-स्थापना तो वक्रोक्ति में है, किन्तु उसका 
क्षेत्र वर्ण-चमत्कार, शब्द-सौन्दर्य, विषय-वस्तु की रमणीयता, अप्रस्तुत-विधान और 
प्रबन्ध-कल्पनो से लेकर अलंकार, रीति, ध्वनि और रस तक होने के कारण जति- 
विस्तीर्ण है और वह कवि-कल्पना के अनेक रूप उद्घाटित करती है। बलंकार- 
सिद्धान्त के अन्तगंत ये सब बातें ग्रहण हो नहीं की गई और को भी गई तो उनको 
शब्द-स्थापना और उक्ति-वैविध्य के सामने उपेक्षित कर दिया गया । इसके विपरीत 
कुन्तक ते काव्य-वस्तु की स्वभाव-र्मणीयता के प्रति विश्वास प्रकट किया और उतकी 
अभिव्यक्ति में सहज-आगत बक्रोक्ति को माना | उतकी स्थापना यह नहीं थी कि वस्तु 
कैसी भी हो, उसे जलंकृत करके काव्योक्ति का रूप दिया जा सकता है, वल्कि उनका 
मत यह था कि काव्य-वस्तु स्वभावतः ऐसी हो कि सहृदय-्आह्लाद में समर्थ हो। 
यदि वस्तु वैसी है तो उक्ति स्वयं तदनुकुल रमणीय रूप में उपस्थित होगी । फिर भी 
इस' रमणीयता का उद्घाटन कोई प्रतिभाशाली ही कर सकती है, जन-सामास्य नहीं। 
प्रतिभा के अभाव या उसकी दरिद्वता के कारण केवल शब्द-सौन्दर्य या वक्ता कथयत्तीय 
वस्तु में सौन्दर्य नहीं ला सकती । यही नहीं, यदि कथनीय वस्तु अपने-आप में पर्याप्त 
समृद्ध है तो भी कथयिता के प्रतिभाशाली न होने पर समर्थ शब्द के प्रयोग के अभाव 
में वह भी चमत्कारी नहों बन सकता | तात्पर्य यह कि शब्द तथा अर्थ, सौन्दर्य 
प्रणाली और विषय-वस्तु दोनों को हो कुल्तक ने सम-भाव से परस्पर-स्पधि रूप में 
भहृत्व दिया और उनके नियोजन के लिये उन्होंने कवि-व्यापार को आधार स्वरूप 
अहण किया । 


कवि-प्रतिभा, जिसे कुल्तक कवि-व्यापार कहते हैं, पर वल देकर कुन्तक ने न 
केवल शब्द तथा अर्थ की सहितता को पूर्वाचार्यो दघण कथित ब्याकरणिक सहितता- 
बोघ से ऊपर उठाया, अपितु उन्होंने इस बात पर भी बल दिया कि शब्द या अर्थ 
में से किसी एक को प्रघातभूत मानकर चलता और दूसरे की उपेक्षा करना काब्य 
की सिद्धि के लिये हितकर नहीं है (न णब्दस्यंव रमणीयता-विशिष्टस्य केवलस्य 
फाव्यत्वमू, चापि अर्थस्प ) । जिस तरह तिल में ही तेल की सत्ता होती है, तिलाभाव 
में तैल की कल्पना निरयंक है, बैसे ही शब्द तथा बर्थ में भी दोतों में ही, एक में 
नहीं, सम्मिलित रूप से आह्वादकारिता विद्यमान रहती हैं। इस तरह मानने का 
एक सीधा परिणाम यह हुआ फि शब्द तथा बे में से एक-दूसरे की वाह्माम्बन्तरता 
का विचार ही निरथंक सिद्ध हो गया अर्थात्‌ विपय-वस्तु तथा र्थता-विधि दोनों का 
समान महत्त्व सिद्ध हुआ । 


कुन्त्क ने जिसे वक्ता कहा उसे हो वेदस्ध्य-मंगी-मणिति, वैचित््य और 
बिच्छित्ति भी कहा । इन शब्दों के प्रयोग से स्पष्ट है कि उन्होंने काव्यमापा की 


५६] डा० सातसप्रशोश दीक्षित 


सायारण वाश मे पृ रखते देखा केवल अवहार्नित चरमंकार ओो नहीं बल्दि 
काय बज समस्त साठत में व्याप्त वचि"्य 4! चमार माता और उसी में शौदप 
थी ह्वीवार श्या । इस सौडय का प्रभार नी अवरारवादियों के द्वारा उस््पा> 
पिच का य-यया रत से जिश्न तया रसयाडिश बे जवुबू द आह्वाद इवापा गया 4 यह 
बाल्वाद भी सापारा नहीं, बन पारलौजिव या आध्यातमित आह्ाद वे समान 
होता है. दिस जानने दाला ही जातता है ॥ शद तथा मय की इप स्पितिंगी 
स्वीवार करके बेवि यापार का महत्त्व दंत पर यह साझा भो आउनसेजआप विष्टन्सा 
हुया वि गा में जतरार बाह्य हाते है या आम्यनर । बस्नुव इस दुष्दिसे तो 
बधव्य अपहृत वाणी वे ही रूप मे प्रवद होता है और यही ठयवो स्वाभावित् रुप 
है इृत्रिम नहीं। साशाश प्रह नि डुतक की बजोलि ने अन्तर्गत कास्यन्यम्थाधी 
केबल रचना वियान वी चर्चा ही उपस्थित नहीं हुई बल्य उन्होने रचंमितां को भर 
आने बन प्रयल रिया कौर रचना हु उद्देश्य पर भी एशास डाजा सब गुछ होरद 


को इुल्तर का यह सिद्धाल सहृदय की उरेना बर गया और पर्पाप्त मदत्पूण होने 
पर भी अपनी परम्परा न चला सरा । 


वास्तदिवता तो यह है हि इुन्‍्तक यो अपने प्ृेदर्ती समस्त सिद्धास्तों को 
समयने-यरखों और उनसे साभ उठाते हुए उसके प्रकात में सारपूर्ण बाद बहुत था 
अवसर पिला था इमलिणे ८हीते बढ़ीं अलझरगादियों मे एप्दायली ली, पहीं रस 
तथा ध्वनिवादियों से तत् प्रदण क्ये सौर विचार वो दिशा में आगे बड़ गप ॥ उतमे 
पूव आनन्दवर्धन न वही मामिकता और गदराई से वाब्य-सम्बधी अनक प्रश्नों पर 
दिचार विया षा। ध्वनि सिद्धान्त थौ स्वीजेति में उद्दोते भी निवास्तर व्याप दृष्टि- 
कोश से काम लिया था, किन्तु उनको ब्यायवत्ता रस के साथ अलकार तथा वम्तु की 
भी भायता दते घ दिलाई दंठी है और झुन्तक वी व्यापत्ता इस दात से है कि 
उन्होंने काव्य के अंग प्रयग से सम्दीघत करदे अपने सिद्धान्द वो सापने रखा 
जो ह, इत सव आहार्यों वी प्रतिमा अभी तक इस बात में व्यय हुई थी कि ये घर्द्दो 
बी स्थापना करते रहे, चफत्तार लाने के रास्ते दू'डे रहे ओर बाह्य शिन्‍्प वो ही 
अम से अन्तमाय मानते रहे । गहराई में जाकर यह सोचते दा प्रयत्न किसी ने नहीं 
रिया कि अप-अप्नार का क्षेत्र कह तक है, शब्दों वा दोहन रुरबे उनसे आर्य कहाँ 
तक निवाला जा सकता है। घ्वनिकार से पूईं बेदल इसी बात थी ऊप्रेशा नहीं हुई, 
बल्कि अतिवादी दृष्टियों ने कभी दस्तु-वणन मे अक्ाय्य माना, बसों अलवारस-वर्णन 
में । ध्वनिवार न वस्तु लथा असकार को भी ध्वनि का आधार देकर काव्य वी 
स्वोकृति दे दी । ध्वति के इस नये विवेचन न अधे-याम्भीय को दल दिया ओर वाब्य- 
झुबना| वो केवल महान्‌ प्रतिमाशातियों के लिये हो छोड दिया । अथ वो इस गटतता 
ने बोटि-्क्म तिर्धास्दि करते मे को दिल्लानिदेश का क्‍ाय किया और घ्वनिके 
निर्वाह की दृष्टि से काव्य वे उत्तम, मध्यम तथा अपय ब्रेड बी कल्पना वी यई। 


संस्कृत काव्यशसस्त्र में रस-सिद्धान्त प्‌ श७छ 


पूर्वाच्षा्यों की अपेक्षा यह सिद्धान्त इस बात में भी उदार ही सिद्ध हुआ, क्योंकि अन्य 
सिद्धान्त तो इस कोदि-क्रम के निर्धारण की चिन्ता हो नहीं करते । इस क्रम की 
स्वीकृति वस्तुतः कवि-सामर्च्य-मेद की ही स्वीकृति है । इस प्रकार घ्वनि के अन्तर्गत 
भी कवि-प्रस्थान-भेद माना गया, किन्तु वह केवल चमत्कारार्थ नहीं, बल्कि अर्थ- 
गाम्भीयं के हेतु मात्रा गया । गराम्भीयं में ही वैलकृण्य सिद्ध कर देने वाले इस सिद्धान्त 
ने काव्य को शब्दजाल से मुक्त करके सरलता की ओर मोड़ दिया। इससे यह सिद्ध 
किया कि गम्भीरता और सरलता परस्पर विरोधी नहीं हैं और ग्म्भीरता न त्तो 
जठिलता या दुर्वोषता का ही नाम है न उसके लिये असाधारण शब्दकोष कौ ही 
आवश्यकता है । उन्ही जाने-पहचाने शब्दों में नई-नई अर्यवत्ता ले आने का प्रमाण 
चनकर यह सिद्धान्ध नि.सन्देह बड़ा ही आकर्षक और भहृत्त्वपूर्ण प्रमाणित हुआ ! फिर 
यदि इस सिद्धान्त में कवि को प्रजापति का मौरव दे दिया गया तो कोई आश्चर्य 
क्‍यों करे ? कवि की स्वतन्त्रता की यह घोषणा भी बड़ी ,महत्त्वपूणं है। इसके द्वार 
काब्य का सृजन कवि की रुचि पर निर्भर हुआ और उसकी कल्पना को गौरव मिला। 
यह प्रजापति, जैसा उसे रुचिकर लगता है, इस संसार को उसके अनुकूल ही परि- 
चतित कर देता है, रूप देता है। काव्य का संसार अपार है, न उसके लिये किसी 
विपय की सीमा निर्धारित है न वर्णव के लिये तरीका ही निश्चित है। इतना ही 
नहीं, इससे कवि-कऋल्पना का महत्त्व भी स्वीकार कर लिया गया। अलंकार-प्रयोग में 
यह कल्पना वोधवूत्ति के रूप में स्वीकृत थी तो रस के सम्बन्ध में रागात्मक संवेदन 
के लिये भापा के सुष्ठु प्रयोग की आवश्यकता स्वीकार करनी पड़ी बोर व्यंजना ने 
कल्पता-तत्त्व को प्रश्नय दिया । यह कल्पना केवल कवि में ही अपेक्षित हो ऐसी बात 
नही है, क्योंकि ध्वच्यर्थ को पकड़ने के लिये सहृदय में भी इसकी उपस्थिति उत्तनी 
ही जरूरी है । अतः यहाँ जाकर "विशिष्ट प्रयोग” का तात्पर्य भाषा का कल्पनात्मक 
प्रयोग हो गया। इस प्रयोग के द्वारा अथंबोघ के साथ-साथ रूप-संवेदद भी होता 
रहा । किन्तु इस सवकी पकड़ भी सबकी सामय्य में नहीं हैं। ध्वनि के कारण भाषा 
को जो सूध्मता मिली, उसे समझने के लिये एक विज्ञेप मानसिक स्तर का व्यक्ति 
ही समर्थ हो सकता है । अतएव इस सिद्धान्त की यह अनिवायंता ही थी कि इसमें 
सहूदय की योग्यता का भी विचार किया गया और उससे काव्यानुशीलन की माँग 
की गई । इसका अर्य यह था कि शब्दकोषों की तोता-रटन्त करके भी काव्य-प्रयोग 
को समझना सम्भव नहीं होता उसे तो बार-बार काव्य पढ़कर, उसका एक संस्कार 
बला लेने पर ही समझा जा सकता है । $: 


ध्वनिकार ने वस्तु तथा अलंकार को घ्वनि मानकर भी रस-ध्वनि को ही 
प्रधान माना था | इस रस-निर्वाहू के लिये उसके सामने कई प्रश्व उपस्थित हुए । 
एक तो रस-निर्वाह के सम्बन्ध में अलंकारों का विचार किया गया और, जैसा पहले 
बताया जा चुका है, उन्हें शरीर-स्थादीय से यथावश्यक आत्मा-स्थानीय तक सिद्ध करने 


झ्ष ] डॉ० कान सपा दोलित 


वो एदारता दिाईं गईं। दूर यदि रस वा ही सद इछ मान दिया जाता ठा बात्य 
के विरेषत मुतव बे एमे अनब स्थल छूट जाने फिनम सम निर्याह वे हुआ होता। 
ध्वनिवार ने इस विषय मे बहुत ही वितरे से काम विया और स्पष्ट रूप ले गे! मल 
दिया हि मु्तारो में दत्त अयवा सदय रस निर्वाह नहीं हुआ बरता उसता सुक्तर 
मे निर्वाह प्रवाध वे समान सहन नरी होता अवश्य स्साभाव में मुक्तक थो अश्य्य 
नहा बहा चाहिये । तीसर घ्वनिकार ने रस की प्रातीतिक सत्ता स्वावार वर ली 
वाच्य के स्थात पर वेट अनुभूति सात्र अत गया । सत्ि कैवस विभाविति यह बचत 
ही बर सदता है रण झा घणन सम्मव नहीं है । उसवी तो उस्री वरान के आपार पर 
बल्पना मे उठी हु मूदि वे गहरे प्रतीति ही होती है । वागी से दस शट का 
आचरण बरने छू रूम वी उपस्यिति नर होता और विभावादि वा चित्र उपस्थित 
बर दने ते बह अपरी-जाप सहूल्य के मत मं घतन लगता है। अधथलोध से भिप्न पह़ 
कहृदय का हृदयस्थित वातना वी आतदमय परिणति है । सही सो मह गहाा होगा 
कि ध्वनि भिद्वाल्ल विषमीगत सो टर्योनुभूति की प्रक्रिया सपछ्यित करनेवाला सिद्धाल्त 
है. निप्तम शप्टा और द्रष्टा दोनो को अनुकूत महत्व दिया गया हू। इस सिद्धात्त 
के द्वारा रस की श्व्य-काज्य मे पटली बार प्रयल प्रतिप्ठा हुए॥ आन'दवपन से पुत्र 
रफ्त का जो छुछ स्त्रीदृति टिखाई देती हू वह मिफ ऑसू पायल के लिये ह। ध्वनि 

सिदास्त ते रस को ही मूलम-ज मानकर संघटना अज्कार आदि सबको ध्वनि मे 


समेट लिया । इस प्रकार पूवरर्ती अनक्र रीति आदि सिद्धान्त प्रगभूत होकर 
रह गये । 


आनन्दवधत के प्रतिपादन के सर्ेत पर ही बाद में वबोक्ति से प्रतिमाल्यापाए 
को महत्व मिला और क्षमद्व ने औचि-य-सिद्धान्त का प्रवतन किया । कदि को पजा 
पति बहने से उनका अभिप्राय देवल उसकी वल्ववा-शक्ति का उद्घाटन परना मात्र 
नहीं था बल्कि इसके दररर उन्होंने इस दाल वी भोर भी सवेत कर लिया वि बाध्य 
व कृजन किसी बाहरो दवाव से नहीं होता उसे आन्तरिक प्रदाहने रूप मे हो 
मानता भाज्यि और उसकी सृष्टि मे कवि स्ववत्र होकर ही वास्तेमित मृजनकर्ता वा 
ऐोरद पए खकता है। यह सलूताअता भी रुम-परिपाक वे लिये है है. रस जिरोध मे 
भूजन की दोामता प्रशित करना और ओोजिय का अतिक्रमण करा सच्चे कवि का 
काम नहीं है। स्पष्ट है कि आस्तरिक प्रवाह के रूप में कविता को स्वीकार कर लेने 
से आनन्दवपन वी भ्रतिभा को महनीम भानता पहा। अभ्यास और काव्य-अनुशील 
भादि को गौणता मित्री । अनिमा ही अपूवदस्तनिर्भाशक्षम अड्या होत से अतीयमास 


अप की सृष्टि कर सकती है। वल्पता वा इसो से अन्तर्माद हो जाता है। 


न्‍्व्यजना के सदभ मे बोचिय सिद्धान्त क॑ संकेत भा आनन्‍्वयन 
नेन्‍्टवयन में हो 
मिले । यों तो भरत न ही लाकव्यवहत्यतुख्प अभिनय डी दुहई देकर औवित्य वी 


संत्कृत काब्श्शस्त में रस-सिद्धान्न «५ [ ६ 


अकाराच्तर से स्थापना कर दी थी, किल्तु उसका उल्लेख स्पष्ट रूप में ध्वनिकार 
द्वारा ही हुआ । क्षेमेद्ध ने उसे विस्तृति दी । उन्होंस औचित्य को काव्य का स्थिर 
तथा अविनाशी जीवन मानकर उपसर्य तथा निषात तक में उसको व्याप्ति दिखाई। 
ओऔछित्य विषयगत्त, संघटनागत वया रन-वन्ध-सम्बन्दी, तीवों प्रकार का हो सकता 
है । इन तीनों रूपों से गद्य-पद्यात्मक सभी रचनाओं की विपयग्व सामाजिक तथा 
बैतिक वस्तु, रचनायत शब्द-योजना, पद-विन्यास, अलंकृति आदि बाह्य रू-तत्त तथा 
इचके संयोग से उलपन्न व्यंग्यार्थ रूप आम्यन्तरिक सौन्दर्य और रस के परस्पर सम्बत्व 
की स्थापना होती है | अनौचित्य ही रम-भंग का कारण है, अतएवं कवि को रस- 
विरोंधिनी स्वेच्छा से काम नही लेना चाहिये । प्रकारा-तर से क्षेमेन्द्र ने इस चिद्धान्त 
के आधार पर सामाजिक और नैतिक मूल्यों को ही उपस्थित किया है। हूप-तत्त्व 
के साथ आम्यन्तर-तत्त्व के सामंजस्य की ओर ध्यान देकर क्षेमेन्द्र मे काव्य को 
समग्रता में देखने का प्रथत्त किया है । किन्तु काव्य-सूजन और काव्य-स्वरूप के सस्वन्ध 
में व्यापक ढंग से जनेक प्रश्नों को सुलझाने का प्रयत्व न होने से यह सिद्धान्त परवर्ती 
काल में अपने अनुबायी बनाकर विस्तृत विवेचन-अनुमोदन का विषय थे बन सका। 


इस प्रकार शब्द-तत्त्व से अय॑-तस्व तक के विश्लेषण तक की इस साहित्यिक 
यात्रा में रूप तथा आत्मा की पृथक्ता और उतके सामंजस्थ कादि के सम्बस् में 
कितने ही विचार सामने आये और काव्य, काव्य-म्रष्ठा तथा काव्य-पाठक के स्वरूप 
और उनकी योग्यता अथवा सूजन के लिये आवश्यक प्रतिभा, कल्पना, बोद्धिकता 
आदि पर पर्याप्त प्रकाश डाला गया । लेकिन रस-सिद्धाव्त का उल्लेख किये बिना 
इस यात्रा का विवरण पूरा नहीं होता । इसके भ्रमुक्ृतया तीन कारण हैं : एक तो 
इसलिये कि उसकी व्यापकता दूसरे सिद्धान्तों से अधिक है । दूसरे, एक सिद्धान्त के रूप 
सें काव्य के सम्वन्ध में इस सिद्धान्त ने बहुत ही महत्त्वपूर्ण तथा व्यापक विचार भस्तुत 
किये हैं। तीसरे, इसलिये कि इसका प्रभाव प्रायः सभी सिद्धान्तों पर पड़ा है। इति- 
हास इस वात का साक्षी हैं कि भामह, दण्डी आदि अलंकार-विवेचकों को भी 
किसी-न-किसी रूप में रस की मान्यता स्वीकार थी और ध्वनि, बकोक्ति तथा 
ओऔदित्य-सिद्धान्त तो इसके परिषोष के लिये हो मानो उपस्थित हुए थे । 


रस-सिद्धाल्त का प्रवर्त्त कोई हो, उसकी क्रत्िष्ठा भर्तमुतरि के हारा हुई 
थी । भरतमुनि ने यद्यपि इसका विस्तार से प्रतिपादन किया था और दृश्य-काब्य में 
८इसी को केन्द्र मानकर चलने का निर्देश दिया था, किल्तु श्रव्य-काब्य में आसन्दवर्धन 
ही इसके पहले प्रम्नुद्ध प्रतिपादक बने और विश्ववाथ कविराज से इसे काव्यात्मा का 
महत्त्व दिया । इस विकास के बीच इस सिद्धा्त का विवेचन जित्तने व्यापक ढंग से 
किया गया, उतने ढंग से अन्य किसी सिद्धान्त का कभी विवेचन नहीं हुआ ) रस- 
सिद्धान्त ही ऐसा सिद्धान्त है जिसे दा्धनिक चिन्तन से भी सामग्री ग्रहण करमे का 
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अवसर मिला और व्यावहारिव सामाजित जावन से भी । एवं साथ सामाजिक और 
आध्या मक धरातंत वा सफ़्तता व #थ यदि विसी सिद्धान्त स ग्रहण क्या जा 
मद और दोनो में परस्पर सवुलन और गामजस्थ करी लिढ़ि हो स्री सो द्र्मी 
सिद्धान्त म। इस सिद्धि में दाब्य वो लौकिक घरातव से उठावर एकदम ब्राह्मी 
स्थिति तब पहुंचा दिया और दशन वे बद्ेत भी सिद्धि कराकर बाथ्य को धमके 
द्वारा जीवन के ठाप वा शमनवर्त्ता और आह्ला” प्रदाता बना दिया । वेचिश्य इस बात 
वा है. कि इस आह्वाद ने जीवन की सघप भूमि और शिवता वा ह॒याग नहीं गिया। 
वरुण प्रसगों की व्थास्याएँ भी इस प्रवार बी गई हि जीवतम दुख भी स्रह्म हो 
गया । इस सिद्धान्त ने न तो वाब्य-्मजक वी उपेशा वी और न दससे प्रभाव ग्रहण 
करने बात पाठव की । वस्तुत इस सिद्धांत से सस्बाधित हर बात स एक राचेव 
इतिहास का उदधादन होता है। सही अर्थों मे साटिय और जीवन को एक्न्साच 
ले काने का श्रय यदि विसी सिद्धान्त वो दिया जा सवता है तो इसी कौ) इस 
फ्म्बाप् में कतिएय उद्दरपों से हर आएनी बष्त स्ट्रप्ट करेंगे । 


रप सिदान्त वा आरम्म तो सामाजिक भन्दम में हुआ था, किन्तु उसका 
[विकास दाशनिक धरातल पर हुआ | भरतमुनि ने मेरी विनम्र सम्मति में लोब- 
व्यापार को ध्यान मे रखकर ही रस निर्वाह पर बल द्विया पा। दृश्यजाय्य वी वह 
झोद हित मे नियोजित बरना चाहते थे और जैसा उद्दोंने स्पप्टतः कह भी है उसे 
द्वारा व उन लीगो का हित बरना चाहते ये जि ठेदाध्यपन प्रो आजा महों वी । 
वेद को स्ोव भ उतार लाने बी उनकी यह बेप्टा विश्वय ही त्राम्तिदारी थी जिसके 
द्वारा उन्हंनि भाव३सत्य वो परला पहचाना ठया समस्त सावव जाति वा वग-होन 
झूप में शुद्ध मानदीय स्तर पर लावर प्रतिष्टित किया । उनका सह काय साहित्यिक 
माध्यम से कं उसे कहना कन्तियो के समान बेगममी घादा ने रूप 
मे प्रस्तुत नहीं किया जा सकता किलु मह सही है कि मरतमुनि 

ज़िक दृष्टि को दल दिया | एक और दृष्टि स भी रम-विचार 30203 दाम 


जिक धरातल पर माना जायगा वह पह कि अरतमुनि 
जितना बणत किया है उसपर कमा भी शी दार्शनिक संवाद और 
उसक निमाजन में उनवी दस्टि बरावर अम्ितय की सफलता की ओर लगी रही है। 
विन्‍्तु आग दाशनिक व्याल्यात्रारों के हाथ मे प्रडबर रद इस अभिनय-पल् से हटकर 
धीर धीरे सहृदप-पत्त में प्रतिष्ठित हो गया और व्यवज्ार-दशा से मा अनुभूति 
मात्र बने गधा । यह काय विशेषत आचाय मटनायर के समय मे पल 
उतसे पूव आचाय भट्टलोजट तथा आवाय बुक न सहूदय के रस 2३४8५ 2 
अलग रलकर उसे केवल आरोप या अनुसान से आनादितु होने छा मश् अदुभूति 
था। रस का वास्तविक अयुमूतिक्तों दोतो के विवार मे मूत 82288 रा 
सता को ये मैवेल अपने कौशल से उन स्थितियों का इुब्त हो था। अभि 


तिकरत्ती मातत हैं और 


संस्कृत काव्यशास्त्र में रस-सिद्धान्त [६१ 


सामाजिक को केवल एक ऐसे स्थल पर प्रतिष्ठित करके देखते हैं जो अलंकारटवादियों 
के काव्य-पाठक के स्तर का हैं। अलंकारवादी अपने प्याठक में कल्पना जाग्रत करता 
है, उसके सामने वस्तुओं का भूर्च रूप लाने का प्रयत्त करता है, और उक्ति चमत्कार 
के सहारे उसे प्रसन्न करना चाहता है । शंकुक तक की व्याल्यातों से भी सामाजिक 
की केवल इसी स्थिति पर प्रकाश पड़ता है । आरोप के द्वारा मूर्त रूप का विश्वास 
और अनुमान के द्वारा साम्राजिक में कल्पना का उद्बोध होता है, उसी के चमत्कार 
से उसके आनन्द की व्याख्या की, गई है । किल्तु रस से केवल इतता ही अपेक्षित 
नहीं था । रस एक अनुभूति-दशा है, जिसका सीबा सस्वन्ध सामाजिक से होना 
चाहिये, क्योंकि मूल पात्र तो लोकिक दशा की सुल-दुःखात्मकता का ही अनुभव करते 
हैं और सुद्च-ढुःखात्मकता में व्यक्ति-मेद वता रहता है। अतएवं रस को एक सामान्य 
सामाजिक घरातल पर तब तक प्रतिप्ठिति नहीं किया जा सकता, जब तक उसकी 
अनुभूति सामाजिक, एक सामाजिक में ही नहीं समस्त स्लामाजिकों में, न मात ली 
जाय। इस सिद्धि के लिये व्याख्याताओं को मनुष्य के मत की अन्तर्गुहा में उतरने 
की आवश्यकता हुई, उनके बीच फ़ैले हुए वर्ग-भेद, वीड्धिक एवं संस्कारगत-मेद आदि 
की विपभ-स्थिति में भी उसे एक ऐसे मानवीय मूल्य की खोज करनी पड़ी जो इल 
समस्त भेदों की उपेक्षा करके सबको माननिक-घरातल पर एक कर सके अथवा सबके 
हृंदय में एक-सा अनुभूति-प्रवाह प्रवाहित कर सके । किसी मनोवैज्ञानिक सिद्धास्त-ज्ञान 
के अभाव में यह चिन्तन उस ओर तो प्रदत्त न हो पाया, सहज-भाव से दार्शनिक 
चिन्तन की ओर अवश्य प्रवृत्त हो गया। भट्टमायक ने मनुष्य के सदृ-पक्ष को उदद> 
घाटित करते हुए सामाजिक पक्ष की शिवता का दर्शन कराया । उन्होंने संघ और चिद्दे प 
के बीच पलते हुए मनुज के इस ऊपरी रूप में नहीं, समान रूप से सभी में बहती हुई 
रागात्मक पिद्वेपहीत सात्विक चित्तवृत्ति में ही मथुष्यवा के दर्श किये और उसके 
माध्यम से उन्होंने साहित्य में भी ब्रह्मानन्द-सदृश स्थिति तक पहुँचा देने की शक्ति 
का अनुभव किया । व्यावहारिकता से आध्यात्मिकता, बाह्य स्थित्ति से अन्तरानुभूति, 
विद्वेप से सात्विक एकता की ओर भट्ठतायक का यह प्रस्थान साहित्यिक माध्यम से 
मानवीयता का मर्म ही उद्घाटित करता हुआ जान पड़ता है और काव्य, के द्वारा 
ही उस्च अप्राप्य, अलौकिक की प्राप्ति करा देने का मार्य उन्मुक्त करता है। साथ ही 
विशेषता यह है कि काव्य के संगठतात्मक तत्त्व शब्द तथा अर्थ की शक्ति पर भी बल 
देता है। आचार्य अभिनवशुप्त की व्याख्या भट्टनायक की व्याख्या का ही विकसित 
रूप है । उन्होंने और भी व्यापक दृष्टिकोण से अपनी व्याख्या भ्रस्तुत की । चित्त- 
बृत्ति का व्याख्यान करते हुए उन्होंने जीवमात्र को एक-से भाव-संगठनवाला सिद्ध 
करके कुछ विशेष ' वृत्तियों को सबमें स्थायी बताया । इस खोज के बल पर अभिनव- 
शुप्त को रस की दार्शनिक व्याख्या करने का अवसर मिला और ब्रह्म को अपने ही 
अन्दर पा लेने के ससान ही रस को भी आत्तम-प्रतिष्ठित सत्य के रूप सें मानकर 
अपने ही अन्दर खोजये की प्रवृत्ति जगाई । इस तरह सामाज़िक संत्य होकर भी सस 
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बपत्तिक सन्‍्य और अनुभूविदया सात्र हो गश । अनुशूति-दना सिद्ध हो जाने का 
परिणाम यह हुआ दि रस वब॒त एक सान खिवर यया और भिन्न रसो को वल्पना 
कंबल औपादिक रह गई । ।नम्पराधि ब्रह्म थ्ानरूमय है. अतएवं निरपायि रम भी 
अलन्‍्दमय हो गया और ब्रद्मानाइ-सदश या पहोदर कहरर उसवा सम्मान होने 
लग । तिद्याति वूरस्थ दम आत्मस्यित है और किसी भी प्रवार के वेकत्प से होते 
हान के बारण ही भानन्देगय है । दसी प्रकार सम भी विध्वविनिमतः आत्मविशान्त 
दगा को बनुन्नूति होते से जान दमय टी है। दुख तो केबल सामारिवता, राय-द्रे थे, 
जिध्तादि ब॑ कारण हात्ा है। यदि किसी व्यक्ति दो किसी बाय में इस विध्यों बा 
बांध ने हो तो वह चकल्‍्य दिरहित आनद दा हो अगुभेव दरता है, चाह फिर वह्‌ 
उस स्थिति वा ही अनुभव फ्रयों न कर रहा हो जिप दूसरे ध्यन्ति बष्टवर मानते हो। 
इस द्पान्या के जनुबार ऋझुण, दीजत्म जगे रा भी बान-दमय स्वीकार किये जा 
सेबे | अब तक प्नके सुसामब' हान वी कोई संतोषजनक व्याख्या नहीं हो सकी 
पी। यह काम अभिनवगुण्त के द्वारा ही हुआा और फ्रि तो भोज या विश्वनाथ ने 
*दु पद्मातार्थप सुख जनयति यो यस्य वल्वभों सवत्ति! कहकर ओर सुर्रात आदि की 
दोद्य वे दुख मर भी आदद की उपस्थिति के उद्ातरण देशर बने ठाद से इस सिद्धान्त 
का प्रतिपादन करता भीख लिया । दाश निक आधार प्रहण करने के बारण ही भरत 
का जामारादी तथा क्मवादी विचारक दुख वा तिरस्कार करवे आनन्द की 

उद्पोषणा करता है। जो आया को निर्लिप्त और समार-दु छ से अप्रभावित मानता 

/ उया जमन्तखाद मे विश्यास करता हुआ मरण को केबल चोला बदलना समझता 

है, बह कस्णादि गाट्य प्रदशिन रसो को दुखमय मारने हो क्यो लगा २ दुख तो सग 

मे है, निसण को क्या दुख और अपर आत्मा के सम्बप में दुख को कल्पना ही 

यों इस सिड्धाल से पनुष्य को दुललमे भो खुल मानने जी दृष्टि तो मिली हो 


रस को अनोकिकता, सात्विकता आदि का पोषण भी हो गया और लोग काष्य मे 
ही ब्रह्मानन्द बा अनुमव लेत लगे । म 


रस-सिद्धान्द को प्रदिष्ठा जहाँ इस बात मे है. कि उसने क्लब्य फो इतवा 
अधिक थोरव का अधिव्तरी बना दिया, वहाँ उमड़ी प्रशमा इसलिये भी वरनी होगी 
कि्सीके कारण साहित्य मे मानव-्सन्य मानदीयता और मानब-मृत्यों को प्रतिष्ठा 
हुईं। इस झम्ब-ब मे सहायता मिली साथारणीक रण वो कल्पना सम । साधारणीकरण 


बीच रागात्मक सम्बन्ध स्थापित 


संस्कृत काव्यशास्त्र में रस-सिद्धान्त [६३ 


सहज वृत्तियों को स्वीकृति प्रदान करता है और काव्य में उन्हीं की प्रतिष्ठा मानता 
है। उनके अनुभव करने ओर उनके द्वारा उत्पन्न परिस्थितियों के बीच से होकर 
निकलने में ही चह जीवन और काव्य की सार्थंकता मानता है, निबृत्त होकर त्यागी 
बन जाने में नहों ! फिर भी वह काव्य के द्वारा सात्तिकता और विः्संगठा की सिद्धि 
में विश्वास रखता है । जीवन के भोग और फिर भी उससे केमलपत्र की तरह ऊपर 
उठे रहने का ऐसा उपदेश किसी अन्य सिद्धान्त में नही है । 


साधारणीकरण और रसाभास दोनों मिलकर सामाजिक तथा नैतिक मूल्यों 
की स्थापना करते हैं । साधारणीकरण के हारा काव्य मे ग्राह्म केवल वही सामग्री 
समझी जाती है जो स्वग्राह्म हो । जनहित में प्रवत्तित रस-सिद्धान्त साधारणीकरण 
के माध्यम से काव्य को सद-उद्देश्य-युक्त सिद्ध करता है। रखामास उत कत्वों के 
वर्णनों पर मंकुश लगाता है, जिनसे सामाजिक, नैतिक बन्धन हूटते हों या किसी प्रकार 
का अनौचित्य जन्म लेता हो । महत्त्व की बात यह है कि इनके आधार पर रक्त-सिद्धान्त 
काच्य के मूल्यांकत के लिये युग-सत्य को ही नही, युग-युग के सत्य को स्वीकृति देता 
है । साथारणीकरण के द्वारा जहां वह युग-युुग तक चलने वाले सामान्य मातव-भावों 
को स्त्रीकार करता हुआ दिवकाल-निरपेक्ष सत्य को वाणी देता है, वहाँ प्रति युग में 
बदलने वाले वैतिक मूल्यों को रसाभास के द्वारा महत्त्व देता हुआ वह उन मानव- 
भावों के उपयोगी नियन्त्रण में निश्वास भी प्रकट करता है। य्रुग-स्ापेक्ष किन्तु ग्ुंग- 
निरपेक्ष यदि कोई भत हो सकता है तो वह रसमत ही है । ऐसा विचित्र विरोधी 
तत्वों का संगठन दूसरे सिद्धान्तों में नहीं मिलेगा । 


उक्त दृष्टियों से महत्वपूर्ण होने पर भी रस-सिद्धान्त की कुछ संकुचित 
सीमाएँ भी हैं। भाव-सौन्दर्य की प्रतिष्ठा के कारण जहाँ एक ओर इस सिद्धान्त के 
द्वारा वाणी को प्रसार के लिये सहज मार्ग मिला ओर इृत्रिमता, अति-अलंकृति या 
चक्ति-वंचितश्य से उसे भृक्ति मिली, वहाँ भावकता, अलौकिकता और शास्त्रीयता के 
कुष्रभाव से इसमें अनेक जटिलताएँ और दूपण भी आ गये । सबसे बड़ी बुराई तो 
यह हुईं कि काव्य को अलौकिक भान लेने और भावों के प्रदर्शन को महत्त्व देने के 
कारण काव्य का उद्देश्य धीरे-धीरे आवन्दअसार मान लिया गया और इस तरह 
आनन्द ओ मुख्यतः रगार रह में सीमित करके कलावादी दृष्दि से मायिका और 
नायक के बीच की संयोगात्मक तथा वियोगात्मक दक्षाओं की नानाविधि चमत्कारक 
कल्पना की जाने लगी और सभय पाकर अलंकारवादी सज्जनों ने अथवा हल्की प्रशंसा 
से प्रसन्न होने वाले कबियों वे या तो अतिशयोक्ति का सहारा ले लिया या कामोद्वोधक 
चित्रों और चुहलवाजी को उपस्थित करने वाली यक्तियों में ही काव्यत्थ माद लिया 
और जीवन का संघर्ष पक्ष छूट-सा गया । रस-सिद्धास्त की ही परिणति नाथिका-मेद 
और ऋतु-वर्णन में हुई हैं और उसके लिये नये-वये सामाद जुटाये यये हैं । यहाँ 


द््ध्वु डॉ० आनाइप्रशात्त दीक्षित 


तक कि नतिव मृयों को केदल दस-पाँच कथित भूयों तक हो सीमित बरके फही 
वही अश्लीलता वा भद्टा प्रन्‍्शन भी हुआ है। केवल भाव-*णन म ही वात्यव मात 
लत में हर “यत्ति वा अपन वां बवि माने लेने का भी भ्रम सहज ही उत्पन्न हो 
गया है वणोकि उतकी दष्टि ते वलाराटिता के द्वारा माव-परिष्वार वी आवश्यकता 
ही न री । निश्चय की नायिका भद तथा त्ठनवणन न साहिय को बहुत बुछ गे 
करने योग्य सामग्री भी दी है नो भी उमन बहुत दुछ एसा भी दिया है जो अशोभन 
है था रूदिवद्ध है। बहुत कुछ एमसा है जा केबल एक साँचे म ढाल दिया गया है 
उक्ति या प्रसय भे थोटा भट कर टिया गया है और वथ्य वही है। यहाँतव हि 
राधा माधव वी भक्ति के पद भी उसी रीति-मीति म दस णये हैं । एह प्रवार से 
यहाँ आकर रस भिद्धान्त भी रीतिदादी बद गया और विभावादि की परिगषता मे 


ही कास्यस्व मात लिया गया हथा नये विषयों की ओर में कविया वा ध्यान 
हट गया। 


दूसरी गड़बडी जो इस सम्ब"्ध मं हुई है वह उसकी जरिलता है। देखने 
में भाव ओर रस की वाब्य मे नियुक्ति जिवदो सरल लगती है शास्त्र पढने पर उसका 
बोध उतना ही जटिल जात पड़ता है। बुछध तो यह इपलिये है हि सभी रमों के 
सम्दघ मं एक-से नियम लाए नहीं हो पाते ओर बुछ इसलिये है नि भावानुभावादि 
के इतने नाम ओर उनके इतने भेद तथा उनम भी परस्पर इतने सूहषम भेद हैं कि 
भाधारणतपा छहे स्मरण रखना और उचित रूप म॑ उ'हैं पहचान लेना कठिन-सा 
हो जाता है। प्राचोन कवियों के द्वारा दियेगय स्व॒रचित उद्ाहरणा मे ही नहीं 
अत्याधुनिक विवेचको के द्वारा दिये गये उदाहरणा मैं भी इस प्रकार वा भ्रम बरावर 
टिखाई देना है कि नाव और रम के उदाहरणो म॑ भेद नहीं रिया जा सत्रा है। 
एक-्से नियय ने लागू होने दे लिये इतना कहना पर्याप्त होगा कि शू गार या 


करुण आदि बुछ रसो म॑ जिस प्रकार सहूदय की दृष्टि मे आश्य-आलम्दत की धारणा 
स्पष्ट रहती है दसे ही वह वीभत्स रस के प्रसग गे नहीं रहती पक बलर की जि 

लता तो काज्यशास्त्रियों के सम ही माई है कि उहें प्राय फ्रुण रस और करण 

विश्रलम्भ मे भेद वरना कटिन हो गया है। ऋतु-वणन आदि कई प्रसय ऐसे हैं जिहें 
रस सिद्धांत बेवल उद्दीपऊ बताता है और कवियों मे उनके स्वत-त्र रूपात्रन दारा 
उनके इस मोह को भग किया है अपवा शास्त्रज्गार ने एमे उदाहरण नहीं दिये, जहाँ 
एऊ ही छन्‍्द मे कवि एक रम से दूसरे रस पर पहुंच गया है और उठ रिपिति कप 


और कभी सब कुड को 
से ही रम-सिद्धान्त में 
दिखाई दी है और भी 


केवल दो-तीन मोटे-मोटे दर्गों मे सीमित छर लेडे के लिये दे; 
भी बभी रेसों और भाजों के भेदोपभेद की प्रवृत्ति बड़तो 


संस्कृत काव्यशास्त्र में रस-सिद्धात्त [६७ 
उन्हें सीमित करने का प्रयत्त हुआ है। यह अतिशास्त्रीयत्ता का है।, में मानवेतर 
अनुभूति की प्रामाणिकता से अधिक शास्त्रीय ताकिकता को प्रश्नय देने «नेविजञान 
परिणाम हुआ है कि कभी शाल्त को स्वीकार किया गया है, कभी नकार दि- उम्रष्ट 
है । कभी किसी ने उसे नाट्य में नियोज्य नहीं बताया और कभी सर्वत्न उसका से तब 
राज्य मान लिया पया | एक ही रस को सब रसों का मूल मान लेने या उन्हें अलग. 
अलग सिद्ध फरने के पीछे भी यही दृत्ति काम करती रही है । इस प्रकार के प्रश्त 
वाल की खाल निकालते में अवश्य सहायक होते हैं, सौन्दर्यवृत्ति को जाग्रत करने में 
नहीं होते । 


इन अनर्थक प्रश्नों की उपेक्षा करके यदि काव्यशास्त्र को एक विकासमान 
विचारधारा के प्रकाशक के रूप में देखने का कष्ट किया जाय और यह समझा जाय 
कि हर आगे आने वाले सिद्धान्त ने पीछे छूटते वाले सिद्धान्त को स्वीकार करके भी 
नये विचार को विशदता से उपस्थित करने का ही काम किया है और गहराई में 
डूबते जाने का ही प्रयत्न किया है, तो यह स्पष्ट रूप से स्वीकार किया जा सकता 
है कि रूपरकार के सौन्दर्य से चलकर भारतीय समीक्षक ने कवि, और पाठक-मन के 
गहनतल में पैठकर नित्य तत्त्व को खोजने का ही प्रयत्न किया है तो रस-सिद्धान्त 
का भूल्य समझ में आ सकता है और यह समझा जा सकता है कि अन्य सौन्‍्दर्यवादी 
मूल्यों को स्वीकार करते हुए भी रसवादी ते मानववादी सिद्धाल्त की प्रतिष्ठा के 
लिये श्रम किया है और युव एवं देशकाल निरपेक्ष सत्य को उद्घादित किया है । 
सहज स्तर पर यह समझ लेना जितता ही सरल है, शास्त्रीय पक्ष से उतना ही 
जटिल । यही कारण है कि रस की आधारमूमि साधारणीकरण के सम्बन्ध में आज 
भी शास्त्र एकमत नहीं हैं ।॥ जो हो, रस-सिद्धान्त ने जितने व्यापक रूप से दृश्य से 
लेकर श्रव्य तक नाथिका-मेद, ऋतु-वर्णण, नख-शिख-निरूपण आदि के नये द्वार 
उन्पुक्त किप्रे तथा नये शास्त्रों को अवकाश दिया है, उतना किसी सिद्धान्त ने नहीं 
किया । यही व्यापक और समम्वित-सन्धुलित दृष्टि लेकर हमें अध्ययन में प्रदृत्त होना 
चाहिए । 


मनोविज्ञान की स्थिति 
हक चर्मा 


रस और मनोविज्ञान पर विचार करत समय यह स्पष्ट हो जाता चाहिए कि 
दोनों की आधार भूमि समान होत॑ हुए भी दोनों के लक्ष्य म महान्‌ अन्तर है। रस 
भी भाँति मनोविज्ञान जीवन वे वस्तुवाद मे प्रवेश तो करता है, विन्‍्तु बह शकर की 
जटाओं मं समाई हुई गगा बी भाँति अपने स्थान पर ही घूमता रहा है, वहाँ से 
आगे बढ़ने की क्षमता उप्तम नहीं है । कितु रस मनौविज्ञान को उसकी सीमित सृष्टि 
स॑ निकाल वर लोद-वल्याण को दृष्टि स वसुघरा पर प्रवाहित करता है और उसे 
आनन्द सिघु म॑ लीत बरा देता है। इसस यह भी भात हो जाता है कि मनो* 
विज्ञान विश्लेषणात्मक है रस सश्वेषणात्मव । रस वी स्थिति विराट जीवन से छूंदय 
के तादात्म्य में सम्भव होता है ओर मवोवित्ञान व्यक्तियों को लेकर इन्द्रियों से उत्पन्न 
होने वाले कार्य-व्यापारों के निरूपण में होता हैं। इसम कोई सदेह नहीं जि रस के 
अलग्गत स्थामीभादों विभावों, अनुभावों एवं सचारी भावों म मनोवितान याग प्रदान 
ब्रता है, किस्तु इस योग को सम्यक रूप मे गति प्रदान करने वी क्षमता रस मे ही 
ग्रम्भव होती है । विकासवाद की दुष्टि से यह अवश्य माय है कि जीवन के प्रभात 
में मनोविचान अपने मतोबिकारों को इकाइयों मे साहिय तिर्माण के लिए अप्रसर 
हुआ | दूसरे शब्दों भे, साहित्य की आदि प्रेरणा मं मनोबिचान की प्रगति का इसि- 
हास है। बागे चल वर मतोविकार रस मे परिणत हुए होगे। यह भी सम्भव हो 
सकता है हि कसी विशेष परिस्थिति सम निप्पत रमानुभूति अपने अभिव्यक्तीकरण 
के लिए मतोविकारों को हो लंकर च्रता हो । आरम्भ ती स्थिति मे हम इसे मतों 
विज्ञान की अपक्षा मनोविकार कहना ही अविक उपयुक्त समझते हैं। 


प्राहिय की दृष्टि गे इन पर अलग-अलग विचार करना आवश्यक है। 


रुस--भारतीय साहिय रस के द्वारा ही मधिक अनुप्राणित हुआ है क्‍्योंरि 

क्र 
उसका स्येय सामान्य रुप से वस्तुवादी और व्यक्तिवादी नही या। उसमे मा 2 
दृष्टि समष्टिगठ थी । यह जीवन केवल मानद जगव्‌ से ही मम्ब"्य नहीं रखता था, 


६६ 


साहित्य में रस और सनोविज्ञान को स्थिति [ ६७ 


प्रत्युव्‌ मानवेतर तथा जड़-जगत्‌ भी उसकी परिधि में ये । ऐसी स्थिति में मानवेतर 
तथा जड़-जमतु में मनोविज्ञान की स्थिति सम्भव न होने के कारण मानव मनोविज्ञान 
का आरोप ही उस जयत्‌ पर हुआ और यह मनोवैज्ञानिक प्रतिष्ठा जीवन के समष्टि 
रूप को हृदयंगम करने का एक माध्यम वनी । इस विशाल. जीवन की अनुभूति त्तव 
त्तक सम्भव नही थी, जब तक कि इस विश्व में अन्तनिहित जीवन की गति सर्वतो- 
भाधेत ग्रहण न की जाती । इस व्यापक दृष्टि ने ही इसको जन्म दिया। समष्ठि के 
प्रति जीवन की संवेदना साधारणीकरण की मघुमती भूमिका बनी । रूप एवं गति की 
इकाइयों को मिठाकर वाह्म-जगत्‌ जब अस्तर्जंगत्‌ बना, वो उसमें प्रकृति का कल्याण- 
विधायक रूप ही दृष्टिगत हुआ । और इसी कल्याण-विधायक रूप में आनन्द! के 
दर्शन हुए । इसीलिये तो रस की परिभाषा “लोकोत्तर आनन्द की अनुभूति” का रूप 
ग्रहण कर सकी । 


मानव ने जपने विकास में खुख के न जाने क्रितने स्त्र्ग बनाये | लेकिन वे 
समय पाकर खिलौने की तरह हुट गये । अस्त में उसने आतन्द के सागर में अजगाहन 
किया और उससे वह जीवत का सारा श्रम खो सका । ओर ऐसी शान्ति प्राप्त कर 
सका जो ल्लुव नक्षत्र की भाँति स्थिर रही । इसी आलन्द-सागर में उसे कविता का 
मोती प्राप्त हुआ, जिससे प्रत्येक पाश्वे में उसे जीवव की कान्ति अनेक रंगों में उतरती 
हुई दीख पड़ी । 


सुख इन्द्रियों का विषय था, जो जीवनगठ परिस्थितियों के जआावेग से घटता 
था, बढ़ता था और कभी-कभी विद्युत्‌ की तरह कौंष कर दुःछ के काले बादल में 
विलीन हो जाता था । उस पर कौन विश्वास कर सकता है ? वह तो तितलियों 
की तरह परिस्थितियों के फूलों पर एक क्षण वैठता है, फिर उड़ जाता है। उसमें 
वस्तु का मोह है, परिस्थितियों की सीमा है और व्यक्ति का बन्‍्चन है । लेकित 
आनन्द इन्द्रियों का नहीं, अन्तःकरण का विषय है । आशा की लता में श्रद्धा के फूल 
की भाँति है, जो कभी नहीं मुरझाता । एक बार इस आनन्द को पाने के बाद फिर 
किसी वस्तु को पाने की इच्छा नहीं रहती । समस्त विचारों के विहंंग एक स्थायी 
मीड़ बना लेते हैं और उनके कण्ठों से अनाहत संग्रीत मुखरित होता रहता है । वह्‌ 
संगीत सामर की भाँति सदा एक-रस है, न घटताः है, त बढ़ता है, सदा अपनी मर्यादा 
में स्थित है । सांसारिक दुःखों में भी यह आनन्द अक्षुण्ण रहता है, जेसे काँटों से भरे 
हुए बृन्त पर गुलाव का फूल अपनी अनुपम शोभा और मादक सुगस्धि में खिला 
रहता हैं । तव यह आतन्‍्द वस्तु की सीमाओं को पार कर असीम हो जाता है और 
व्यक्ति का व्यापार न होकर समष्टि की सम्पत्ति हो जाता है। सावारणीकरण के 
साम्राज्य में ही इस आनन्द का अभिषेक होता है! 


हर८ ] डॉ रामपुमार बर्रा + 


व्यक्ति वी मीमा वो पार वरत पर इसमें अध्यात्मवाद वी किरण फूटने 
हगती है। इस किरण वो जब हम समार के जीवन मे प्रतिविम्दिद बरते है, तो मी 
दो सास रस हो जाटा है। इस नाँति रस मे थानद ही क्रिण है, जो सोव- 
ब्यापी होते हुए भी लाकात्तर है। पह रस जब जीवन भे प्रवाश बरता है तो बाय 
बा जम होता है जब अध्याम में प्रवेश बरता है तो दशन का। इस भाँति बाब्य 
और दशन एस ही वस्त्र क दा पूल हैं। और उस दृन्‍्त का नाम हैं “रो, जिसने 


कोड़ मे आलन्‍्द का सागर सचित है। इस प्यार ग्रह वी सज्ञा भी "रस है। 
रमौबैस”। 


लोकोत्तर आनन्द से परियूण “रस! मे! इस रूप पर भी विचार कर लेना 


चाहिए । सवप्रपम नास्य-शास्त्र बे बाचाय मरत ने रस वाई रूप निर्दाघित करते हुएं 
कहा 


“पैद्मावानुमावध्यमियारिसयोगादत्तनिष्पति' ।/ 


अर्यात्‌ विभाव, अनुमाव और स्यभिचारी भाव के सयोग से ही रस-निष्पत्ति 

होती है। भाव व परिचय देने वाला विभाव है, जो आश्रम और उद्दौप्त करने वी 
दृष्टि से आलम्वन और उद्दीपन विभाव का रुप ग्रहण करता है। जिन क्रियाओं से 
भाव वा बनुभव या अनुमान हो, वह अनुभाव है । इसके तीन प्रकार हैं--सात्विक, 
कायिक और मानसिक । जो भाव आास्वार उत्पन्न होकर सचरित होते हैं, थे 
सचारी भाव हैं। जिस प्रकार भिप्त पिश्न स्वाद वाले पदार्थों को एकसाथ मिलाने 
से एक विशेष रस उत्पन्न होता है, जिसमे उस बसी पदार्थ का भ्वाद महों होता, 
किन्तु सबसे भिन्न एक विलेक्षण रवाद होता है, उसी प्रकार विभाव, अनुभाव और 
व्यभिचारी या सचारी श्द ने एज होते से जो विशेष आनन्द बी अनुभूनि होती 
है, उसी था नाम 'रस' है । भट्ट लोल्सट ने प्रतीयमान', शबुक्त ने चर्यंमाण', भट्ट 

शायक ने मुज्यमाज! सौर जभिनव शुघ्त ने एव मम्मट ने 'आस्वादभान' ऐे विशेषणों 

में 'रम' वी अनुभूति वा परिचय दिया है। आन दवधनाचाय और पढ़िदराजें 

जगन्नाय ने तो बाब्प में रस वो सर्वाधिक महत्व प्रदान क्या है? भाचार्य भरत ने 

नास्थशास्‍्त्र में केदल आठ ही रस माने हैं। श्ूगार, हास्य, वरुण, रौद्र, दीर, 

भयानव, वीमत्स और अदभुत । इनमे श्ूगार रस दा विशेष महत्त है। इसका 

कारण थह है कि श्य गार रस कय स्थायी भाव 'रति” है, जो प्रेम का पर्याय होवबर 

रूवेब्यापी है और जिसम अधिक से अधिक सवारी भावों गौ स्थिति हो सकती है । 


पदमाकर ने इस रवि! का परिचय अत्यन्त मनोवैज्ञानिक और सरस ढा से 
दिया दै-- 


साहित्य में रत और मतोविज्ञात की स्थिति ६६ 


“सजन लगी हैक हूँ कबहूँ सियारत को, 

सजत लगी है कहूँ ऐसे बस बारो छी । 
चलम लगी है कछू चाह 'पदुमाकर' त्यों, 

लखन सगी है मंझु मृरत मुरारी की। 
सुम्दर गोविन्द गृुत गनन लगी है कछु, 

छुनन लगी है बात बाँकुरे बिहारी की 
पगन लगो है लगी लगन हिये सौं नेक, 

सगन लगी है कह पी की प्राणप्यारी की ।/ 


कक आचार्य भरत ने रस की निष्पत्ति में विभाव, अनुभाव और व्यभिचारी भाषों 
के संयोग की बात कही है । यह संयोग क्या है ? विविध आचायों मे इस संयोग को 
ब्ननि, सम्यक्‌ योग, भावना-विकार, ज्ञान, सम्बन्ध, अबुभाव, सम्मिलन, चमत्कार 
पूर्ण आदि अर्थ में लेकर रस की निष्पत्ति मानी है । मैं समझता हैं कि मह संयोग 
सानुपातिक अनुभवणन्य स्थिति का ही द्योतक है। यह सानुपातिक अनुभवजन्य 
. स्थिति क्या है ? किसी भी रस की तिष्पत्ति में विभाव, अनुभाव और व्यमिचारी 
भाव वर्तमान रह सकते हैं, किन्तु यदि वे पात्र और परिस्थिति की अपेक्षा से उपयुक्त 
मात्रा में इस प्रकार न हों कि उनका अनुभव किया जा सके, तो रस की निष्पत्ति 
नहीं हो सकती । मनोदेज्ञानिक दृष्टिकोय से परिस्थिति की अनुभूति आवश्यक है। 
संयोग में भी वियोग की अनुभूति सम्भव है और वियोग में संगोग की अनुभूति । 
; मीराबाई के गिरधर गोपाल सांसारिक परिस्थितियों की दुष्टि से उनसे दूर थे, किन्तु 
मीराबाई से वियोग में भी संयोग की अनुभूति की | इसीलिए उन्होंने लिखा--- 


“जिनके पिया परदेस बसत हैं, लिखि-लिखि भेजत पाती 
सेरे पिया मो माँहि बसत हैं, गूंज करू दिनन्‍राती ॥7 


इस प्रकार रसोद्रेक के लिए उपयुक्त मात्रा में अनुभृति तत्त्व की अपेक्षा है । 
यही पर्याप्त नहीं है. कि विभाव, अचुभाव और संचारी भाव का संग्रोग हो जाय । 
इसीलिए तो महाकवि पद्माकर ने अनुभूति तत्व को ध्यान में रखते हुए लिसा है-- 


“सुन्दर गोविन्द गुन बनते लग्रो है कछु 

घुनच लगी है वात चाँकुरे बिहारी की । 
पगन लगी है लगी लगन हिये सो नेक, 

लगन लगी है कछु पी को प्राणप्यारी की ॥7 


'कछु' शब्द का अयोग कर महाकवि पद्माकर ने मनोविज्ञान की खझिल्लक और 
बन 
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स्थिति मे काव्य म॑ रस निष्पत्ति का कोई महत्त मही है । रस सिद्धान्त के बहिष्कार 
के बुछ कारण निम्नवरिखित हो सकते हैं-- 


(१) सनावितान क विश्वेपय ने हमार याब्य तो विदार-प्रघात बना दिया 
है । और वल्यना न अनुध्नूति वी अपेणा चिल्तन वो अधिक प्रथय दिया हैं। 


(२) शैति वावीन श गार-काब्य वी प्रतिकिया ने रस के सम्ठ उपादान 
हमारे काज्य जंत्र से विप्शासित वर दिये है ? 


(३) जीवन की सप्रीला म व्यक्ति प्रधान हो गया है ठया व्यक्तिगत भारताओं 


बो अधिक प्रश्नय मिा है। व्यक्ति और वस्तु क। बोपष अधिव होने के कारण रस 
के साधारणीर रण को भावता का लाप-मा हो गया है। 


(४) अध्यामदाद था ब्रह्मानद ही जब बाग्य भ मे रहा तो ब्रह्मान दन्सहोरर 
रस भी अदृषय हो गया । 


मेरी दष्टि में रम' अमर है | वह काज्य का सबसे महत्त्वपूर्ण अग अब भी 
है । जब तब काव्य रहेगा रस वी सृष्टि निरन्तर होगी अथवा रस अपनी अभिव्यक्ति 
के लिए काय वा शरीर अवश्य हो ग्रहण करेगा। यह बात दूसरी है दि रस अपन 
अभिव्यत्तीक्रण के लिये कोई दूसरी झॉलों ग्रहण बरे। आजा दिवेदी के युग में 
प्रादीन रस-परम्परा “प्रिय प्रवास' और 'सावेत' महाराष्यों मे श्राप्त हुई, किन्तु उसके 
बाद गीतिज्वाब्य म॒ व्यक्तित्व की प्रधावतां हुई और मतोविद्ञात से बाच्य में प्रवेश 
किया। प्राचीन पारिमापिक गदो म॑ कहा जाय तो भाधुनिक हिन्दी माम्य रुपायी 
माव की अपेसा सचारी भावों मं अधिक पोषित हुआ । पूक्ति चमत्वारों मं भावता 
का परिचय दिया जान लगा, विन्तु जेसे ही खड़ी बोली-वाव्य वे प्रयोग समाप्त 
हुए, “प्रसाद! और पन्‍त' आदि कवियों न दाव्यणे रस को स्पापना पुन आरम्भ भी 
उन्हने रस को विभावादि क स्रयोग का रूप न देगर भ्रतीकों वा रूप दिया । प्रसाद 
का समस्त साहित्य रसनवारी साहित्य है। वाटरो और क्या-साहिय मे उन्होंने 
जीवन का मनोदेशानिक विश्वेषण करत हुए भी दर्शन के माध्यम से रस वी भ्रतिष्ठा 
की । नाटकों म 'रवन्दगुप्त' और कहानियो मे 'आवाशदीप' उनके रस-वाद के श्रेष्ठ 


उदाहस्म हैं । क्ामायनो' म रस रहे पूर्ण निष्पत्ति है, दिन्तु चह विष्यत्ि हुई है 
बअतीकों और रूपकों द्वारा । 


इस भाँति रस शाख्घत है जो हिंदी मे पहले सिद्धाल्व-निस्वेल रहा, फिर 


साहित्य में रत और सनोविज्ञान की स्थिति [ ७४३ 


सिद्धान्त-सापेक्ष बचा जौर अब प्रतीकात्मक है। श्यगार का संयोग पक्ष तो रस के 
मस्तक पर मुकुट की भाँति सुशोमित है । 


मनोविज्ञान--साहित्य ने जीवन से ही प्रेरणा ग्रहण की है । जीवन का 
विकास मनोविकारों पर आधारित है जर सवोविकारों का मूलाघार मनोविज्ञान में 
है । मवोविज्नान की स्थिति जीवन को अनेकानेक अभिव्यक्तियों में है और इस प्रकार 
मनोविज्ञान और साहित्य में साधवा और साव्य का सम्बन्ध है। यह साधना प्राचीन 
काल से ही विविध भनोविकारों में प्रस्फुटित हुई है, और उसी से साहित्य जीवन का 
पर्याय बनकर विकासोन्मुखी रहा हैं। पश्चिम के आलोचकों ने मनोविज्ञान का 
अध्ययन वैज्ञानिक ढंय से कर उसमें जीवन को प्रेरणाओं का इतिहास स्पष्ट किया है। 
भारतीय दर्शत में जीवन संस्कार-सम्पन्न है । 


कर्म प्रधान विश्व रचि राखश, एक विधान वावय है और इसमें जन्मान्तर- 
बाद का रहस्य निहित है । संचित कर्म ही भाग्य का निर्धारण करते हैं और उन्हीं के 
अनुसार जीवन का क्रम निर्वारित होता है । इसीलिए हमारे साहित्य में भाग्यवाद 
प्रहण किया गया है-- 


“पज्ञाग्यं फलति सर्वत्र, न विद्या, न व पौरुष 47* 


अथवा, 


“सछुनहु भरत भावी प्रवल, बिलखि कह्यो मुनिनाथ। 
हानि लान जीवव मरन, यस अपयस विधि हत्य ॥7 


इस भाग्य की मान्यता में ही हमारा जीवन साहित्य में चित्रित हुआ है, 
यद्यपि पुरुषार्थ के अनेक चित्र भी यथावसर हमारे जीवन की शक्ति स्पष्ट करने में 
सहायक हुए हैं। भाग्यवाद ने हमारे जीवन में आस्तिकता की सृष्टि की है और 
इस भाँति साहित्य की जाध्यात्मिक परम्परा सभी कालों में सुरक्षित रह सकी है । 

यदि जीवन की बज्ञात प्रेरणाओं को थोड़ी देर के लिये भुला दिया जाय तो 
हम लोकिक जीवन के स्वाभाविक घरातल पर आ जाते हैं और हमारे हृदय में 
जिज्ञासा उत्पन्न होती है कि जीवन की परिस्थितियाँ किन कारणों से निर्मित होती 
हैं। यहीं से पश्चिम के मनोविज्ञान का क्षेत्र आरम्भ होता है और हम जीवत की 
स्वाभाविकता की ओर बाहष्ट होने लगते हैं, जिसमें कारण और काये का सम्बन्ध 
है । मसुष्य में जब जीवन का स्पन्दन आरम्भ होता है तो उसमें कुछ संस्कार स्वयं- 
भेव आ जाते हैं। शिशु का स्तन-पात उसी संस्कार का प्रत्यक्ष (इल्सटिकद्स) रूप 
है । इसे आत्म-रक्षा का संस्कार कहा जा सकता है। इस संस्कार के साथ हप॑, दुःश्ल 
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पीटा का सकते कर. अनुभूति चान को सम्पुष्ठ कर दिया है। विभाव, अनुभाव और 
सचारी भावा क सयोग से जो भाव ग्थिर होता है वहीं स्थायी भाव है. जिससे रस 
का संचार होता है | इस भाँति नव रसो मे नव स्थायी भाय हैं। शगारम र्ति 
हास्प मे हाम कझुण मे शा रोद मे क्रोध वीर मे उत्साह भयातत् मे भय वीमत्स 


में श्लानि अदृमुत मं आश्चय । आंचाप भरत क बाद कः बाचार्यों न शान्त रस भी 
मानता जिसबा स्थायी नाव निवेद है। 


रस के इस विवेचन से एवं बात सामत आती है। वर यह वि आनन्द तो अल्त« 
चरण का एक महज प्रक्रिया है। इस सहज प्रक्रिया क लिये सिद्धाल बी आवश्याता 
ही वया है। जब हम हसते हैं रोते हैं प्रम करत हैं तो विभी सिद्धान्त वो सामने 
नहीं रखत । कोइ हाम्य को घटना घरित होती है. तो हम हेंस पडते हैं, कोई शोर 
वा प्रसार आता है ता बरवस हमारे नेजो से आऑँसुआ का प्रवाह होने लगता है । जब 
कोर्ट शुन्दर वस्तु या परिस्थिति सामने बाती हैं ला हम उससे सहत ही प्रमसरने 
जगत हैं। ये क्रियाकलाप हमारी सहज भ्रह्वूति में ही हाते हैं इगी प्रतार आनन्द वी 
अनुभूति सिद्धातत पर नहा होतो | यह बात दूसरी है कि हमारे हँसव, रोने, प्रम॑ 
करन और आनद की अनुभूति प्राप्ति करने वो किया समाप्त होने पर उसका 
विश्वेषण किया जाय और नव उस विश्वपण के आधार पर सिद्धान्ता का निर्माण 
हो । इसे हम रस का शिल्पयत (“क्नीकल) सोन्दय भी कह सते हैं। रीति काल में 
रस का परिचय इसी स्िद्धाल-सापेल दृष्लि से किया गया है 


भक्ति काल मे र्सानमूति की दूष्टि भिन्न रही है । उसम क्वोर, सूद, तुलसी 
मीरा आदि कवियों ने रत निछ्पण के लिये स्थायी अर विमाव, अनुमाव और 
पचारी भावों क सयाग दी अट्शिनी कभी उपस्थित नहो कौ । उनकी आलन्‍्दातुभूति 
वो इतनी विलक्षण थी कि क्वंत विभाव या अनुभाव मे ही उहांने रस नी सृष्टि 
कर दी । इसका कारण यह है हि इन सन्त बविया की चित्तन्वृत्ति स्वर्पानद में 
इतनी अधिक तग्य थी कि उद्ध विमावादि के माव्यम से मत पर पड़े हुए सांसारिक 
आवरण को हटान के लिय काई अनौकिक क़िया करन वी काई आवश्यकता ही नही 
हा । उनका चेन य पस्तुत असग के स्थायी भाव या आजम्बन निभाव से ही मिलकर 
“रस की सृष्टि कर देता था । इस प्रकार अभिवा, भाववा ओर भोग की प्रक्रियाओं 
में दम दी सृष्टि हो जाती थी। यह क्रिया स्वामाविक है और इसम सहज ही विभा- 


वादि व्यजिन हो जाते हैं; अत यदि रोविातीन रस क्रव्ियों मे द्वारा मिद्धान्त 
सापक्ष बनाया गया लो भक्तिकारीन रस विद्धास्त निरपेश्ष ही समसना चाहिए। 
उदाहरण के विय सन्त कबीर ने दिखा है-.. 


साहित्य में रस और मनोविज्ञान की स्थिति [७१ 


“सेियाँ तो झाँई परी, पंथ निहारि-निहारि, 
जिभ्या तोछाला परा, नाम पुकारि-पुकारि १7 


इस दोहे में केवल आलम्बत और अनुभाव के द्वारा ही रक्त की सुष्टि हो गई। 
इसी प्रकार-- 


“जल में छसे कमोदिनों, चन्दा बसे आकास, 
जो है जाफा भावता, सो ताही के पास 


इसमें केवल आलस्धन विभाव से ही रस-निष्पत्ति हुई हैं। इसी प्रकार सन्त 
सुलस्ीदास मे बालकाण्ड में लिखा-- 


#जाइ समीप राम छबि देखी । 
रहि जनु छुवरि चित्र अवरेखी ॥* 


इसमें केवल आलम्बत्त विभाव और अनूभाव से ही श्टंगार रम की पू्ति हुई 
है। भीरावाई ने प्रेम के स्वर में गाया-- 


“हेसे प्रिय जात न दीजे हो 

अलो री सखी | मिलि राखिए, नैनसि रस पीजे हो। 
स्पाम सलौनो साँवरो मुख देखत जीजे हो। 
जोइ-जोड भेष सों हरि मिलें, सोइ-सोइ कोर्ज हो। 
भीरा फे प्रभु गिरघर नागर बड़ सागन रीजे हो“ 


इस पद में केवल अनुभावों पर ही आग्रह है जिनमें #गार रस का उद्रेक 
हुआ है । इस प्रकार सूरदास, मन्‍्ददास, भारतेन्द्र हरिश्वन्द्र मे रस-निप्पत्ति के लिये 
विभाव, अनुभाव और संचारी भावों के संयोग की अपेक्षा नहीं मात्री । ऐसी रस- 
निष्पत्ति सिद्धान्त-निरपेक्ष है। 


आधुनिक युग में पश्चिम के प्रभाव से हमारे काव्य का लक्ष्य बदल द्यि है! 
जीवन के गूल्यांकत सें साहित्यकारों का अधिक विश्वास हो गया है, और मनोविज्ञान 
की गहराइयों में जाकर सत्य की समीक्षा ही साहित्य का लक्ष्य बत गया है । ययार्थ- 
-वाद ही साहित्य का वास्तविक सापदण्ड है और स्वाभाविकता का प्रत्यक्षीकरण ही 
साहित्य का सौन्दर्म है। अतिमानवीयता और अतिरंजना चाहित्य में दोप हैं! ऐसी 
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और भय का निकट सम्बंध है ओर य पूज-भाव भी सस्वारों वा रूप ग्रहण बरते 
हैं। इन सस्वारो मे प्रवृत्तियाँ (टेडंसीज) विशद्ित होती हैं। इन प्रवृत्तियों में 
आवेग (इम्पल्ख) प्रादृभृत होता है, जो प्रकारातर से इद्ियावेग (एपेटाइट्स) बहा 
जा सबता है। इसी झीद्रयावेग मे समेदनात्मक शक्ति (पीलिग) वा उदय होता है । 
भवेदना शक्ति भावता (इमांशन्स) को जाम देती है और भावना भावातिरेव (मँन्दी- 
मैट) में दिप्रखित होती है । इस भाँति सतोविवार सस्वार मे चलवर भावातिरेव 
मे सात स्थितियां वा पार बरता हुआ साहिस्य की भाव-मूमि प्रस्तुत करता है। इस 
भाव भूमि का आरम्भ तो सवेदना शक्ति से ही हो जाता है, जिसमे सस्वार, प्रवृत्ति 
और आवेग भ्रच्उन्न रूप से वतमान रहते हैं। और परिस्थितियों के अनुसार न्यूना- 
धिक मात्रा मे उभर कर साहिय के धरातल पर उबर हो उठते हैं। मनोगिशञान- 
शास्त्र मे ्म सवेटना वा विश्तेषण बनेक प्रकार से किया गया है । मेक्ट्रगल ने अपने 
प्रथ परव आउटलाइन आव साइबोलोजी” मे सवेदगा को हप (प्सैजर) और 
पीड़ा (पन) की दा कोटिया में निरुपित किया है । इन दो कोटियो पे अन्तगत उन्होंने 
बारह मूलभावो से मत का सगठत माना है--हप विपाद अवसाद, निराणा, आश्चय॑, 
पे३ पर्चात्ताप, विश्वाम आशा, चिस्ता हताशा, दुराशा। मेरी दृष्टि से ये मूल नाव 
अपूण मानने चाहिए, क्योंकि इनवे अल्तगत प्रेम का मूल-भाव आया हो नही, णो 
खबमे प्रमुख बरात्म-रक्षण के विकृमित सस्वार 'वश-रक्षा) से प्रेरित है। उपयुक्त 
बारह भाव प्रेम वी सश्विष्ट कोटि मे अपनी प्रवत्तियों वे अनुसार महज ही समाविष्ट 


हा भवते हैं। क्योंकि प्रेम का सम्दय रागात्मक वत्ति से है, जो सवेदना भक्ति से 
आविभभूव होता है 


६ स्टाउट ने संवेदना शक्ति का हप और शोर वी कोटि से अधिक 
व्यापक झप दिया है रिन्‍्तु इसे जीवन में अलत्यांपी होने का दृष्टिकोण प्रो० जेम्स 
न दिया। वस्तुत प्रो० जेम्स प्राचीन भारतोय चिन्तकों के अनुश्प ही सवेदना-शक्ति 
की ध्याख्या करते हैं। भाहित्य मे यही संवेदना जीवन के जनस्त चित्र प्रस्तुत करती 
है। यदि मनुष्य बाह्य जगत्‌ की विभिन्न परिस्थितियों का अनुभव बरने में असमर्थ 
है तो वह माहिय दी सृष्टि किस प्रकार कर सकता है। साहियवार जब विविष 
पदा्यों और परिस्थितियों को वस्तु: से प्रहण कर अल्तजगत्‌ में लोन बरता है 
तभी बह उन पदार्धों ओर परिरियतियो को अधिक व्यापक औए प्रभावशानों रूप 
दर पेस्टुन भर सकता है, जिस प्रकार सूप पृष्दी से जल प्रहण कर उसे मेष में 
परिणत करता है और वायु के उवाह में मेघन्माला को बनेक भू-खण्दो के ऊपर 
विनरित कर स्वच्छ और दोपरहिव जल को वर्षा दर देता है। यह सग्रहण वी 
क़ियां संवेदना शक्ति के बिता सम्मद नहीं । इमीलिये साहित्य की प्रारम्सिक सृष्टि 
में ही संवेदना का प्रमुख स्दान है 0 अं क 


संचार करती हैं। भावना में जीवन वी तसलता 
शिला-तष्ड उसके समक्ष आते भी हैं नो वह उनके ऊपर 


सबेदना शक्ति भावना वा 
है। यदि वुद्धिवभव के शि 
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से बहती हुई मातवता का संग्रीत मुखरित करती चलती है । बुद्धि-वैमब में तक का 
आग्रह है । उससे सत्य को घोषणा हो सकती हैं । सत्य की अनुभूति नहीं । यह अनु- 
भूति भाषना द्वारा ही सम्भव हो सकती है । यदि बुद्धि ने इस वात की घोषणा 
की कि-- 


“नहिं. असत्य सम पातक पुझजा 7 
तो भावना ने उसी क्षण उसकी अनुभूति उपस्थित करा दी-- 
“ग्रिरि सम होहि कि कोटिक गुझुजा 0”! 


इस प्रकार साहित्य में सत्य की अनुभूति भावना द्वारा ही सम्भव हो सकी 
है । संवेदना की प्रेरणा प्राप्त कर यह भावना ही साहित्य के स्थायी भावों की 
सृष्टि करती है और जीवन की सर्वाग अनुभूति में सहायक होती है । काव्य में भावना 
का पक्ष अत्यन्त घनीभूत रहता है । उसी से अतेक परिस्थितियों का मर्मस्पर्शी रूप 
प्रस्तुत होता हैँ । ओर उसी के द्वारा समस्त सुखी जीवन एक मुस्कान में और समस्त 
शोकाभिभूत जीवन एक अथ्‌्‌ में व्यक्त हो सकता हैं। विलियम मैंक्डूगल ने इस 
भावता में संस्कारगठ आवेगों को विशेष महत्त्व दिया है | स्टाउट ने इस भावना के 
छः लक्षण प्रस्तुत किये है--- ै, 


(१) भावना अत्यन्त विस्तृत परिधि रख़ने वाली मानसिक प्रक्षिपा है। 
सामान्य भौतिक संवेदनशीलता से वह आदर्श भावत्मक परिस्थिति तक पहुँच जाती 
है । उदाहरण के लिये, फसल के नष्ट होने से लेकर सग्रुण भक्ति में आराध्य के रूप- 
दर्शन की जमर्थता तक निराशा का प्रसार हो सकता है । 


(२) भावना के अन्त्यंत परिस्थितियों की'अधिक से अधिक विविधता सम्भव 
हो सकती है | उदाहरण के लिये, कोघ का मनोभाव भणणित कारणों से- उत्पन्न हो 
सकता' है | अपमान, इच्छित वस्तु की भप्नाप्ति, श्रेम.की असफलता, प्रहार आदि 
अनेक घटनाओं की प्रतिक्रिया क्रोध उत्पन्न करती है और वह कोंध तव दुघारी तलवार 
चने जाता है, जब वह अपने ही ऊपर आने लगता है । 


ध (३) भावना अनियमित्र भी हो सकती है। उदाहरणार्थ, एक ही व्यक्ति 
अपनी सामान्य दशा में जो बात कहता है उस्से-बिलकुल विपरीत बात वह कह 
सकता है यदि उससे दुसरे ही क्षण मच्च-पाद कर लिया ही । ऐसी स्थिति में भावना 


प्रलाप का रूप ग्रहण कर लेती है । 


७६ ] डॉ> रामबुमार यर्मा 


(४) ऋावना परिस्थितियों में अन्तर्स्यपिती धारा वी भाँति प्रवाहित होती 
है और उसकी दिश्य वा निर्धारा समागाल्तर परिस्थितियों से ही हो जाता हैं। 
उदाहरण व दिये युग वी परिस्थितियों से प्रमाउित होने वादे काब्य की मृष्टि यदि 
विज्ञासअनक परिस्थितियां से होगी ता बविता भी श्र गार रस मे परिपूर्ण होगी । 


(५) भावना प्रतित्रियासंत्र रुप से व्यजना का रूप ग्रहण बर संबती हैः 
जिसने हम सूत्र प्रणत्ति का पता चत्र सबता है। उदाहरण ने लिय एव अत्यन्त 
मौधी और सरल स्त्री भी अपन पुत्र पर अयादार दरने वात के प्रति चरिडका वा 
रूप ग्रहण कर सबती है। इसके दस चण्डी रूप में वाजत्य की व्यजना है। 


(६) भावना अपने घनीझूत रुप में स्थूल पदायों में भी परिदतन कर देती 
है| उदाहरणाय, प्रम वी तललौवता मे भक्त भी अपने भगवार्‌ वी भाँति आचरण 
बरने लगता है । 


स्टाउट के उपर्युक्त वर्गीकरण मे ठद्माहरण मैंने अपनी ओर से जोड़ दिय हैं । 
भागता के जो भेद ”होंत॑ प्रस्तुत किये हैं वे बद्त कुछ स्ववन्त्र न होरर एक दूसरे 
से सिलेल्जुल हैं। एव वर्ण की प्रक्िया दूपरे वय में नो सम्मद है) कुछ यण छत 
वश्यक भी हैं। इन वर्गों से यही तिष्पष निकाला जा सकता है कि भावता वी 
लिविध परिस्थितियों मं विविध दझाएँ हो सकती है । यदि हम भावग वो जीवन के 
समातान्तर गति रखने वाली सवेदता शक्ति मानें दो भाववाओ वा परियणन असाध्य 


होगा क्योकि जोवन को जितनी भी अभिव्यनिर्सां होंगी, उतका ग्रहण मादनाओं से 
सम्भव मही हो सकता । 


आवातिरेक--भावता जद विशिष्ट परिस्यितिया मे घनीमूत होकर असनी 
भयादा का अतित्रभण करती हुई आवेग की सहचारिणी हो जाती है तो वह “सावा> 
तिरेक! वी सता ग्रहण गरतो है इस आवेग मं भी भावना ने घनीमूत रुप वा एव 
सन्तुलित विस्तार होगा है। छम्मवत” इसीचिए ए० एफ० दण्ड ने इसे भावना का 
सुसगठित विन्याम [ओरगेनाइज्ड सिस्टम) माना है । प्रेक्डूगल ने भी इसका समर्थत 
किया है। आर० एस० वुढ़वथ ने अपने यरन्य 'सादकोलौजी' में इसे सम्मिश्चित भाव 
भामक दृष्टिकोण (कम्पलक्ा-इमोशनल एटीट्यूड) माना है । वस्तुत इस मनोभाव 
में विभिन्न मावनाएँ आकर सिमत जाती हैं और उनकी पारस्परिक अतिक्ियाएँ 
आवेग ये सह्चर से भावदातिरेक मैं विष्पन्न होती हैं। किन्तु यह भो सम्भव हो 
सकता है कि एवं भावना विसी विशप परिस्थिति मे ब्यावतित होकर आपस आप 
आवंग मे गतिशील होती हुई भादनाणिरेक मे दरिवतित हो जाय । इस प्रकार भावना 
को अतिरेकता अनेक भावदाओं मे सम्भव है ठथा एक ही भावना की विभिन्न 
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परिस्थितियों से प्राप्त है। काव्य के क्षेत्र में यदि भावना महाकाव्य को जन्म देती है, तो 
भावनातिरेक गीतिकाव्य को जन्म देता है | यद्धपि जिस प्रकार महाकाव्य में भावना- 
तिरेक सम्भव है, उसी प्रकार गीतिकाव्य में भावना भी, किन्तु सामान्य रूप में भावना- 
तिरेक व्यक्ति और परिस्थिति से सम्बन्ध रखता है और भावना समष्टि एवं परिस्थिति 
से । हमारे आचार्यो ने इसी भादातिरेक में उन स्थायी भावों को निर्धारित किया है, 
जिनसे रस-निष्पत्ति में सहायता मिलती है । 


पश्चिम के चित्तकों ने इस्त भावात्रिक का सम्बन्ध मनोविज्ञान से मान कर 
उसकी स्थिति जीवन के लोकिक विस्तार में उचित समझी है ! 


यदि दोनों दृष्टिकोणों की तुलना की जाय तो यह स्पष्ट रूप से ज्ञात होगा कि 
जहाँ भारतीय आचार्यो ने काव्य को संवेदना, भावता और भावनात्तिरेक के आश्रय 
से लोकोत्तर जीवन की आनन्‍्दानुभूति में परिणत किया है, वहाँ पश्चिम के चिल्तकों 
मे उपर्यक्त तीतों भावों को लौकिक जीवन के विश्लेषण में हर्प और शोक में बिभा- 
जित कर दिया है। हम इत भावों को समाष्ठि के अवयवों के रूप सें मानते है । 
पश्चिम में इनको व्यध्टिगत प्राधान्य दिया गया है | ये स्वयं जीवनगत अभिव्यक्ति के 
अंश त होकर अंशी वन गये हैं। इसका लक्ष्य केवल अपनी अभिव्यक्तिन्मात्र कर लेने 
में है । थे उससे आगे चलकर किसी अलोकिक क्षेत्र में पहुँच कर रस जेसी अनुभूति 
उत्पन्न करने की हृष्टि नहीं रखते | हमारे जीवन की प्रत्येक अभिव्यक्ति चाहे वह 
हर्पमय हो या शोकमय, अथवा जीवन के किसी भी आवेग से उसका सम्बन्ध हो, सर्देव 
अपने गस्‍्तथ्य आनन्द की ओर अग्रसर होती है, क्योंकि प्रवृत्तमान होकर भी हम 
संसार के सुख-ढुःख से ऊपर उठकर अपने आत्मगत्‌ संस्कारों का परिष्कार 
करना चाहते है । आधुनिक मनोविज्ञान जीवत की लोकिक डद्भावनाओं 
से सम्पुष्ट है । यह जीवन की वास्तविकता का निदेशक है । माटक या उपस्यास में 
जब किसी चरित्र की सृष्टि होती है तो नाटककार को उसके मानसिक घरातल के 
पर्यक्ेक्षण की आवश्यकता होती है । पात्र के व्यक्तियत जीवन सें कौन से आबवेग हैं, 
जो उसके स्वाभाविक संस्कार का रूप ग्रहण करते हैं । जब उन संस्कारों के समक्ष 
सांसारिक परिस्थितियाँ आती हैं, तो उन पर किस प्रकार की क्रिया था प्रतिक्रिया 
होती है ? जब" प्रतिक्रिया होती है तो अन्तद्वेन्द्र का सौन्दर्य स्पष्ठ होता है। इस 
अन्त न्द्र में जीवन की परिणति किस दिशा में होली चाहिये, इसका निर्णय पात्र के 
जीवन के संस्कारों अथवा प्रभावों के सापेक्ष अनुपात पर ही निर्भर है । इसका वास्त- 
बिक निरूपण तभी सम्भव हो सकता है जब लेखक को मनोविज्ञान के साथ बाह्य 
जगत की परिस्थितियों के जीवनग्रत्त प्रभावों की पूरी जातकारी हो । इससे मानव 
का सत्य अनेक रूपों में प्रकट होता है और चरित्न की व्याख्या संसार के मूल्यों हारा 
आँकी जा सकती है । इस भाँति सांसारिक परिस्थितियों एवं मानव के चरित्रों की 
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स्यास्या दस मनोईैदानिक दृष्टियाय से बडा रराघदा से सम्भव हू। साहित्य के क्षेत्र 
मर इसी मनोविज्ञान का बायय आएुनित छसकों को प्रतिमा शा सूचक दवा हुआ 
है। इह इस भोतिद जण्ठ द। ब्यास्पा डा सडमाय रूप है) 


साटहिस बे मूर मे रह वा पहुत्व दा में हम सौकिय जीवन थी वस्लुवारी 
स्थास्था कम देश को मिखटी है बयात्रि रस इस बस्लुबादों छीवड दे परे एड 
विशिष्ट आर में विश्वास रखता है। जीवन मे प्रतिदिन घरित होते बालों परि- 
स्थिठियों तो लहर वी तरह बारन्वार बनतो और विगदती हैं ॥ उतका कोई रबायी 
महत्त्व नह है। स्थायी महर्ा तो सरिठा बी प्रचष्ड घारा व प्माव बहने वाले हमारे 
जीवनर्त लद॒य वा है। उसमे मातवता का दष्ट है । वर्चिम झा लखर बुददुर भी 
अति उतने दाली घतनाजा दो प्रवाह से अधिक महरव द दठा है और जीवन वी 
हल्नी से हन्‍्वी अनुभूदि को बह स्वाभाविषदा र आप्रह से प्रस्तुत गरने से सवष्द 
एड प्रप्नणीर रहता है॥ नाएवीय लेख स्वाभादिवदा बए इतना आप्रद्ढ नहीं 
मानता, बयात्रि यह लौकिकि जोदन का आवश्यशता से अधिक मरस्‍्व नहीं दता। 
फ्लत विन्हीं विशिष्ट मैतिवा आदगों मं बह जोवन बा रगतिनील गरता चाहता है 


और ऐस वातावरण मे सपस लेना चाहता है, जिसये साहित्य समस्‍्ल मानवता का 
कल्याण विधायक है । 


हि ध्वनि सिद्धास्त-विसर्श 
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काब्य को पुरुष मानकर उसकी आत्मा के सम्बन्ध में जीवात्मा की भाँति ही 
अनेक प्रकार के वाद भारतीय साहित्य-शास्त्र में प्रचलित,हैं। तथापि जिस प्रकार 
दर्शन के क्षेत्र में शद्भुर का अद्वेतवाद मूर्धन्य मात्रा जाता है, साहित्य-शास्त्र में आनन्द 
घर्घन के ध्वस्यात्मवाद की प्रतिप्ठा भी वैसी ही महनीय एवं सर्वातिशायिती हैं। 
उस थुग के अप्रतिम विद्वानू एवं विचारक आचार्य अभितव गुप्त ने आनब्दवर्धन के 
ब्वति-सिद्धान्त का ने केवल समर्थन ही किया है अपितु उसके प्रतिपादक ग्रन्थ 
&वन्‍्यालोक' पर लोचन नाम की टीका भी लिखी है | अभिनव गुप्त आनत्वव्ंन. के 
प्रशंसकों में अग्रगण्य हैं । उन्होंने आनन्दवर्धत को सहृदय चक्रवर्ती की उपाधि से 
विभूषित्‌ किया है । अनस्तर मम्मट, रुव्यक, विश्वनाथ कविराज एवं पण्डितराज 
जगन्नाथ प्रभृति साहित्म-मास्त्र के अनेक प्रकाण्ड परण्डितों ने ध्वनि सिद्धात्त की 
सरणि पर ही अपने ग्रन्थों का प्रणयन किया और सबने आततन्द प्रतिपादित ध्वनि 
तत्व को ही वहुबा व्याकृत कर सर्वागपूर्ण बवाने का यथासाध्य प्रयास किया | यही 
नहीं, घ्वनिविरोधी आचार्यो में अग्रयण्य महिम भट्ट ने भी आततन्दवर्धन को महास्‌ 
अतग्या है और उनके सिद्धान्त का खण्डम करके अपने को भी गोरवान्वित माना है । 


ध्वनि का मूल खोत 


संस्कृत अख्कार-शास्त्र के इतिहास में वामन प्रथम आचार्य हैं जिन्होंने काव्य 
की आत्मा का अश्त उठाया है जौर 'रीतिरात्मा काव्यस्य/ की उक्तिह्वारा समग्र 
भुणगुम्फिता बेदर्भी रीति को काव्य की आत्मा के रूप में स्वीकार किया: है। 
चामन से पूर्व यद्यपि भरत, भामह, दण्डी प्रभूति अनेक आचार्य हो गये थे, जिन्होंसे 
अपनी कतियों में साहित्य के बज्जोपाड़ का शास्त्रीय रीति से सम्यक्‌ विवेचन किया, 
किन्तु काव्यात्मा का भ्रश्म उनकी बुद्धि में नहों आया । भरत 'ते काव्य में रस की 
सत्ता को अनिवायंत्ा का विधान अवश्य किया है तथा इसके बिना साहित्य की किसी 

सा हे &- ४४४ 


को डा० दजमाहन चतुर्वेदी 


नी जिघा की प्रयत्ति का निप ५ ७ रिया है बिलु 'रस काप्य वी आमा है ऐसा 
दाटोंने का भी नहा बंश । ”सी प्रशार भामह आर देश्श ने अपनी इतिया मं 
अजकार। का विस्यूत विबचन करत हुए उ हा बान्य का खबस्त तर बहा है, 
प्रनु अलकार हा काव्य का आपा है ऐसा विधान या विवचन उतव गया से बहीं 
नेगी हुआ है। वाभए ने ही अपना इति. बायाएद परसूत्र एवं वृत्ति मं कास्य वा 
प्रानवीकरण करते हुए क्या मा «। निरूपण रिदिः है । 


बातस्टबघन का रप्भवत यामन वा वाज्यामा वे निर्धारण कौ बात तो 
पसठ आई किलु रीजि का कब्या मा बा र्प प्रटान करना उ्ेँ उचित नहीं प्रतीत 
हुणा । ध्वनिकार के पूव काश्यामा विषयत्र विवाल दयाप्त ब्यापफ रूप धारण कर 
चुका था। गणामराति एव अलवारबाट एक दूमर के पक्ष का सण्डन-मण्डन बरने 
में ही तय थ कि आनसक्घद या जसा कि दृछ विद्ाना बग मत है. वि सहृदया 
नामक किमी विद्वान न स्वति वा बणन किया और उस हो काज्य की आत्मा 
होन का ग्रोरव भी प्रदान कर टिया । अब परम्परावारी सभी एक ओर हो गए और 
ध्वनि वा विरोध करने लगे गुशवाहो वायन बे अनुगायिया से ध्वनि के अस्तिव 
का ही भदया सष्टन क्या अलकाखादियों के एक पं ने उसम सौदय या 
अमत्वार का अभाव देखा दूसरे न ध्वनि की सत्ता एव उसके द्वारा चमत्वार के 
जाघान की बात को अद्भीकार करते हुए बुद्ध विशिष्ट अलवारों मे ही उसवा 
अन्तर्माद साधित जिया । दशन स॑ प्रभावित साहित्यिरों के एक वग न घ्वनि और 
स्यजता की एक्शपता वा आश्रय लब॒र उसे भात अर्थात्‌ लशण प्रतिपातित दवाया 


तो भम्मदत रमवाटी बग न घ्वनि को एकमात्र रस में अस्तभू व मानकर उसे अनि 
बचनीय बहा । ध्वनिकार आताव्वधन ने उन सबरा उल्लेख अपने ग्रय के आरम्भ 
में किया है 


काम्यस्था मा ध्वनिरिति बुध" यथ समाश्रात चूव 
तस्यामाव जएदुरपरे माफतमाहुस्तप दे 8 
कैचिदाचास्थितमविषय तत्त्वमूचुस्तरोय 


रे चुर 
ने श्रूस सहृदण्मन प्रोतदे तत्स्वरुपमु ॥ 


वनन्ददधन ने अपनी कृति ध्वयानोदर काव्यात्मा 
से किया है और ध्वनि को बल यानोद' दा आरम्भ ही त्मा के प्रश्त 


है- 'काव्यस्यात्मा घ्वनिः । 


नही । पर काव्य की ब्रामा 
हो सकता है ग्रुणानकारालि कोई अन्य दत्त नहों 


ध्वस्पालोक गे स्थान-स्थान पर वह दाय्यास्मा 


! ता ध्वनि ही है और एकमात्र वही 
हों. यही उनका आप्रह है। अतएव 
के भश्न पर आ जाते हैं. और ध्वनि 
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या अतीयमान को काव्य की बात्या, 'सभी उत्तम कवियों की कविता या सारभूत 
तत्त्व, 'काव्य का अतिरमणीय तत्व आदि कहने लगते हैं। यही नहीं, रामायण 
गहाभारत जादि सभी लक्ष्य ग्रन्थों में भी उन्हें ध्वनि तत्त्व ही प्रधावदया अनुस्पृत्त 
प्रतीत होता है । उनका विश्वास है कि यद्यपि युणालंकाखादी पूर्वाचायों की व्युत्यत्ति 
अत्यन्त ही गहन एवं बुद्धि अति सूक्ष्म धी, फिर भी उनकी वुद्धि ध्वति तत्त्व को नहीं 
पकड़ सकी और इसीलिए अब तक कोई भी उसका प्रकाशन नहीं कर सका था, यही 
तथ्य है। समूचे ध्वन्यालोक में इस वात की उक्ति अनेकत्र एवं अनेकधा हुई है। 
इस प्रकार ध्वनिकार के द्वारा काव्यात्मा के रूप में ही ध्वनि के पुन:-पुनः निरूपण 
के आधार पर हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि वामन के द्वारा उठाया गया 
काव्यात्मा का प्रश्न ही ध्वनि सिद्धान्त के उदुभव का मूल स्रोत है। उसकी ध्वनि 
संभा या उसमें अन्तर्निहित व्यज्भपव्यंजकभाव की प्रेरणा व्याफरण के स्फोट जादि 
सिद्धान्तों से चाहे भले मिली हो, उसके काव्यात्मक स्वरूप के पीछे तो वामन की 
'रीतिरात्मा काव्यस्य” की वात ही काम कर रही थी । इस प्रकार गुण, अलंकार, 
चक्रोक्ति, अनुमिति तथा औचित्यवाद की तरह ही घ्वनिवाद का भूल स्रोत भी 
अलंकार शास्त्र का ही एक ग्रन्य ठहरता है । दण्डी और भामह के अल्ंकार-विवेवन 
का स्रोत भरत का ताट्यशास्त्र है। वामन के गुणात्मारीति के मूल में दण्डी, भामह 
एवं भरत के गृणविपयक विवेचन है । कुन्तक को कक्ोक्ति की प्रेरणा भामह की यक्ति 
'सैंपा सर्वत्र वक्रोक्तिर्नयार्थो विभाव्यते' से मिली है। महिमभट्ट का काब्यामुमित्ति 
का सिद्धान्त श्री शै॑कुक के रसानुमिति पर निर्भर करता है तथा क्षेमेन्द्र के औचित्य- 
चाद की पृष्ठभूमि में आदन्द एवं महिम की मौचित्यविषयक मान्यताएं ही हैं। 


(३) ध्वसि-स्ज्ञा--काव्य विशेष के लिये ध्यन्ति के व्यपदेश का श्रीगणेश 
आतनत्दवर्धन ने घ्वन्यालोक में किया है। वहीं पर ध्वनिनसंज्ञा के विधात का 
रहस्योद्घाठन करते हुए उन्होंने कहा है कि यहाँ काव्य के लिये ध्वनि पद का प्रयोग 
सर्वथा नवीन है और वैयाकरणों से लिया गया है--- 


काव्यस्थात्सा ध्वनिरिति छुघेः यः समास्तात पूर्व: । कफ 


बुघ अर्थात व्याकरणशास्त्र के बिह्ानों ने बहुत पहले ही जिस ध्वनि का 
निर्वेंचन किया है वही यहाँ घ्वनि की संज्ञा पाकर काव्य की जात्मा है। 


व्याकरण में ध्वसि पद पारिभाषिक रूप में प्रयुक्त हुआ है । स्फोट सिद्धान्त 
के जनुसार शब्द दो घ्रकार के होते हैं---नित्य एवं अतित्य ! लोक में सतत अयुज्य- 
भात घटपटादि प्रत्येक शब्द अनित्य एवं क्षणपंगुर है । व्याकरण-दर्शय के अनुसार 
उच्चरित होने पर कोई भी वर्ण प्रथम क्षण उत्पन्न होता है, द्वितीय क्षण तक ववा 
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रहा है और दूतीय क्षण मे सप्त हो जाता है। अत इन वर्णों से तिर्मित घर 
पटठाति सभा शत अभिय एत्र क्षणमगुर हैं। फिर इसमे अप कौ अभिर्ष्यक्त 
वयावर होता है ?ै यट एप प्रश्न स्यभावत उठ खड़ा होता है। अयच इतस अप बी 
अमियक्ति भम्मद भी नहा । हिन्‍्तु हम इससे जय ही जो अभिव्यक्ति होती है इमसे 
हम अनुमान करले हैं वि अथ एवं इन छब्टो के बीच म॒ बोई अय तत्त्व है जो इन 
अनिय पारा से भा अप वो क्षनियक्ति बरा देता है| वही स्फोट है। स्पोट चूं ६ ए 
सबता ही सन शब्द से अधवितध का अभिव्यक्ति बरता रहता है मत उस तित्प ही 
मानना चाहिए। अन्यथा कल जिस शत से जिस अयथे की अभिव्यक्ति होती थी 
आज उससे उसी अप वी अभिव्यक्ति नहीं हो सरती ।+ स्फुटपति अथ ब्यनक्ति इति 
स्फोट । स्पोर दी सता साक्षात्‌ प्रमागित नहां हावी अपितु घटपटादि लौकिक 
पदों वी अनियता से ही उसको कल्पना की जातो है। अनतएव लौविद घटपटारि 
अनि-य पदों को ध्वनि कह्त हैं। आानददधन का क्यत है वि विद्वान वेयाइरणों ने 
स्फोल के ध्यजक होने स हो श्ूममाण वर्णो वे जिये घ्वनि पद का प्रयोग किया है । 
इसी प्रकार उनके अनुयायी काव्यतत्त-वत्ताजा य दी उन शर्दों एवं ज्यों स सवतित 
जगभ्य को घ्व्ि फी सभा दी है जा धतीयमान अथ थी प्रधानतया अभिव्यक्ति करते 
हैं। पस प्रकार “यजकत्द साम्य से ही काब्य विशाप वी ध्वनि सज्ञा हुई है । व्याररण 
में ध्वनि से काय्य के घ्वनि का भेद भी है और वह यह कि व्यावरण में पठपढादि 
प्रयक श्ूपमाण पट ध्वनि है. जबदि वाव्य में केवल प्रद्रीयम्रात क अभिव्यजक हो 
ध्वनि कहलात हैं । ध्वनि बाय बी एक विदपता यह भी है वि यहाँ प्रतीयमान वा 
व्यजक होने से अथ भी चाहे वह वाच्य लद्यया व्यग्य हो ध्वति सत्ता बा भागी 
होता है जवबि' व्याकरण प्र केवल शब्द ही ध्वनित्यपरेश्य होते हैं । 


अनुभितिवाटी आचाय महिमिमट्ट ने ध्वनि सिद्धान्त वे ध्वसत्र अपने प्रसिद्ध 
प्रथ व्यक्ति विवेक/भ प्रसद्भवश बाब्य विशेष क जिये प्रयुक्त ध्वतिसतता वो भी 
अन॑धयुक्त ठहराया है। उनका बहना है कि बव्याक्रणशास्त्र मे श्रयमाण पदों की 
ध्वति सता इसलिये हुई है कि वह स्फोट के व्यजक हैं. यह बथन ह्मी माय नहीं । 
वयोकि घटपद्यति शब्टें के अनिय होने स उनम स्थायि-्व नहीं हाता। अत पूर्बोक्त 
श्रम स जिम प्रकार वह बथ वी अभिव्यक्ति भ असमय हैं उसी प्रकार स्फोट की भी 
अभिव्यक्ति उनसे वदापि नहीं हो। सबती । इसलिय व्याकरणणास्त्र म स्पोट के 
व्यजक हान से ही श-्द मे ध्वनि सज्ञा का विधान हुआ है यह बात सवधा बअसगत 
है। प्रयुत्‌ वहाँ पर भी हंवहेतुमद॒गाव से अनुमान वी श्रक्रिया ही काम करती है। 


फलत स्पाकरण की ध्वज्िसतरा के व्यवक्स क साम्य पर काम्य विशेष के लिये ध्वनि 
सता का विधान व्यय तिराघार एवं वपोनकल्वित है। 


(४) ध्वनि का लक्षण एव स्वरप--ध्वनि की परिमाषा के प्रसंग मे अथ के 
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दो भेदों वाच्य एवं प्रतीयमात की जानकारी अवश्य होनी चाहिए । किसी भी शब्द 
के दी प्रकार के अर्थ होते है। एक वह जो अक्ृति-प्रत्यय का विभाजन करके किया. 
जाता है। इृसय बह जिसका निर्धारण लोक में हुए प्रयोग के अनुसार होता है । 
पहले को व्युत्मत्तिलस्थ तथ्ग दूसरे की भ्रवृत्तिलम्य अर्थ कहते हैं। काव्य में इन्हें 
ही क्रमशः वाच्य एवं प्रतीयमात की संज्ञा दी गई है । व्युस्पत्तिलस्थ अर्थ वाच्य होता 

है. तथा प्रायेण अवृत्तिलस्थ अर्थ प्रतीयमान उदाहरण के तोर पर गतो$स्तमकों/ द 
(सूय्यें अस्त हो गया) इस वाक्य का वाच्य अर्थ यह है कि सूर्य डूव गया; किन्तु जब 
एक भजदूर या चरबाहा यही वाक्य कहता है तो उसका अथे यह होता है कि अब 
घर चलना चाहिए ।। यह अर्थ उनके द्वारा भ्रयुक्त शब्द की प्रवत्ति से ही द्य किया. 
जाता है । यह वाच्य नहीं हो सकता, अपितु प्रतीयमान है। व्यंग्य प्रतीयमान-का 
ही अपरपर््याय है। 


सामान्यतया हम जब कोई बात कहते हैं. तो हमारा तात्पर्य बाज्य से ही 
रहता है । उपमा, रूपक, दीपक आदि अलंकारों में भी वाच्य अर्थ का ही 'मिपण, रा 
होता है। काव्य में प्रतीयमान अर्थ मह्दाकवियों की वाणी का ही विषय होता है प्पण 
शब्द की च्युत्पत्ति से प्राप्त अर्थ से उसी प्रकार सर्वेथा "भिन्न होता है. जिस बा वह 
सौरूदर्य नायिका के अंग-अत्यंग से सर्वथा भिन्न एक विलक्षण ही वस्तु होता है कार 
आवश्यक नहीं है कि यह प्रतीयमान अर्थ सर्वधा वाच्य से उच्च कोटि का ही! हो, । यह 
बह उसके तुल्य एवं उससे अधम कोटि का भी हो सकता है। बह उत्तर , अपितु 
अधमता उसके चारुत्व पर निर्भर करती है। यदि वह बर्थ पाठक था थौत्ता ५42७४ 
की अपेक्षा कम या उसके तुल्य ही चमत्कार का आदान करता है तो वह हे 44742 
कहा जा सकता, अपितु व्वनि संज्ञा का श्रेय उसी काव्य को मिलेगा हों ्वनि नहीं 
अर्थ वाच्य की गपेक्षा अधिक चारु तथा चमत्कारशाली हो; इसे ह्की का 
प्रघानता कहते हैँ । जहाँ पर जो अर्थ अधिक चमत्कार का आधान यमान की 
पर वही प्रधान कहा जाता है । अल ऊरता है वहां 


चारुत्वोत्कर्ष निबन्धना हिं दाच्यव्यद्धतययोः प्राधान्यविवक्ष ; 
इस प्रकार उस काव्य को ही ध्वति काब्य कहेंगे जहाँ पर कक 
रि शत्द अपने 
वाच्य 


अर्थ को अथवा अर्थ अपने को गौण करता हुआ एक ऐसे प्रतीय्रमान छध 
व्यक्ति करे जो वाच्य की अपेक्षा अधिक चारू हो । यहाँ तीन बातें मेवित ४ अभि- 
हे रत हैं. 





(१) व्यंजक--बह शब्द भी हो सकता है अर्य भी  , 


(२) च्यंग्य--जी केवल अर्थ ही हो सकता है जिसे तोयन मर 
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(३) तीमरी दाठ बहुत मह्त्वपूण है और वह यह है दि व्यग्य था प्रतीयमान 
अथ वाच्य अय की अपक्षा प्रधान हो चास्तर हो । तहत का आशय यह है वि 
पाठव या थोता की बुद्धि म वाच्य की अपेक्षा अधिक चमत्तार वा आपीन य्रे। 


यत्रार्थ शब्दों था तमयमुपसजनीहतस्यायों । 
श्यक्त बाव्यविशेष सध्यतिरिति सूरिसि कवितें ॥| 


जिस कार्य में शब्द अपने वाच्य अ्ये या अर्थ स्वयं अपने को गोण स्पान मे 
रापते हुए कसी प्रतीयमान अये को व्यक्त परे, उस्ते ही विद्वानों ने घ्वनि 
बहा है।'! 


व्यक्ति-विवेगफ़ार महिममट्ट ने आनदयर्धनइत ध्वनि के उक्त लसण के 
युत्तायुक्त होने वी मीमासा बहुत ही विस्तारपूजक वी है और रम मे भाषा तथा 
भाव सम्बन्धी देश दोष दिखाये हैं। सबवा निरूपण तो यहाँ सम्मव नहीं है. विन्‍्तु 
महिममट्टू ने इस प्रसय में एक बात जो यह कही है कि शब्द म अपने अर्थ वो गोण 
करने वी सामध्य नहीं है एवं अर्थ उपसर्जनीवृत स्वायपद अथपद का विशेषण 
नहीं हो सकता विचारणीय है। उनका बहना है वि शब्द मे स्वार्याभिषान व अति> 
रिक्त व्यापारावर सम्भव नहीं। अत उसके अपने आर्य शो गौणकर अर्थालिर 
प्रतीयमान वो अभिव्यक्त करने की बात वदतोव्याधात अर्थात्‌ स्वय मे विदद्ध है । 
यदि विसी तस्ह यह मान भी लें वि शब्द प्रतीयमान की अभिव्यक्ति वर सकता है 
हो अभिव्यक्ति प्रतीयषान अर्थ दाच्य से प्रधान कप नहीं हो सकता । वयोकि 
शब्द वा परम प्रयोजन अपने अर्थ (वाच्य) वी अमियक्ति है। वह अपने मुख्य 
दृश्य को भौष बंध कर सकता है। गद्दी वारण है कि लण आदि वे स्थलों में भी 
बाष्य वो ही गुस्य अर कहा गया है। इस प्रवार शब्द वाच्य के अतिरिक्त किसी 


भी प्रद्यीयमान अथ की न तो अभिव्यक्ति कर सकता है न अपन बाच्य वो अभ्रधान 
या गौण करने वी क्षमता उसमे है। 


इस प्रकार ध्वतिकार के सक्षण म प्रयुक्त उपसजनीइत स्वाथ-पद जिस प्रवार 
शब्द के विशपण के रूप मे प्रयुक्त मही हो सवता उसी प्रकार वह अथपद का विशे- 
धण भी नहीं हो सकता | कोई भी विशेषण साथक तभो हो सक्‍ता है जब उसमे 
शरम्मव एवं व्यभिचार दोनो सत्तामें हो अर्थात्‌ वह घम उस विशेष्य वस्तु में वही 
रहता हो वही न भी रहता हो । जब हम काली गाय कहते हैं तो विश्ेष्य वा काला 
धम किसी गाम मे रहता है. किसी मे नहीं । उसका विश्येष्य मे रहना ही सम्भव 
सत्ता है और अभाव व्यभिचार भत्ता । उष्ण बब्नि' मे अग्नि का विशेषण उष्ण 
साथक इसलिय नहीं है कि उसमे केवल सम्भव सत्ता ही है। ऐसा कभी नही हो 
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सकता कि बाय उण्ण न हो, अतः यह विधेषण निरयंक है। 'शीतो5ग्निः' में शीत 
विशेषण इसीलिये व्यर्थ है कि उत्में केवल व्यभिचार सत्ता ही है, सम्भव सत्ता 
नहीं । 


पकृत स्वल में अर्थ के विशेषण 'उपसर्जनीकृत॑स्वार्य' पद में भी केवल सम्भव 
सत्ता ही सम्भव है, व्यभिचार नहीं) क्‍योंकि जहाँ भी वाच्य अर्थ किसी दूसरे 
अधे को व्यक्त करता है उन राव स्थलों में वह स्वतः गोण ही रहता है, कभी भी 
मुस्य नहीं हो सकता । उदाहरण: 'पर्वतो वह्लिमात्‌ घूमात्‌” में घुम आर्य अर्थान्तर 
वह्तनि की अभिव्यक्ति करता है, अठः वह वह्लि की अपेक्षा स्वतः अप्रघान होता है 
आौर इसीलिये साधन कहा जाता है तथा वह्ि साव्य । एवं 'उपसर्जनीकृतस्वाय! 
पद न तो शब्द का ही विशेषण हो सकता है न अर्य का । उक्त ध्वनि के लक्षण में यह 
असम्भव दोप है जिसका तिराकरण घ्वनिवादी किसी भी परवर्ती आचार्य से तहीं बन 
पाया है । 


व्वनिकार आनब्दनधंत कृत घ्वनिलक्षण के विस्तृत विवेचन का सारांश यही 
है कि--सहृदय एलाघ्य वह अर्थ जिसे काव्य की संज्ञा दी जा सकती है दो प्रकार 
का ही सम्भव है--बाच्य एवं प्रतीयमान । वाच्य अर्थ के सद्भाव में काव्यता उप- 
मादि अलंकारों से सम्पन्न होती है। अभिधा से वाच्यार्थ की प्रतीति हो जाने के 
अनन्तर वक्ता, श्रोता तथा प्रकरण आदि के वेशिप्थ्य से उसी वाक्य से अर्थान्तर की जो 
प्रतीत होती है घही भ्रवीयमान- या ध्यंग्य अर्थ है । यह प्रसीयमान अर्थ वस्तु बल॑- 
कार एवं रसादि तीन प्रकार का ही होता है । सभी प्रतीयमान अर्थ व्यंग्य अवश्य 
होते हे--पर सभी व्यंग्य ध्वनि कहलाने के भागों नहीं होते, अपितु पही थोड़े से 
अर्थ घ्वति कहे जाते है, जिनमे वाच्य अर्य था वाच्यालंकार की अपेक्षा चारुता 
अधिक हो । इसके अतिरिक्त जिस प्रकार शब्द एवं उसके बाह्य अथ में वाच्य- 
वाचक भाव सम्बन्ध होता है ओर संकेत-ग्रह से ही उसका निर्धारण सम्भव है, उस्ती 
प्रकार शब्द और बधघं दोनों ही प्रतीयमान के व्यंजक होते है तथा प्रतीयमान एवं 
उसके बीच व्यंग्यव्यंजक भाव सम्बन्ध काम करता है । 


व्यंग्यव्यंजक सम्बन्ध क्‍या है? इस पर प्रकाश डालते हुए घ्वनिकार 
आनन्दवर्घन ने कहा है कि वह सम्बन्ध ग़मकत्व ही है और जो धाच्यवाचक भात्र के 
अनुसार ही बनता है । वक्ता, श्रोता ठया प्रकरण जादि के दैशिष्य्य से प्रतीयमात 
अर्थ का भवधारण होता है। इस प्रकार व्यंग्यव्यंबक भाव, औपचारिक ही होता है । 


महिमभट्ट शब्द बौर अर्थ के बीच वाच्ष्यवाचक के अतिरिक्त बन््य किसी भी 
प्रकार के सम्बन्ध को स्वीकार करने के लिये इसलिये प्रस्तुत नहीं हैं कि उसमें कोई 
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प्रमाण नही । अयालर या प्रसीण्माव दी प्रदीति के प्रति शब्द में गास्थता या 
शमवता सम्मव ही नहीं । प्रत्युत उन सझो रपतया में प्रररधादि विश्विष्ट बाघ्याये 
ही प्रतीयमात वी प्रतीति का राएप होता है । अत हम एस निष्पर्ण पर पहुँवते हैं 
शि अर्यातर या प्ररीयमान वो प्रतोति वे शब्शगम्प तहोंते स्ले वह शब्द व्यापार 
बाय विषय बदापि नहीं हो सता । इप प्रदार कास्य में प्रतीयमान या अर्पास्तर की 
प्रमीति शादी ने हांतर एकमात्र आर्वी ही टहएती है। याच्य अर्य वे अर्पॉन्तर 
(व्यग्य) का गमर हात से प्रतीयमान अर्थ वी प्रतीति एफ््दब्याह्वार भा विपयत 
होतर विशुद्ध रूप सर बायध्ययहार या रिपय है जो अर्थ मे अन्तर मी प्रतीति या 
हेतु मे साध्य वी प्रतीति य॑ समान सिक्षतिश्लिभाव से हो ध्ययम्यित होती है। बयपा 
नहीं । जा स्पप्टतेया बनुसात या पिपय है । 


इसवा अथ यह नहीं प्तमशाा चाहिए वि प्रतौयमान को त्तगा मानने से 
महिमभट्ट बो भी ब्यजना स्वीहृत है। यह प्रतीयमान को एवमात्र अर्थ द्वारा 


व्यजित बहवर उसे बनुमेय बहना चाहते हैं, और य्यज़ना बा अतमभवरि अनुमान में 
ही मिद्ध बस्ते हैं। 


आबार्य अभिववगुष्त ने घ्वनि पई हो च्युव्नति पाँच प्रकार से वी है और 
इस प्रगार उसता द्ोव बहुत ही अषिन व्यापत बर दिया है-+ 


(१) ध्वववीति व्यजव शब्द घ्यति , शब्द के लिये, 
(२) घछत्तीति ध्यजक अर्थ घ्वनि' , अथ के लिये, 


सका (३) पन्‍्पते अस्चो इति व्यग्य (वस्वलक्षारर्मादिषुप ) घ्यनि , प्रतीयभाव 
फ्े 


(४) घवायते अतयेति व्यमनावृत्तिरपि घ्वनिः , ब्यवना शक्ति के लिये, 


(१) स्व यते (वस्त्वतकाररसादयोईस्मिप्रिति काव्यविरेषो) ध्वनि , काव्य के 


अभिनवगुप्द के इस विवेचन व प्रभाव यह पढ़ा कि व्यजकड साम्य से 
ध्वन्भिज्ा वे अ्पस्पद ठब तक जो व्यजक छब्द एव अर्थ हे थे, अब बैठी बात नहीं 
रही । ध्यप्प अरे दे लिए जो ध्वनि पद का प्रयोग व्यवस्थित हो गया जहाँ स्पजकत्व 
साम्य वी सम्मावता नक नहीं है। यही नही परी आचार्यों के दिवेदन में तो ध्वनि 
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का वास्तविक स्वरूप वस्तु-ध्वतनि, अलंकार-ध्वनि एवं उसका चरमोत्कप रस-ध्वनि में 
व्यक्त होने लगा । मम्मठ प्रभृति आलंकारिकों ने यद्यपि ध्वनि के लक्षण निरूपण में 
वड़ी सावधानी दरती है फिर भी चार व्यंग्य ही घ्वनि है, यही भाव उनके विवेचन से 
स्पष्ट होता है। व्यंजकत्व के साम्य पर ध्दनि की वात का जैसे कोई मूल्य ही न हो। 
इदपुत्तमणतिशापिनि घ्यंग्ये दाच्याद्‌ प्वनि तु: कवित:। ज्यंग्य के बाच्य बी जपेक्षा 
अतिशायी होने पर ही घ्वनि काव्य होता है | ठथा “व्यंग्य प्राधान्ये हि घ्वनि:--ब्यंग्य 
को प्रघानता में ही ध्वनि है । 


व्यंग्य था प्रतीयमान के आधार पर ध्वनि तीन प्रकार का होता है-- वस्तु, 
अलंफार एवं रसादि। वस्तु-ध्वनि वह है जहाँ शब्द या अथे किसी अर्थविज्वेष की 
अभिव्यक्ति करे-. 


जैसे--- 
सुबर्णपुष्पां पृथिवों चित्वन्ति पुरुषास्त्रयः ॥ 
शूरइच कृतविद्यसर्च यश्च जासाति सेवितुम््‌ ॥| 


“पृष्बी पर सदा ही सुबर्ण के समान फूल खिले रहते हैं किन्तु उतका चयन तीन 
प्रकार के ही व्यक्ति कर पाते हैं--झूरवीर, विद्वान्‌ एवं तीसरे थे जो सेवा करने में 
निष्णात हैं।” इस पद्म में व्यंग्य यहो है कि दीर, विद्वान्‌ एवं ग्रुणी व्यक्ति के लिये 
विभृत्तियाँ सवंत्र सुलभ हैं । 


अलंकार-ध्वनि का उदाहरण है-- 


घन्मासि या कथयसि प्रिबसंगमेईपि विल्लब्ध चादुकशताति रताल्तरेशु 
नीबीं प्रति प्रणिहिते ठु करे ज्रियेण, सस्यः शपा्ि नहि किश्चिंदपि स्मरामि 


“हे सख्ि, तुम धन्य हो जो अपने प्रियतम से मिलने पर सुरत के वीच-बीच 
कही गई प्रियतम को चाठुकारिता भरी सैकड़ों वां याद रसे हुए हो, यहाँ तो नोवी 
पर प्रियत्म के हाथ पड़ते ही अपनी ऐसी अजीव सी हालत हो जाती है कि मैं 
तुम्हारी सौगन्‍्ध खाकर कहती हूँ, मुझे कुछ भी होश नहीं रहता ।” 


यहाँ पर वस्तुतः तुम घन्य नहीं हो बल्कि मैं ही घन्य हूँ, जिसे सुरत-सुख्त की 
वास्तत्रिक अनुभूति होती है, यह व्यतिरेक अलंकार ही व्यंग्य है, साथ ही चार्ता भी । 
अतः यहाँ अलंकारध्वनि है | 
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रस घ्वति वा उताहरण है-- 


चूण यासगृह विलोषय शपतादयाय विश्विस्देन 
लिदाव्याजमुपागतस्य सुचिर निवण्य पत्युमु खमप्‌ । 
विल्लक्ध परिचुष्ब्य जातपुलशामालोक्य पण्डस्थलों 
सज्जानप्रमुणी प्रियण हसत! बाला चिर घुस्बिता ॥ 


नवेती सायिका शयनगृह में अपन पति के साथ सोने का उपत्रम बर रही है । 
घर मे बोर और नही है । उसे नींद भी नहीं आती है । पति स कुछ घत भी नहीं 
बनता । पति स्व बुछ समचत हुए भी सोने वा बहाना बनाकर भौँखें मूद जेता है 
और एसा अभिनय वरता है मानो सो हो गया हो। नायिद्रा वो भूना वातावरण 
खतने लगता है। यह धीरे से शेय्या से ही थांडा उपर वो मुह उठाती है मौर भुव 
कर प्रियतम क अनिद सुदर मसल शो निहारने लगती है। इस प्रवार कापी देर तक 
देखते रहन पर जय उसे पूण विश्वाप हो जाता है कि वह निश्चय ही गो गया है तो 
वह अपने मो दांक नहीं पाती और प्रियतम के मुस वा धीरे से चूम लेती है। अनन्तर 
जय बह देखती है. कि पति क कोल पर रोमास्च हो आया है वह उप्तत्री कपढ़ 
ज़िंदा वो, समय जस्वी है ओर उसवा मुझ रूज्जा से आरक्त हो भुव जाता है ९ फ्रियतण 


हसने लगता है भऔौर अवसर से न घूवता हुआ वढ़ी देर तक नायिका व चुम्बन लता 
रहना है + 


यहाँ पर नायिका आश्रय है नायक आजम्बन विभाव तया सूने शयन गृह वा 
एकल उद्दीपत विभाव । परिचुस्वन पुलक एवं लज्जां य॑ साविक भाव हैं जिनसे रति 


स्थायी भाव बी च्यजना होती है जिसका आशय नायिदा है। एवं सम्भोग झत्ञार 
रख वी अभिव्यक्ति हुई है । 


वस्तु अतकार एवं स्मादि म भ्रयुक्त रसादि से भाव रसामास तथा भाव 
भास आदि समझना चाहिए। क्योकि रस्पते इति रस जिसवा आस्वाल हो वही रस 
है इस व्युत्पत्ति के योग से भावादि का भी ग्रहण रसपत से ही हो जाता है 


भाव का उठाहरण है-- 


एव बादिनिदेवर्या पाल्दें पितुरधोमुद्दी । 
लीलाइ्मन्नपत्राणि गणयासास” पावतों ॥ 


देशषि नारद हिमवान्‌ से पावती के विदाह्‌ की बाद बता रहे हैं। पादती 


ध्वनि सिद्धान्त-विमर्श [ [८६ 


पास में ही बैठी थी । उसने अपना मुख जरा भुका लिया । उसके हाथ में क्रीड्ञकमल 
था । वह उसकी पएंखुड़ियों को ग्रियदे लगी ।” 


यहाँ पावंती का मवहित्या भाव ही व्यंग्य है। अपनी शादी की बातचीत 
सुनते हुए भी वह यह दिखाना चाहती है मानो उसे यह सब सुनने की फ़ुरसत नहीं है, 
न बह सुचना ही चाहती है। इसी प्रकार अन्य भी हैं । 


काव्य की आत्मा ध्वनि--पहले कहा जा चुका है कि वामन ने सबसे पहले 
काव्यात्मा का प्रश्न उठाया और रीति को काव्य की आत्मा कहा--रीतिरात्मा 
काव्यस्थ' । उनका कहना है कि जो सम्बन्ध शरीर का आात्मा से है, शब्दार्य रूपी 
काव्य शरीर का रीति के साथ भी वही सम्बन्ध है। रीति से वामन का अभिप्राय' 
वैदर्भी, पाज्चाली या गोौड़ी शैली सात्र से नहीं, अपितु विशिष्ट पदरचना को ही' वह 
रीति कहते हैं ।॥ पदरचना की विशेषता उसमें गुणों का आघान---विशेषों ग्रुणात्मा। 
इस प्रकार 'रीतियत्मा काव्यस्य/ की उक्ति का अभिप्राय ग्रुणात्मक पदरचवा से है 
जो काव्य की आत्मा है । 


आनन्दव्घन ने घ्वनि को ही काव्य की आत्मा होने का विधान किया, यह्‌ 
बात पहले भी कही जा चुकी है। घ्वनिविरोधी मतों का पूर्वपक्ष के रूप में उपन्यास 
करते हुए ध्वतिकार ने काव्य शरीर के रूप में शब्दार्थ को ही निरूपित किया है-- 
'शब्दार्थ शरीर तावद काव्यम्‌' । किल्तु ध्वन्यालोक में ही ऐसे अनेक स्थल उपलब्ध 
होते हैं जिनका उपयुक्त कथन से साक्षात्‌ विरोध प्रतीत होता है! प्रतीयमाच अर्थ 
की स्व॒तस्त्र सत्ता का प्रतिपादन करते हुए उन्होंने सहृदयश्लाब्य अर्थ को ही काव्यात्मा 
के रूप में वणित किया है तथा काव्य और प्रतीयमान को उसके ही दो भेद कहा है-- 


योज्यें: सहृदयश्लस््यः कावथ्यात्सेति व्यवस्थितः । 
बाच्य अतोयमान्यल्थो तस्य भेदाबुभो स्मृतोंश 


यहाँ पर अवीयमान के साथ ही वाक्य को भी काव्यात्मा कहा है। इसका 
अर्थ यह्‌ हुआ कि आतन्दवर्धत केवल शब्द को ही काव्य का शरीर मानते हैं, शब्दा्य 
युगल नहीं । किस्तु शब्दतः कहीं भी उन्होंने इस बात का उल्लेख नहीं किया है । 
चक्त फारिका की व्याल्या करते हुए उन्होंने काव्य बौर शरीर पदों का उपादान 
एक ही वाक्य में करते हुए 'ललितोचितं सन्दिवेश चाहा पद उनके विदेषण 
के रूप में प्रयुक्त किया है, जिसका अर्थ है--ललित एवं उचित के सन्निवेश से चारु 
काव्यशरीर की आत्मा के रूप में स्थित जो सहृस्य श्लाघ्य अर्थ है, उसके दो भेद होते 
हैं--वाच्य एवं प्रतीयमान 4 आचार्थे इतसे से भी सन्तुष्ट नहीं हैं जौर आगे केवल 
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अतीयमाव को हो काब्य वी आमा होत वा विधान बर देते हैं--वाब्यस्पात्मा से 
एवाय '। और वर्ह इमबरी व्याख्या बरते हुए स्वय पहते हैं कि दाना भ्रवार मे वाच्य 
तथा बापव वी रहना के प्रपशच से चारुबाव्य में सारूपतया रिथित आत्मा के 
समान हो प्रतीयमान अर्थ है-+ 


विश्विष वाध्ययाचफ रचना प्रपञज्वादण वाश्यरय स एवार्ष आत्मा) 


इसमे रज्वमात्र भी सदेह का अवरार नही है वि ध्वनिवार आनन्दवधन दे 
अनुसार कविता का असाधारण तत्त्व प्रतीयमान है । वह बाय के प्रतीयम्रान बी 
सता को अनिवार्य समझते हैं। उनवा बहना है जि ध्वतिबाब्यता यदश्थापि वाच्य वी 
अपेक्षा प्रतीयणार की प्रधानता में ही निहित है तथापि उन स्थलों मे भी जहाँ विशुद्ध 
रूप से अलवारादि वा ही घृजन हुआ होता है बाव्यतां वा आधायवः प्रतीयमान ही 
है। उनका विश्वास है हि. महाववियों बी आलकारिक रचनाओं मे प्रतीयनान वी 
छाया ही उनमे वाश्यात्मव सोन्दर आपघान करती है। अगमया वस्तुभात्र के वर्णन या 
कंबल अलवारों की सृष्टि से ही वित्ती रचना मे बास्यात्मर चमत्वार उतन्न नहीं हो 
समता । इस सम्दघ में. उहोंन एक बढो हो मरीक उपणा दी है दि लाना प्रवार के 
आंमूषणों से लदी हुई नायिका में भी उसरी सहज स्वाभाविक लज्णाशीलता ही उससे 
नायिबासुलभ रमणीयता का आधान करनी है। दि शज्जाभाव उसमे तनिक भी 
नहीं है तो सभी बीमसों आभूषण मिलबर भी उसमे नामिदापन क्द्ोपि नहीं लॉ 
सकते | अत विसी भी बविता में प्रतीयमाद की छात्र कार होना परम आवश्यव' है 
अप! वह जदिए है सहीं है, उससे चमत्कार का बाघात होगा हो दूरापेत है-- 


भुरपामहाक्विगिरामलइ तिमृतामपि 3 
भ्रतोषमानच्छापव भूषा शज्जेव योषिताम्‌ 0४ 


यह पर आाएं ध्वनि से भी नीचे उतर आये हैं और प्रधान या अप्रमान, 
जिस किसी रूप में प्रदीयमान वी सत्ता को ही काव्य दा असाधारण तत्त्व मात दे 
हैँ। यहाँ वाव्यस्थान्माघ्वनि ' दे लिये कोई स्थान नही है। न रहदय श्लाध्य प्रतीयमा5 
अथ के लिये ही, जिसे 3'होंने 'कात्यस्पात्मा स एज़ार्थ* करा है। 


दस प्रकार हम देखते हैं किः आनन्दवघत जिस व्यप्य अर्थात्‌ प्रतीयभाव को 
लेकर काब्य वो समीक्षा के क्षेत्र मे प्रविष्ट हुए हैं उसी को उन काम के असा- 
घारथ तत्त्व होने का गौरव प्रदान किया है और उसे काज्यात्मा पद हि 

है। उनकी उत्तियाँ 'बाव्यस्यात्मा ध्वनि? दि अ202% 


और 'ाय्यस्यात्य के एडार्य! 
दा,  लेंआदि एवार्च ' का यही 
वास्तविक अमिप्राय है। बन्यपा मद्याकवियों के काव्यो के दे अवेगः स्थस जहाँ वस्तु 
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अलंकार या रस की प्रधानता नहीं है अधवा वस्तुमात्र या अलंकारादि की ही जहाँ 
सृष्टि हुई है, अकाव्य हो जायेंगे जो किसी को भी सम्मत नहीं ) और इस प्रकार 
ध्वनि अव्याप्ति दोपग्रस्त होने लगेगा । 


रसवादी समीक्षकों ने भी यही अक्रिया अपनाई है और रसाभासतया ही 
सर्वत्र काव्य को व्यवस्थापित किया है | महिसभट्ट ने अनुमेयार्थ को वही स्थान दिया 
है जो ध्वनिकार ने भ्रतीयमान को । किन्तु महिम ने तो अनुभेयाथें की प्रतीतिमात्र से 
ही रचना में काव्यत्व का विधान स्पष्टतया कर दिया है। उनका कहना है कि अनु- 
मैयार्थ ही काव्य का आयायक तत्त्व है, उसकी प्रतीति अ्रधानतया या अप्रधानतया, 
जिस किसी भी प्रकार, अवश्य होनी चाहिये । 


तस्मात्स्फुटतया यत्र प्राधान्येनान्यथापि बा। 
बाच्य शक्‍्त्यानुमेयोड्थों भाति तत्काव्यमुच्पते ॥१ 


ध्यंग्यविहीन रचना में काव्यत्व की मान्यता मम्मठ प्रभ्नृति उत्तरवर्ती आचायों 
की है जिन्होंने चित्र-काब्य के नाम से व्यंग्यविहीत रचना को भी महत्त्व दिया है। 
यह उतके ऊपर रसवाद का प्रभाव मात्र है । 


ध्वनि की आत्मा रस--जिस प्रकार प्राणियों की आत्मा के जात्मा परमात्मा 
होते हैं, उसी प्रकार काव्य की आत्मा घ्वचि के भी आत्मा का निरूपण ध्वनि सिद्धान्त 
में हुआ है और रसघ्वनि को ही वह गौरव प्रदान किया गया है-- 


रसभावतवामासतत्प्रशान्त्यादिरक्रमः १ 
ध्वनेरात्माड्रिमावेन भासमानो व्यवस्थितः ॥ 


यहाँ इस पद से ही भाव, रसामास, भावाभास, भावशक्ति, भावोदय, भाव- 
सन्धि और मावशवलता सव ग्रहण हो जाता है। क्योंकि सबकी प्रतीति असंलक्ष्यक्रम 
ध्यंग्य के रूप में ही होती है । यहाँ यह ध्यान देने की वात है कि उक्त रसादि सर्वत्र 
ही ध्वनि की आत्मा के रूप मे नही होते अपितु जहां पर अज्भी अर्थात्‌ प्रधान रूप में 
उनकी अभिव्यक्ति होती है, वहीं बे ध्वनि की बात्मा हैं। इसीलिये कारिका में 
/भज्जिभावेत' की शर्त लगी है। जतएव दृत्ति में अन्थकार ने इस पर विश्लेष जोर देते 
हुए कहा है--'स च (रसः) अज़ित्वेन भावभासमानो घ्वनेरात्मा / काव्य में रखादि 


१० व्यक्तिविबेक, १३२३ 
२» घ्वच्यालोक, २३। 
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की प्रती्ति दो प्रतार मे सम्भपर --अद्वस्प से उवा अड्वीरूप स। रहा पर बाज्यायं 
ही प्रधान हो ओर रतारि उ्तढ परिषापण बा रुप थे भाव है वहाँ उनका हयात 
गौण होता है मुंह्य था प्रघात नत। बड़ा ध्यव गुणौमूत स्यग्य या अववाशदि वा 
माना यया है । वही शी है-- 


प्रधाने” पत्र घाजप्रायं यधाडृस्तु रसादय ॥ 
शाप्यतस्मिप्नतकारी रसादिरिति मे मति ॥* 


रस “िपरीत जहाँ पर चारत्व ने हेतु वास्य एवं वाचव' सभो हरत्त्वों गा 
मग्रया विभाव अनुभाय था व्यमियारी भाव व रुप मे रमपर्तर ही हुआ होता है 
बही ध्वनि या जिपए है-- 


शाव्ययाबकचाएल्वहैदूर्रा विदिघात्मनाम्‌ । 
रसादिपरतापत्र स ध्वनेविषयेमत ७ 


इन्ही स्थला म अज्ञी रूप से प्रवाशित होता हुआ रस ध्वनि दी आमा पद 
के व्यपदित वा भाजव होता है) 


बि'तु इसके पूव ए३ दूपरी जगह स्वथ घ्वनिवार ने ही मुस्यतया प्रद्णमात 
ब्यप्यमाज को ध्वनि बी खात्मा बहा है चाहे उसकी प्रतीति का क्रम सलदय हो यो 
अपनधृय । “मुख्यतया प्रदाशमानों व्यग्योर्थो ध्वनरशत्मा | स च्‌ वाच्यापेलया बश्चिद 
लश््यक्रणतयां प्रशाशने पर्वत कमेशति द्विधा मत'॥” ध्वनि सिद्धान्त वे अनुसार 
र॒मध्वति एकमात्र असलदयत्रम्त व्यग्य होता है. जिपने प्रकाशन का क्रम लणित नहीं 
होता । पूर्वोक्त प्रवार स्॒ शुक़मात्र वही घ्वनि वी बात्मा है। पर पृक्त प्रतार से वस्तु 
तथा अलवार व्यप्य भी अधानतया प्रदाशपान होते पर ध्वनि के आत्मा पद वे भाजन 
हो जाते हैं जिनवी प्रतीति दा क्रम सददा परिलक्षित होता रहता है । 


इस अकार की परत्पर विष््ध उत्तियां घ्वतिक्ार के लिये नदी बात नहीं हैं। 
“छागालोव # ऐसे अनेह स्थल हैं. डो साधादु परम्पर विषड हैं! महिममट से 
ध्यक्तिविवेक मे उनेदा भेजी भाँति सोदरण प्रदशन किया है । इन्हों स्थलों की समति 
जगाने के लिये अजिनवभुप्त को अपनो टीकालोचन म रूब्यो एवं भावों दो वही 
सोचलागी 'रनौ पड्ी है। असमिनवधुष्त ने रम गो ही ध्वति की आमा 
स्वीवार लिया है। भम्मर ने आय स्वत की तरह यहाँ भी बाही का बनुसरण करत हुए 


३ घ्वग्णडलोक २६३४ 
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रुस को ही अड्री और आत्मा कहा है--'थबे रसस्या्िनों धर्मा: शोयोदय इवात्मन: । 
मेरे विचार से ध्वनिकार को यह अभिप्नेत् नहीं था ! क्योंकि व्यंग्यव्यंजक् भाव से 
व्यवस्थित ध्वनि वी आत्मा के रूप में केवल रस को स्वीकार करने से वहु काव्य जहाँ 
वस्तुमात्र या अलंकार की प्रधानतया अभिव्यक्ति होती है, बात्मारहित एवं निर्मोच 
हो जायेगे । अधच फिर सर्वन्न रस की सत्ता ही काब्यता की घिनियासक हो जायगी। 
फलतः घ्वनिस्िद्धान्त और व्यंग्यव्यंजममाव खाई में पड़ जायेंगे । क्षतः व्यंग्य की 
अतीति मात्र से ध्वनि की विपयता एवं उसके भ्ाधान्य से आत्मत्व का विधान ही घ्वति 
सिद्धान्त के अनुकूल एवं सम्मत है 


उत्तरवर्ती ध्वनिवादो आचार्यों ने आतन्दवर्धत के ध्वन्यात्मा या काव्यात्मा 
विपयक उक्त सिद्धान्त का निर्वाह बपनी हृतियों में नहीं किया है । काव्यप्रकाशकार 
मम्भठ ने रस को ही काव्य की आत्मा माना है, ध्वनि या मुर्यतया प्रकाशित व्यंग्य 
को नहीं । अतएवं वह ध्वनि के स्थान पर केवल रस को ही अजद्भी कहते हैं और उसे 
काव्य की आत्मा की उपमा देते हुए माधुर्यादि गुणों को शौर्यादे के समान हीं आत्मा 
का नित्य धर्म स्वीकार करते हैं-- 


आत्मन एब हिं यथा शौयंदियो नाकारस्य तया रतस्थेब माधुयदिय्ते गुणा: ।* 


काव्यलक्षण में काव्यप्रकाशकार ने गुण पद का जो सन्निवेश किया हैं उसका 
भी यही रहस्य है । वह ऐसी पदावली को काव्य की मान्यता देने के लिये तैयार नहीं 
है जो साधु्यादि गुणों से रहित हो । कविता में गुणों की सत्ता अनिवार्य मानता प्रका- 
रान्तर से उसमें रस की सत्ता की अनिवार्यता के सिद्धान्त में विश्वास करवा है । 
क्योंकि यह आवश्यक नहीं कि जहाँ ग्रुण हो वहां प्रतीयमान को प्रतीति मुख्यतया ही 
हो । इसके विपरीत वस्तु एवं अलंकार व्यंग्य के स्थलों में गुण की सत्ता का लेश भी 
से हो, यह सम्भव है । 


काब्य की आत्मा रस है, यह सिद्धान्त मस्सट का अपना है, यह बात नहीं । 
अपितु उनके पूर्ववर्ती ध्यनि विरोधी अनेक आघार्यो ने रस को काव्य की आत्मा होने 
का प्रतिपादन किया है। साहित्यदपणकार से ही उनमें से दो--अग्निपुराण* और 
व्यक्तिविवेककार का उल्लेख किया है| उन्होंने तो ब्वति के काव्य की आत्मा होने के 


१. काव्यप्रकाश, ८१६६ सूत्र की वृत्ति 
३- बाप्वंबश्ध्यप्रधानेष्पि रस एवात्र जोवितस्‌ । 
३. कास्यस्थात्मनति संशिति ससादिरूपे व कस्यचिट्विमत्ति: 


५ 
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वक्ष वए तने एव युक्तियो में सण्डन भी क्या है। उनका बहना है कि न बेवल ध्वनि 
ही अपितु रोति! और वत्नोकिर भी वाब्यात्मा का स्थान कदापि सही ग्रहण कर 
सक्‍त। वह तो केवल रम ही है जिसमे वाव्यात्मा पद के गौरव वा माजन होने की 
योग्यता है। वाब्यपुरुष के बाह्याम्यन्तर अद्भ-भत्यज्नों वा रूपकात्मक निश्पण करते 
हुए उहने कहा कि-शदाय युगल हो काव्यशरीर है तथा रख उसती जारत्मा। 
जिस प्रवार शौय आदि गुण आत्मा के भ्रम हैं उसी प्रवार माधुयं आदि गुण भी 
माव्यामा रस वे घम हैं। कापत्व ण्डात्व के समात दोष, अवयव सस्पान के रूप 
मे रीतियाँ तश क्टक एवं कुण्डल के समान अलक्ार बाय पुरुष की श्री वृद्धि बरते 
है। यहाँ विशेष रूप से ध्यान देने को जो दात है वह यह है कि ध्वनिवादी होते हुए 
+ी बविराज विश्वनाय ने काव्यपूएष के स्वरूप-निरुषण मे ध्वति वो कोई स्थान गहों 
दिया है जो आश्वय वी बाव है । 


रपत थी अएमा औचित्य--ध्वतिकार आनख्वर्धेन ने काथ्य वी बात्मा ध्वनि 

द्रथा ध्वनि वी आत्मा रत के होने का विधान करने वे बनलर रस वी भी आत्मा के 
होने का सबेत दिया है और यढ्‌ स्थान औचित्य नो मिला है | उनदा बहना है कि 
ओऔदिय के बिता रस वी निष्षत्ति नहीं हो सकती । उचित रूप से सयोजित विभावादि 
से ही रसास्वाद सम्भव है। अनोविस्य हो रत के भग का प्रमुख कारण होता है। 
काब्य में जहाँ दश, कात्त एवं पात्रा के विविध क्रियाकलापो वे! उपनिद-वन में जितना 
है| ब्रोचि'ए सटेगा, रम कई परिषाक उतना ही उत्तम एव प्रणाढ़ होगा | जता जोवित्य 
का उपनिदन्धने रस की परांउपनिपद्‌ है-- ध 

अनोचित्याहइते नण़्यद्रसमफूस्य कारणघु॥ 

ओघित्योपनियन्धस्‍्तु रसस्पोपनिषत्परा धरे 


यहाँ जलौचित्य को. रस की पराउपनिषद बहने का अभिष्नाय सारमूत गुष्त 
तक्तर अर्थात्‌ जात्मा से है, जिसका स्पष्टीकरण क्षेमेद्ध के 'औचित्य विचारदर्घा' मामक 


ग्रन्य में हुआ है, जही उन्होंने भोचित्य वो रस-स्रिद्ध काव्य का स्थिर जीवित अर्थात्‌ 
आत्मा बहा है-- 


श्रौचित्य रससिद्धस्थ स्यिर काव्यस्य जीवितपु ४ 





5 रेफर) कास्पत्त्य ५ 
२- चक्रोक्ति' काष्यवीडितपु ९ 
३ इद॑म्थालोक, सृतीय उधोत ॥ 
४ ओषित्य विधारचर्चा ३ 


ध्वनि सिद्धान्त-विमर्श पृ हू 


खाननन्‍्द ने ध्वस्यालोक में रस-ध्वनि के निरूपण के प्रसद्भ में औचित्य एवं काव्य 
में उसके महत्त्व का श्रतिपादन विस्तारपुरवंक कई पृष्ठों में किया है। अनस्तर क्षेमेद्र 
ने ब्वनिकार के विवेचन से ही प्रेरणा ग्रहण कर औचित्य का मिरूपण काव्य के सर्वेस्व' 
के हप भें विस्तारपूर्वक किया | उतका कहना है कि उचित स्थान पर धारण करने 
पर ही कटक-कुण्डलादि अलंकार शोमा का आधान करने में समर्थ होते हैं दथा 
ओवित्य की अवहेलबा कर प्रदर्शित दयादाक्षिष्यादि ग्रण गुण म होकर दोष हो 
जाते हैं-- 


डचितस्थानविन्यासादलंकृतिरलंकृतिः । 
आचित्याइच्युता नित्यं भवस्त्येवमुणा गुणा: ॥+ 


संपत्ति के लिये यहां रामानुजाचार्य की दाशेनिक पीठिका वेठाई जा सकती 
है। उनके यहाँ भी विशिष्टाइत सिद्धात्त के अनुसार प्राणी की जीवात्मा के भीतर 
अन्तरत्तम में उसका प्राण परमात्मा अनुस्यृत होता है। गीता में भी कहा है-- 


ईश्वर सर्वभुतानां ह॒द्देशेड्जु न तिप्ठलि । 


इस प्रकार औदचित्य ध्वनिकाब्य की आत्मा ध्वनि की आत्मा रस की भी 
आत्मा है । 


व्यंजना वृत्ति 


ध्वनि की व्युत्पत्ति का एक बड़ा ही महत्त्वपूर्ण अ्रकार है---ध्वन्यते व्यूंज्यते 
चस्त्वलंकाररसादिः अनया इति व्यंजना वृत्तिः ध्वनि: ।” जिस शक्ति द्वारा वस्तु, 
अलंकार एवं रसादि रूप अं व्यक्त होते हैं उसे व्यंजना बृत्ति कहते हैं। बह भी 
च्वनि का एक स्वरूप है । 


व्यंजना वृत्ति के स्वीकार करने पर हो च्यंजक एवं ब्यंग्य को सत्ता प्रमाणित 
होती है | यह व्यंजकत्व ही घ्वत्ति का प्रयोजक असाधारण तत्त्व है। व्यंजना शब्द- 
शक्ति है जिसकी कल्पना का श्रेय एकमात्र आनन्दवर्धन को है । इनके पूर्व दर्शन 
एवं व्याकरण के क्षेत्र में अभिधा एवं लक्षणा साम को जब्द की दो शक्तियों के होते 
का उल्लेख प्राप्त है । अलंकार शास्त्र के जाचार्यो ने भी मधावसर अभिषा एवं गुण- 


वृत्ति की चर्चा की है । प्रकृति श्रत्यय की व्युत्तत्ति या लोक में प्रवृत्ति के आधार 


३. भौचित्य विचारचर्चा, ११६३१ 


६३] डॉ9 ग्रजमोहत चतुरेंदी 


ऋब्द थी शय स जो बय गामायत समझा लाता है उस वाच्य या मभिधय कहते 
हैं। वह अभिषा शक्ति सहां विवलता है । अभधित  ब्युपत्ति एवं परस्पर अल्दय 
जद क द्वारा दवाति. अथ या घारण अथवा अभिषृथरव घा' घातु का अय होता 
है बहता- इस प्रतरार रब्द वा उच्चारण वर्त ही जो अर्प का बता द उसे अभिषा- 
शक्ति बहन हैं । इमसम सबदग्रह अनिवा यरुप से अपशित होता है । 


रूपा उगे वहत हैं जहाँ वाबय मे या तो आय नहा बैठपा हो अथवा 
सात्पप वो अउुपपत्ति होड़ हो। अते सुख्य अथात्‌ वाच्य अय का बा होते पर 
वाच्य अथ से सम्दीधित बिस्लौ एसे क्रय वी सल्पना फी जाय जिससे वागया्य ठीक 
बने जाय, लभया है। गरशया घोष ' इसता प्रशिद्ध उद्चहरण है। यहाँ घोष * झोपदी 
का आश्रय गंगा पढ़ वा वाच्याय प्रवाह नहीं हो सबता अत सामीष्य सम्बध 
से गगा पद बी लशणा तट मे करब॑ गगा तट पर घोष है” ऐसा बय निकालते हैं । 
जखणा वा प्रयोग मनमानी नहीं हाता अपितु बेवत उठी स्पलों मे जहाँ उस प्रकाए 
की उक्ति वा कोई प्रयाजट विशेष हो अथवा वह प्रयोग अतिप्राचीनकाल से रुढ़ हो । 


घ्वनिकार आनदवधन ने स्यजना वा शब्द शक्ति के नाम से निरूषण कहीं 
नह विया है जैसा कि मम्मट प्रभ्ृति आचार्यों ने अपनी इतिया में शब्द वो शक्तियों 
का विवचन विस्ताभ्पूबक विया है ९ प्रद्ीषमान अर्थ की सिद्धि के प्रसंग में ध्वनि 
बार न वाच्य स प्रतीयमान के भेद वा जो प्रदशन क्या है वही व्यजना का स्थल 
है। प्रतीयमान महावबिया वी अभिव्यक्ति का एक दिलश्ण दिपय है। सहज सुदर 
नायिका का लाइग्य मित्र प्रकार प्रसिद्ध जवयव-सम्पान से भिन्न वस्तु है उसी प्रवार 
प्रतोममान वाच्य से सबया पृथक अर्थ होता है | इस प्रतीयमात मी प्रीति के लिये 
जिस शब्द-ब्यणार वा आश्रय जिया जाता है चह न त्तो भभिषा हो उबठी है 
ने सक्षणा--अपितु वही व्यजता है। कायध्रवाशवार न 'गवोइस्तमक ' वा उदाहरण 
देवर वाच्य एवं च्यग्य के भेद को बताया है । वाच्याथ सभी लोगो के लिये एक हो 
होता है जबकि प्रतीयमान तत्तर प्रकरण दत्ता एवं बोढ़ा दे अनुसार नाता प्रकार 
बा होता है। गठोस्तमर ! का धाच्यय सूर्यास्त होना है किन्तु वक्ता बोडा एवं 





१ वाच्दीष्योशमषा दोध्यो लक्ष्पो लक्षणया मत ॥ 
श्यप्पो ध्यजनपा ता स्पुरितल शब्दस्प शक्तय"॥ सा० इ० २३६ 
(६) तत्र सवेतिताबध्य बोधनादप्रिमामिदा ३ 
(लो) म्रपाय घाये सद॒पुक्तो थथायोप्य प्रतोण्ते ६ 
(ग) शढ़ प्रयोगनाद वासो लक्षणार्शाक्त | सा० ब० २१६ 
(ग)) दिरतास्वणिधाद्ासु थयायों बोध्यने परः। 
रा बृत्िब्देंशना भाण शबस्यार्पॉदिकस्थ च 0 सा० द० रा१६ 


ध्वनि सिद्धान्त-विमर्श [ &७ 


प्रकरण भेद से इसी वाक्य से 'झन्रु के ऊपर आक्रमण का अवसर आ गया', काम 
बन्द कर देना चाहिए', 'दुकान सम्भालो', गायों की घर की ओर ले चलो', 'अभिसरण 
की तैयारी करना चाहिए', आदि अनेक अर्थों की प्रतीति होती है। इनमें से कोई 
भी वाच्य इसलिये नहीं हो सकता कि वाक्‍य में प्रयुक्त शब्दों का इन आर्थों में संकरेत- 
प्रह नहीं है। व ही यहाँ वावयार्थ था उसके तालय॑ में किसी अकार की अवनुषपत्ति 
है जिसके लिये लक्षणा का जाक्षयण किया जाय | अतएवं मस्मट ने व्यंजना को 
अभिषा, तात्पर्य एवं लक्षणा तौनों व्यापार का अतिक्रमण करने वाला व्यापार 
फहा है । यही उसका ध्वनन कार्य. जिसके लिये उसे ज्वति की सज्ञा दी गई है ।१ 


हम यहाँ व्यंजना के शब्दशक्ति होने की योग्यता का विचार भहिमभट्ट की 
सरणि पर करेंगे। आचार्य महिमभट्ट ने एकमात्र अभिधा को ही शब्दशक्ति माना 
है । उत्का कहना है कि स्वार्थ प्रकाशनसाध्य अभिषा व्यापार के अतिरिक्त लक्ष्य 
ब्यंग्य आदि अर्थों की अभिव्यक्ति के लिये जो लक्षणा, व्यंजना आदि व्यापारान्तर की 
कल्पना की गई है और उन्हें शब्द-ब्यापार या शब्द-शक्ति कहा गया है, वह्‌ प्रमाण- 
पृष्ठ नहीं । परयोकि शब्द में यह सामथ्यं ही नहीं कि वह जवेक अर्थों की अभिव्यक्ति 
करा सके । अनेकबिघ जर्य की प्रत्यायिका अभिषा, लक्षणा एवं व्यंजना शक्तियों 
का कोई एक ही आश्रय हो सकता है, यह भी सम्भव नहीं । जहाँ पर अनेक शक्तियाँ 
एकाश्रय होती हैं वहाँ तीन बातें मुख्य रूप से परिलक्षित होती हैं--- 


(१) ये शक्तियाँ अस्योन्यनिसपेक्ष होती हैं । 
(३) उनमें पूर्बापरभाव जैसा कोई नियम नही होता । 
(३) कभी-कभी बे एक साथ ही अपना कार्य करती रहती हैं। 


दाहकत्व और प्रकाशकत्व अग्नि की दो शक्तियाँ है जो परस्पर एक दूसरे को 
प्रवृत्त होने से रोकती नहीं, न उनमें कोई ऐसा नियम ही है कि पहले दाहफत्व प्रवृत्त 
हो तदनन्तर प्रकाशकता या इसके विपरीत । अपितु दोनों की प्रवृत्ति ग्रगपत््‌ भी पायी 
जाती है। शब्द्यश्रित तथाकथित अभिषघा, लक्षणा एवं व्यंजना नामक शक्तियों भें उक्त 
प्रकार से अन्योन्यानपेक्ष प्रवृत्ति, पूर्वापरभाव की विरहिला एवं युभपत्‌ कार्यकारित्व 
की बात किसी भी आचाये को मान्य नहीं है ५ अपितु वस्तुस्थिति इसके ठीक विपरीत 
है। घ्वनि-सिद्धान्त के अनुसार भी अभिधा के प्रकरणादि से नियन्बित होने पर ही 
इूसरी शक्तियों की प्रवृत्ति मानी गई है । इनकी प्रवृत्ति परस्पर सापेक्ष होती है। 
तात्पर्मा तथा लक्षणा अभिषा की अपेक्षा करती हैं, तो व्यंजना, अभिधा एवं लक्षणा 


१, तन च““अभिषातात्पयलक्षात्सकध्पापारत्रयातिदर्ती ध्वननादि. पर्यायों 
व्यापारोध्सपक्तुतनीय एवं ४ 


हद डॉ० दममोहन घनुर्देदो 


उमयपूतरा होती हैं। यदी सही च्नम पुर्वपर व नियम भी मात्रा गया है। युगपतें 
कायवारिव तो हन्‍्म जिसी नी प्रद्यार नहा बत प्रादा। शाटपुद्धिमणशा विरम्य 
यापाराभावयावस विसा भी थृत्ति क अपन बाय से एवबार भी विरत हाते 
पर पुन वहाँ उरवा प्रवृत्ति नया हो सदती । अत ये शक्तियाँ एवाश्य शब्लनिष्ठ 
है एसा बहापि नरीं समझना चाहिए । 


आाचाय महिमभट्ट ने अनक युक्ति प्रय॒क्ति के ढारा यही सिद्ध हिया है 
कि शहाल्रित होत से एकमात्र प्भिघा ही शब् गत्ति है। घ्सवे अतिरिक्त सण एव 
विशेषयर व्यजना व स्थलों में अथ ही उनत्रा आश्रय है। अथगत व्यापार अर्थात्‌ 
एवं पदाथ स दुसरे पहाय के वान वी त्रिया का अनुमान में ही अ्तमात्र साथित हो 
जाता है। एर अप स अर्धात्तर दा चाने हो विज्ञलिज्ञिभावजय अनुमान है। 
महिमभट्ट अयातर अथाजू प्रतीयम्रान वी वाच्य से सवंबा भिन्न रूप मे प्रतीति वा 
निषय महा करते । अपितु उाह भी यही सम्मत है। उतेका विरोध ब्यजना से है । 


बह प्रतीयमान वा व्यस्य न बह्वर अनुमय वहना चाही हैं। अनुमेयाप वी प्रतीति 
वो हो वह सकाय्य मानत हैं। 


तस्मात्स्फुटतया यथत्र प्राधायनायधापि बा। 
ाच्यशक् यानुभेयोप्यों भाति सक्राष्यमुच्यते ॥ स्य० वि०, १३३२ 


आताय मम्मर ने बायप्रदाण के पणन्‍्चम उल्लास मे ्यजना वी सिद्धि वा 
विचेचन आयन्त विस्ताए्यूबद किया है और उसद विपरीत उठाई गई सभी प्रशार 
की विप्रेतिपत्तियां के समाधात करने का स्नुय प्रयास दिया है। उनदा बहना है कि 
अभिषा लक्षणा एवं अनुमान से जिन अर्षों वी प्रद्वोति होती है उनका सम्द व 
नियत होता है | अभिषा भ उसका नियत्रत सक्ेठग्रह होता है लक्षणा में मुस्याथ रथ 
हो अनुमान म व्याणिग्रह | बिल्तु ब्यजता में प्रकरणादि विशेष का पराम“मात्र 
अपेक्षित होन स प्रत्तीयमान वा प्रबाशन नियत सम्दघ अनियत सम्बन्ध तथा सम्बद्ध 
सम्बय से भी होता है। अतः रूव प्रकार के व्यापार वे बतिवर्नी ध्दतनादि का पर्याय 
व्यजता ध्यापार की सत्ता ऐसी हैं जिसका कही भी अन्तभाव साध्य नहीं । 


न ने काब्य के आधायत्र गुणालक्षाराटि तत्वा मं ध्वनि 
के थन्तर्भाव का विरोध स्यजना के आधार पर ही किया है। उतवा कहता है वि 


गुणालकारादि निश्चित प्रस्थानो का आशय वाच्यवाचक्माव है इसके विपरीत घ्वंति 
225 वयज्ञधव्यज़क भाव है। अत उनम इसका बन्तर्माद क्सि अ्वार हो 


ध्वनि सिद्धान्त-चिन्रर्श [ ६६ 


व्यंग्यव्यंजकसम्बन्धनिवन्वततया.. घ्वनेः । 
चाच्यवाचक-चारुत्व-हेत्वच्तः पातिता कुतः ॥ 


ध्वनिफान्य एवं उसके भेद-प्रभेद--घध्वनि शब्द की व्युत्यत्ति के अनुसार ध्वति- 
पद से काव्य भी असिप्रेत होता है--ध्वन्यन्ते वस्तुमात्रालंकाररसादय: प्रतधान्येत 
व्यज्यन्ते यन्न तत्‌ काव्यं ध्वनि: । आत्वार्य आनन्दवर्धन के अनुसार काव्य के दो भेद 
होते हैं--(१) घ्वत्ति एवं (२) अलंकार । घ्वनि-काव्य वह है जहाँ पर बाच्य अर्थ या 
अलंकार की अपेक्षा ब्यंग्य अर्थ, अलंकार या रसादि प्रधानतया उपनिवद्ध हों । 


यन्नार्थ' शब्बों या तमर्थमुफ्सर्जनीकृतस्था्थों । 
ब्यंक्त: काव्यविशेषः स ध्वनिरिति सूरिमिः कथितः ॥॥ 


आचार्य मम्मठ एवं कविराज विश्वनाथ ने इसे ही उत्तम काव्य कहा है। इसके 
विपरीत जहाँ पर वाच्यार्थ या वाच्य जलंकार की भ्रधानता हो तथा व्यंग्यवस्तु, 
अलंकार या रस वाच्य उसके अज्ज हों; वह अलंकार काव्य है-- 


प्रधानेधन्यत्न॒ वाक्‍यार्थ यत्राद्धन्तु रसादयः । 
काब्ये तस्मिन्नलंकारो रसादिरिति में मतिः ॥ 


,  मम्मठ प्रभ्नृति ने इसे ही गुणीभूत व्यंग्य काव्य की संज्ञा दी है और इसे भध्यम 
कोटि का काव्य ठहराया है। वाक्य और ब्य॑ग्य में कहाँ कौन प्रघान है इसका भी 
निर्णय घ्वनिकार से किया है । उनका कहना है कि चारुत्व का उत्कर्ष वाच्य या व्यंग्य में 
से एक को प्रधान एवं दूसरे को गौण बनाता है। जिसमें अधिक चारुता है बही 
प्रबान है । 


“च्ारुत्वोत्कर्षनिवन्धवा हिं वाच्यव्यंग्ययोः प्राधान्यविवक्षा ॥/ 


इनके अतिरिक्त चित्र-काव्य के नाम से अधम कोटि के काब्य के होने का भी प्रति- 
प्रादन मम्मर प्रभृति परवर्ती घ्वनिवादी आचार्यो में किया है। उनका कहना है कि 
जहाँ पर विशुद्धरूप स्रे शब्दालंकार या अर्थालंकार का ही सृजत होता है और वहाँ 
व्यंग्य का लेशमात्र भी नहीं होता, वही चित्र-काव्य है । छू कि वहाँ प्रतीयमात की सत्ता 
नही होती, अत्त: वह अघम कोदि का काव्य है-- 


शब्दचित्रमर्यचित्र सब्यंग्य॑ त्ववरं स्मृतस्‌ ॥ 


१०० ] डा० दजमोहन चतुर्देंदी 


व्म तौमरे प्रकार को कात्य करता घ्यनिवार को अनीष्ण नहीं है । नहो ही 
मत्त्त था । वर्षोवि वनि वा हो वह दाय वी आजा कहने हैं । पहत बताया जा चुका 
है कि आनटदधन ने ध्वनि गा निश्षण कहां सकोष रूप म--जहाँ वस्तु, अतवार या 
रस प्रषानतंया व्यम्य हो तो बहा व्यापद रूप म--ध्यग्यमात्र दी सत्ता होन पर किया 
है। जह वह ध्वनि वो वाज्य को आया कहते हैं तो उनबा अभिप्राय प्यग्य सामाय 
से है स्यम्य विएफ्मात्र से नहा। चूंकि व्याजवाब हा ध्वनिव का प्रयोजरु है अत 
आ्यप्प-माणाय वा सता मे हु शाप मे ध्दनिव दत डाड़ा है॥ अतएुव ध्दुनिकार वो 
बर्त काथ्याव बधमपि अभौष्ट नहीं जल व्यग्य सा भत्ता हो न हो । उनका तो यहाँ लव 
बहना है कि मटाकवियों कौ आलकारिक रचनाओ मे भी बायता वा बाधायर व्यग्य 
ह्ञ होता है चार “प्तड़ी स्फुलतयां प्रतीति भल ने होती हो । अपयधा आ'माहीन होने 
से वह निर्जविं पटांप के समाते साष्य है। उमम वाव्यत्व सबधा नहों । 


पुथ्या सहाकविगिरामलकृतिमृतामपि । 
प्रतोषभावब्छापव भूश सज्जव योपितापु ए 


सभर से ्वनि का यहो विसश है जिसमें ध्वनि वी सच्ा उसतहे लक्षण एवं 
स्वरूप काव्यामार्घ्यन व्यजना एवं ध्वनिवोन्य नामक दिप्यां पर अठिसुद्ठम् विवेवन 
किया गया है। इसम ध्वनि सिद्धान्त पर एक एसे हृष्टिकोण से विचार किया गया है 
जो सम्मव है कि विद्वानों को खतके । किन्तु मैं समयता हूँ *न दृष्टियों से भी विचार 
होना आवश्यक है 
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लोक-ध्यवहार के प्रचारण के लिए शब्द मर्थात्‌ वाक्‌ू-शक्ति एक अनिवार्य तथा 
प्रमुख साधन है। इस साधत का सदा से गोरव-गान होता चला आया है । ऋग्वेद 
में वाक्‌-शाक्ति की व्यापकत्ता की तुलना ब्रह्म की व्यापकता से की गयी है ।१ प्रत्यात 
बेंगाकरण भतृं हरि के कथनानुसार वाक्‌-शक्ति न केबल बोलती है, वरन्‌ वह देखती भी 
है-। इसी में ही निहित अर्थ का विस्तार होता है। विभिन्न रूपों से युक्त यह संसार 
इसी में निवद्ध है, और इसी के विभागों पर संस्तार का व्यवहार आधारित है ।* 
प्रख्यात काव्यशास्त्री दण्डी के कथमानुसार 'शब्द' नामक ज्योति से यह सम्पूर्ण जगत्‌ 
देदीप्यमान है, इस ज्योति के बिना वह अन्बकाराच्छन्न हो जायगा ।३ यह स्पष्ट है कि 
शब्द के इस गोरवयान का एक ही कारण है--उसकी स्रार्यकता। निरर्यंक वर्ण समुदाय 
लो उपचार-मात्र से ही 'शब्द' कहाता है, अतः तिरर्थक शब्द उत्त स्वुति का अधिकारी' 
नहीं है। शब्द और बये के इस नित्य सम्बन्ध का आगे यथास्थान विवेचन प्रस्तुत 
किया जा रहा है । 


१.. शब्द के दो रूप : ध्वनि और स्फोड 


शब्द के सम्बन्ध में वैयाकरणों के मत्त का सार है--शब्द दो प्रकार का है--- 
कार्ये (अनित्य) और नित्य ( “अनित्य! शब्द से वैयाकरणों का तात्पयें है उच्चारण- 





१. यावद ब्रह्म विष्ठितं तावती वाक्‌ 4--ऋग्वेद 
२» धागेवार्थ पदयति चाग्‌ श्रवीति बागेदार्य निहितं सन्‍्तनोति 
बाचेव विदर्य बहुरुप॑ निवद्ध सदेतदेक श्रविभज्योपभुक्ते हट्वाह प० १११६ 
३. इंदमम्धस्तमः कुत्स्त॑ जायेत भुवनतयम्‌। 
थदि शब्दाह्नम' ज्योतिरासंसारं न दोप्पते ॥--काच्यादर्श शड़ 
४. सत्न त्वेष निर्णयः। यदयेव नित्यः $ अयापि कार्य: ॥ उनययापि लक्षण प्रवर्त्पमिति । 
“महामाष्य १ स० आ० [ु० १३। 


हक 


ह्ग्श् डॉ० संत्यदेव घोघरी 


जाय बार घोतग्रा् ध्वनि अथवा नाद तथा निया शब्द गे उनता तालय 2 
शद तत्व स है जो न थो उच्चारणजन्‍्य है और न श्रोतरग्राद्य। इसे उहोंने रुषोटा को 
मज्ञा दी है। स्फाट उसे वहते हैं जिससे अय थी प्रतौति होती है। पग प्रदार शद 
वे दा रूप हैं-+घ्वनि और स्पोद । वास्तविक शब्द तो स्पोटट है असेवे विप्रीस 
नि चेवढ शाट का गुग अर्थात्‌ नाद मा है।* ध्वति से स्यक्त होन पर ही सपोर्ट 


अथ विप की प्रयावव होता है दूसरे एस्टा मे स्पोट्ल्यप्प है. और प्वलि उसका 
व्यूजक है ।* 


स्वलि और प्पोट के स्वर्ण से विधापर रेला शासी जा सब्ती है | ध्वनि 
अल्प और दीघ होता रहती है. पर रुशोट सदा एक रूप रहेता है। ध्वनि मे हम्ब- 
दीप और प्युत हथा द्रव अतिदुत विलम्बित अठिविउम्धित शृत्तियां ने कारण 
अन्तर पट जाना स्वाभादिव है परन्तु स्पोर अशिष्रकालिक निर्वयत्र पूण और विय 
है ।३ अधप्र/्यायव वा भूत हैतु स्फोट हैं। अत बस्तर स्पोर ही शब्द है। तोड़ 

आदहार में भ्वति वी भी शद वताम से पुकारता उपचार मात्र है ।४ लोक में जिस बेद 
दो शनि“य गश जाता है. वह ध्वति है. पर स्पोट तो निय है। अत इसम ध्वनि 
के समान पूर्वापरत्रम की अवतारणा वो सम्मावना भी नहीं * ।४ 


यर्श यह स्पष्ट बस्ला उचित है वि बैदाकरण सिद्धान्त रुप म अवष्ड बावपस्फोट 
को ही स्वीस्ार बरत हैं। उनके वदनामुसार न तो काई पद है मे काई पद का निमाता 
वण समूह है और न ही कोई व वा निर्मोता वर्णोवयद है। पद ओर वाश्य म 
गूलत बोई वास्तरिद भेद नहीं है । व्याकरए प्रक्रिया म भव्र ही यह नेद स्वीकार 
शिया जाय ।£ अय वा प्रयायत वाकप ही है। पर सीधे शूमम्ाण वाक्य से भां अथ 


१ एवं तहिं स्फोट शब्द ॥ प्दनि“शब्दगुण ।--महामाष्य है म० या प्रृष्ठ १३) 
२ प्रहृणए्राह्मपो सिद्धा योग्यता सिधता यथा ) 
स्पस्यव्यजक्माबेन तथद स्फोटनादथों ॥ --वाबयपदीय १॥६८५॥ 
३. (३) स्फोटस्थाइनिन्नशा्तस्थ ध्वनिकालापनुपातिनः ) 
प्रहणोपाधिनेदेन. वृत्तिरेद. भवक्षने ७ --चा७ 5० १४७६३ 
(थी [2299222% 07९08 ५४७ त्िमेद तु वड़त + 
घ्यतप समुपोहन्ते तन मिद्यते ॥ --बा० पघ० १७४३ 
४. अन्यत ध्वलिष्पोटयोम्रेदस्थ स्पवस्थादितत्वाई इहअमेदेन व्यवहारेशप मे दोष 7 
महाभाष्य--क्पदकृत ब्यात्या, १० है 
५ नाटस्‍्य कमजातत्वान्न पूर्व नापपरइच स । --वा० प० शइ६ 
६ (क) परेन बर्भाविशते बर्षेव्वदयदा न? 


दाइ्यात्पदानामायम्त प्रविदेशो न कुदचतद ॥ --दा० पृ हाछर । 


(धप जगन पुष्ठ पर) 
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की प्रतीतति नहीं होती । यह प्रतीति ध्वनि हारा व्यक्त स्फोट से होती है । अतः बेया- 
करणों ने अन्ततोगत्वा सिद्धान्त रूप में अखण्ड-बाक्यस्फोट को ही स्वीकार किया है । 


२. स्फोव्याद और वर्णवाद 


[की] 


वैयाकरणों ने शब्द को नित्य माना है। इत्त सम्बन्ध में उनका हृष्टिकोण 
नितान्त मौलिक और अपेक्षणीय है । जँसा कि पहले कह आये है, उनके मत में शब्द 
के दो रूप हैँ--ध्वन्यात्मक (वर्णात्मक) और स्फोटात्मक ! राम, गो, अश्व, गमन 
आदि उच्चार्यमाण अथवा श्रोज्रग्राह्म शब्दों को घ्वन्यात्मक कहते हैँ, और इनके अनादि 
काल से आगत रूप को स्फोटात्मक | घ्वन्यात्मक शब्द अनित्य हैं, क्योंकि वे देश, 
काल, वक्ता आदि के भेद से भिन्न-भिन्न रूपों को धारण कर लेते है । स्फोटात्मक शब्द 
नित्य हैँ, क्योंकि वे अखण्ड सर्वदेशकाल-व्यापी और एक रूपात्मक हैं । अ्थे-प्रत्यायन 
की शक्ति भी 'स्फोट' में ही है, व कि ध्वनि (नाद अथवा वर्ण-समुदाय) में । 


निष्कर्पंत: स्फोद ही वास्तविक शब्द है। 'शब्द ओर अर्थ का सम्बन्ध नित्य है', 
इस सिद्धान्त-कथन में भी शब्द” से वैयाकरणों कह अभिप्राय 'स्फोट” रूप शब्द से है, 
स्‌ कि ध्वनि (वर्ण-समुदाय) से । वैयाकरणों का 'स्फोट्वाद' नैयायिकों और 'प्राभाकर' 
तथा “भाट्ठ' पूरमीमांसकों के 'धर्णवाद' से विपरीव एक वाद है| इसी कारण इस प्रसंग 
में नैयायिक और पूर्वमीमांसक आचार्य वर्णबादी' कहाते हैं और वैयाकरण 'स्फीट- 
बादी' । वर्णवादी आचार्यों के मत में 'राम' आदि उच्चार्यमाण वर्णसमुह ही अर्थ का 
प्रत्यायक है, पर बैयाकरणों को इस प्रक्रिया पर दो प्रमुख आपत्तियाँ हैं : 


पहली भापत्ति यह है कि वर्ण-समुदाय को क्षर्य-प्रत्यायक स्वीकार करने #7 
अत्येक वक्ता की भिन्न-भिन्न उद्चारण शैली के कारण अथवा स्व॒र-लहरी की द्रुत, श्रदि- 
हुद, विलस्वित, अति-विलस्बित आदि दृत्तियों के कारण उस वर्ण-समूह के कर्थ्र £ 
अन्तर पड़ जाना चाहिए, पर वह नही पड़ता । 


दूसरी आपत्ति यह है कि “शब्दज्ञानकर्मणां द्विक्षणाउचस्थायित्वमु स्वर्ट 
के ही इस सिद्धाल्द के अनुसार उच्चार्यमाण कोई भी घ्वनि दो क्षण से 











[पिछले पृष्ठ का शेष) हज 
(ख्र) परदानि असत्यानि। एकममिन्नस्वनावक चाज़यसु॥ तदुदु०ऋ्र०2:० वढ- 
विभाग: फल्पित:॥.._ --पुष्यराज, बाक्यपदीय टोका २॥१८६ ३ 





१०४ | डॉ० एन्यरिद घौपरी 


टिय स्वठी | उदाहए्या रकंबथ+बनमुर्ननां बणनमपुशप रूप टा्मो श्द डे 
प्रत्येक उच्चरित वण वे अपमे व ये उच्चरित होन तब विनष्ट हो जाने ये बारण इने 
बर्णा या बापा में सधा। रम्मय परी है। 'ए वे उघारण बर लेने वे पर्दाव्‌ मा 
$ उच्चारण रुरते है 'र' नष्ट हो जायगा, और दूसरे 'अ' ये उद्याएज बरते ही गहरे 
जा का। इसी घाघार पर बटा गया है दि 


कमवतिपु यर्णपु राधातादि ले युहपते ॥ 
और इस मधा। मे अभाव में अपप्रयायत नितास्त असम्भय है 4 


बर्णवादी इस आपत्ति वे उत्तर में वह सबते हैं दि वर्षों में विनष्ट हो जाने 
पर भी उनहीं स्मृति बेदी रहती है और प्रइ्त शब्द बे! अन्तिम घण के उद्यरित होते 
है व सभी वण रमृत होवर एक 'शब्द' वे शप भ गयुत्त हो जाते हैं ॥ पर स्पोटादी 
इस युक्ति से सस्तुष्ट कही होते। इन बथनानुमार यह सदा माउश्यत् नहीं हि उप्यरित 
धर्षों वी स्मृति पद्ा त्रमपृषप् ही हो, भागे पीछे भी हो सती है। उदाहरणायथ, 
उपर्पुक्त वर्ण ममुद्याय दी स्मृत्ति 'राम' के हुपात पर 'मार', 'रमा', 'मरा' आदि धंपातों 
के रुप में भी सम्मत्र है। छिणुद्वारा 'कक्षम! वो मत बढ़ दंगा इसी वा एग 
प्रमाण है । 


[छ] 


किन्तु पैषाक रणों ने स्पोटवाद पर उत्त आपत्तियाँ घटित नहीं होती । इनवे 
मत में उचचरित वर्ण-ममुदय थे अल्तिम वर्ध बे उथारण के साथ हो! पूर्द दर्णों मे 
अनुभव से एक्थ भस्‍्वार वे भयोजन मे 'सफोट! रूप शत्द वो अभिव्यक्ति होती है! 
अर्थ प्रत्यापन का उत्तरदायी यही “हफोट' होता है, न रि वभवादियों बे समान 'बण 
समुदाय । स्फोर्ड शब्द की व्यूलति भी यही है-- 


स्प्टत्य्भोस्मार्दित स्फोट ११ 


अर्थात्‌ जिस शब्द से अर्थ स्पष्ट होता है उसे स्पोट कहते हैं। हर शब्द वा 
अपना-अरला जिपत सकाठ़ है, जो दि अधष्ड, निरवयद, प्रुण और हिम्प है। इ्ही 
विशिष्टताओं के वन पर ही 'बर्णबाद' पर वो गयी उक्त दोनो भ्राएक्तियों इसके मर्घ- 
प्रत्यावन मे वाधव मिद बढ़ीं होती । इस बाद पर न ठों व्यक्तिगत उच्चारण शैली 





१ शब्दकीस्तुम (मटरोजिदीक्षित), छ० १२३ 
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और न ताद (ध्वन्ति) के सगान 
समस्या ही उपस्यित होती है ।" 'र॒ अजम्‌अ' ध्वनि 


। इस प्रकाई यँया- 
+ ध्वनि उसका गुण बर्धात्‌ अभिव्यजया हैं। 









एवं तहि स्फोटः प्रावद;। ध्वनि: शब्दगुणः । फ्य नेर्षाघातवत्‌ । स्फोटस्तावानेब 
भयत्ति । ध्वनिक्वता पृद्धि: । +-महामाप्य । 


[मर] 


भ्रय्नि सौर स्फो्ट में से कारण कौन है और फा्य कौन--इस स्वामाधिक 
शंका का समाधान भी बँयाकरणों ने प्रस्तुत किया है । व्यवहार रूप से ध्वतति भले ही 
स्फ्रोट की उत्पादयिशी प्रतीत होती है, पर भर्तूं हरि के कपनानुन्तार जिस प्रकार एफ 
अरणि की ज्योति दूसरी अरणि की ज्योति का उत्पादक कारण हैं, उसी प्रकार बुद्धि 
में स्थित स्फोट-रुप शब्द ही श्रध्यमाण ध्यनियों का उत्पादक कारण है--- 


अरणिस्यं यथा ज्योति प्रकाशान्दरकारणसृ । 
तद्गनक्रदोशि वुद्धिस्वः क्षुतीनां फारण पृथण्‌ ॥ 
+-बाजपपदीय, १४६ । 


निफ्कर्ष यह हैं कि चर्णबादी ध्यति (वर्ण-समुदाय) रूप शब्द से अर्थ प्रत्यायन 
स्वीकार करते हैं और स्फोटवादी ध्वनि (वर्ण-समुदाय) से स्फोट रूप (नियत) शब्द की 
अभिव्यक्ति मानते हैं, और फिर इस स्फोट से अर्य-अत्यायन की । हाँ, दोनों पक्षों के 
मतानुस्तार शब्द और अर्थ का सम्बन्ध नित्य है । 





[बघ] 
इस निष्कर्प पर अब स्वतन्त्र रूप से विचार करना अपेक्षित है । स्फोट्वाद का 


मुख्य सिद्धान्त यह है कि वक्ता जो शब्द उच्चस्ति करता है जौर श्रोता जिसे उसी में 
ग्रहण करता है उसका बाह्य क्ाकार एवं अर्थ अनादिकाल से नियत होता हैं। उसका 


१. भादस्थ क्रमजातत्वाज्न पूर्वो नाध्यरइ्च सः --वाक्यपदीय शार्ट८। 


१०६ ] शों० सत्पदेद चोपरों 


बहू सूप बत्ता तथा थोता ही दुद्धि म॒ पूर्व स्थिद रहता है। यही बारप है डि उब+ 
रितर हात पर दोनो अपन भावों वा आदाए प्रदान सरसतापूर्दव बर गवते हैं। इस 
माम्यता दी थ्यास्या एम झूए में उपस्थित वो जा सपती है। आए मातव ने जे 
दिसो नवीन! पदाय वा देखा तो उसी अयती आदायरता, परिस्थिति और हि 
कण वे अनुरुत दपरे मर पर उस परदे वा प्रभार पष्चा, राहपरास्त उस भ्रमाव दे 
कतस्दष्य उसके मुख मे जो छ्वनि रषुटित हुई, उसके अनुसार वह उसरा जाम पढ़ 
गया। इसी तरह दूसरे व्यत्तियों पर उदवी अपनी परिस्थिति एव हष्टिरीण के अदुर्गू त 
आय प्रशर वा प्रभाव पढत के बाए। उसके बढ़े अय सास पद गये, और अन्देत 
स्वीरत वही एवं लाम हुआ अथवा बई नाम हुए जो समाज में विमी कारणदश प्रव- 
लित हो यय । बैयावरणों ने अनुसार पदार्े मा यह मास अर्थात्‌ उधरित शब्द हो 
घ्वति (दणनसमुद्दाप अपदा नाद) है, और उस पदाय भा प्रमाव 'रफोर्द अपदा 'स्पीट 
शद' बहाता है। अत रपोट पूददर्ती है और ध्वनि यरवर्ती। इस घ्वति मे पुन 
उद्यरित हात वर बह अपने 'रफोट शब्द” को--जिसम अर्थे-स्फुटन बी क्षमता रहती 
है--प्रकट करती है। इस अवस्था में पहुँच बर ध्वनि आपार है और स्पोट आपेय । 
ध्वनि साथन है और स्पोट सिद्धि । इस प्रवार इन दोनों स्थितियों में स्फोट भा पतशा 
आरी है। रपाट कारण और सिद्धि है हथा ध्वनि बाय और साधन । वँयाव रणों की 
यह मायता निम्मन्देह मनस्तोधा एवं स्वीडाप है ॥ इशे स्वीकार विये बिता भाषा 


द्वारा विचारा व! आइनत-द्दान सम्मद नहीं है १ / 


[६घ्] 


स्फोट बे! सम्दाध में अतिम विचारणीय प्रसग यह है वि वह निरय है। 
ब्यातरण-दर्शन बी उद्च भावधृमि तब पहुँचने के स्थाव चर थदि हम यव्यवहार के 
सामाय घरातत पर रह कर ही इस प्रमग पर विचार बरे तो यह धारणा विरय 
एव च्यास्पापेश प्रतीत होती है। नित्य वस्तु अनादि और अनत होती है। रफोट 
को निय भानत का अभिप्राय यह है कि प्रयेक शब्द सदा से अपने अर्थ को प्रशद 
करता चला आया है और वरता चत्ता जायगा। किन्तु वस्तुत 'निय' शब्द यहाँ 
साक्षणिक रूप मे प्रयुक्त हुआ है । परमात्मा, आत्मा और प्रकृति (अथवा परमात्मा 
और आ मा, अपवा केवल परमास्मा) के सैौ।य नित्य शब्द का जो वाध्याप अभिप्रेत है, 
घट भर अभिप्रेव नही है। क्योंकि किसी शद के विसी अय अथवा अर्यों के नियत 
होने से पूर्व यह शब्द हिसी विशेष अं का द्योतक न था, अत वह तब तक स्फोट 
कहने का अधिकारी भी नहीं था। इसी कारण उस स्थिति मे उसे नित्य नहीं मान 


सकते । श अतिरिक्त इम शब्” के किसी कारणवश इस प्रचलित विशिष्ट अर्थ में 
प्रषुक्त न होने, अथवा स्वय इस शब्द के ही जे के प्र 
भी नष्ट हो जायगा । हौ, हर 8222 


जब ठक वह "फोर्ट रहेगा, उसे नित्य गाना जायगा अर्थात्‌ 
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उस शब्द से सदा उस अर्थ की प्रतीति होती रहेगी । अतः शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 
नित्य हैं। इस वाक्य में 'नित्य' शब्द का प्रयोग ल्ाक्षणिक रूप में ही स्वीकार करना 


चाहिए । अस्तु ! 
३- शब्द और अर्थ का नित्य सम्बन्ध 


अब मूल बात पर आइए । ऊपर कह आये है कि प्रमुख वैयाक्रणों के अनुसार 
ज्ब्द और अर्थ का सम्बन्ध अनिवाय है । महाभाष्यकार पतजञ्जलि के कथनानुसार शब्द 
का प्रयोग अय॑-बोध कराने के लिए ही किया जाता है। कांत्यायन-अ्रस्तुत सिद्ध 
शब्दार्थ सम्बन्धे” बातिक की व्याख्या करते हुए पतज्जलि ने कहा कि शब्द भौर बर्थ 
का पारस्परिक सम्बन्ध सिद्ध अर्थात्‌ नित्य है। यहाँ अर से तात्पयं है आकृति, न कि 
द्रव्य । आकृति का दूसरा नास जाति अथवा शब्द का वाच्याय॑ है, और द्रव्य का 
दूसरा नाम लौकिक पदार्थ है। पतज्जलि के अनुसार शब्द और आकृति (शब्द के 
चाच्यार्थ) में तो नित्य सम्बन्ध है; पर शब्द और द्रव्य में नित्य सम्बन्ध नहीं है।* 
उदाहरणाये 'गौ' शब्द का द्रव्यमूलक अर्थ गाय नामक लौकिंक पदार्थ तो नश्वर है, 
पर 'गौ' का आकृति (जाति) मृलक गाय का रूप वाच्यार्य अनश्वर है, क्योंकि 
किसी एक गाय के नष्ट हो जाने पर भी यह अर्थ अन्य गायों के साथ सम्बद्ध रहता है ।* 
पृतज्जलि का शब्द का तित्य सम्बन्ध भी इसी आकृति (वाच्यायं) के साथ स्वीकार्य है, 
द्रव्य (नश्वर लोकिक पदार्थ) के स्राथ नहीं । 


महाभाष्य के टीकाकार कैयट ने इस नित्य सम्बन्ध के कारण पर प्रकाश 
डालते हुए कहा है कि द्रव्य रूपी अर्य के अतित्य होने पर भी शब्द और जाति 
रूपी वाच्य अर्थ में नित्य सम्बन्ध की स्वीकृति का एक ही कारण है--प्रत्येक शब्द 
में अर्थवोघन की योग्यता, और इसी कारण शब्द के साय-त्ाथ उसका वाच्य अर्थ भी 
नित्य है ।* इसी नित्यता का उल्लेख करते हुए भद्ूं हरि ते शब्द और भरे को एक ही 
आत्मा के दो रूप बताते हुए इन्हे परस्पर अपूथगूमाव से स्थित अयत्ति अभिन्न 
माना है-- 


३-२... आहतिहि नित्या, द्रब्यमनित्यघु 39< »€ नित्याऊकृति: । कथम्‌ ? न च॑ प्यचिद्‌ 
उपस्तेत्ति छुत्वा सर्वत्रोपरता भवति ३ द्व्यास्तरस्था दूपलस्यते । 
“-+महामाष्य (पस्पशाझछन्हिक, पृ० ३०)। 
३. (क) अनित्येश्थें कर्य सम्बन्धस्य नित्यता इतिचेद्‌ योग्यतालक्ष णत्वात्‌ सम्बन्धस्थ ! 
तस्यावच शब्दाभ्ययत्वाच्छब्दस्य च नित्यत्वाद्‌ अदोपः । 
(ख) यदा यदा शब्द उच्चरितः तदा तदा्याकारा बुद्धिह्पजायते इतसि पवाह- 


नित्मत्वादर्थेस्थ नित्यत्वम्र्‌ इत्ययेःय4._---भहामाप्य, कंयटकृत व्याख्या-माग 
(तिसिरताध्चक यन्‍्ञालय), पृ० १५, १६ । 
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एरस्पश मतों मेदो शब्दा्धोवप्-यत् त्थितो ? 
--शइएपदीय र३१। 


४ झाद तथा अय थोर सछत के शाव्याचार्य 


न्‍्पर सस्वृत वा दा-यास्त्री भी बंेयाबस्पों के उपयुक्त गिदाला से प्रमा- 
वित है" दिनो मा रह गक्चा। अनक आधचार्षो न शब्द ओर अप व निष्य सम्द'प 
जा स्व'कार जिया है। भरत के अनुसार मान (वास्य) बहु एव लखित पर्दो और 
ज्यों मे यृक हता चाहिए ।* भामह से शऋझ|इ और अप वे सहित भाव वा वाब्य की 
सत्य दो है कौर रडट ने पदाप को ।) मम्मट ने रतामस्मत़् माव्य लगाए में काम्प 
वा स्वरुप सब्दाय दर आधारित क्या है और राजपेसर, विशवताय आई ने कास्य 
पुष्पन्म्पक मे शाहाय को ही वाम्य वा शरीर बताया है।? द”्डो और जगन्नाथ नें 
स्वमम्मत वान्य-तलपों थे झब्ड और अय का यदि पृपव-्पृषक निर्दषष्ट विया हैरं तो 
टंग्रहवार ब्याडि के अनुगार इसरा यह समाधात जिया जा सश्ता है पि शग्द और 
जय अभिष्र होन हुए भी यदि प्रयवन्यूषकु तिदिश जरिए जाते हैं तो इसवा बारध 
लौतिर व्याडार ही है पर वस्तुत' व अभिन्न और एक रूप मे अवर्पित हैं-- 


शब्दायंयोरसम्मेदे स्पवहारे पृष्‌ शिपा। 
यत शब्दाययोस्तत्त्वभेक लतू समवल्यितम्‌ ॥ 
>-दा० था० (१२६) को दुति में उद्पूत 


काव्यशास्विया पर वैयाक्रणों--स्फोटवादियों वा एक अ-य प्रभाव भी पा 
है बह है ध्वनि नामक कास्य-तत्त्व की स्वीहृति । कस्तुत यह अभाव प्रय्त ने होरर 
अप्रत्य है। स्फोटवादियों थे उच्चायमाण शब्द' अर्थात्‌ ध्वनि अथवा नाई को स्पजव 
माना है और स्फोट को व्यम्य । इपर गाह्यशास्त्रियों न ब्येदक ४ और व्यजक अर्थ 





३१ मुदुसलितपदाय के । 
भवति जगति योप्प भादरू प्रेचक्ाणामु ॥ --ना० शा० १७१२३३ 
२ (क) शा्दायों बहितो काख्यम्‌ । --व्यध्यालस्पर (मामह) शाह६॥। 
(ल) मनु शब्दायों काय्यम्‌ ३---हाप्यालकार (रुडट) २६ १ 
ह (+) तददोए शब्दा्ों सगृण्यदनलह॒तो पुन कदापि ३ --कझ्य७ ब्र० १४! 
(ख) काब्यस्प शब्दा्यी शरोरपू. ॥--सा० ० श्म परिच्छेद । 
(क) शरोद तावद दृष्टायब्यवच्धिन्ना पदादली॥ --क्य७ द० १४१०॥ 
(छ) रमणीयाथ प्रतदिपादर शब्दः काप्यम्‌ १ ---र० ग० १्स आनम। 


स्फोट ४ भारतीय प्रज्ञा का सोलिक एवं अद्भुत मिदर्शन [ १०६ 


दोनों को ध्वनि! की राजा दी है। स्वयं मम्भद ने ही इस अप्रत्यक्ष प्रभाव को चर्चा 
की है--- 


बुधेदयाकरण: प्रधानसशूतत्फोटरूपव्यंग्यव्यंजकस्य शब्दस्य ध्वमिरिति व्यवहारः 
कृतः।. ततस्तन्मतानुसारिभिरन्यैरपि)_ स्यग्नावितवाच्यव्यंग्यव्यंजनक्षमस्थ 
शब्दायं-युगलस्थ ६ का० प्र० शा (दृत्ति) 


ध्वनिवादी काव्यशास्त्रियों का 'घ्वनि' शब्द वस्तुतः केवल यक्त दो अर्थों तक 
ही सीमित नहीं है। इसके तीन अर्थ ओर भी है--व्यंजना शक्ति, ब्यंग्यार्थ और 
व्यंग्यार्थ-(घ्वनि-)प्रथान काव्य । 


तातपय॑ं यह कि काव्यशास्थ्रियों ने व्वनि' शब्द वैयाकरणों से लिया है और 
अपने शास्जानुसार इसका वहुविध प्रयोग किया है। दोनों के सिद्धात्तों में शब्द-साम्य 
होते हुए भी अन्तर स्पष्ट है--बेयाकरण नाद अथवा शब्द रूप व्यंजकों को 'ध्वनि' भाम 
से पुकारते हैं और व्यंग्य को 'स्फोट' नाम से । इधर काव्यग्रास्त्री शब्द और अर्थ रूप 
व्यंजकों को भी ध्वनि कहते है और इसके व्यंग्या्थ को भी । बैयाकरणों की ध्वनि! 
कैवल ध्यंजक है, पर काव्यशास्त्रियों की “ध्वनि” अपने विभिन्न अर्थों के कारण पंच- 
,हपात्मक । इसके पाँच अर्थ हैं--व्यंजक शब्द, व्यंजक अर्थ, व्यंजना शब्दशक्ति, व्यंग्य 
अर्थ और व्यंग्यार्थ समन्वित काव्य [* पु 


४. निष्कर्ष 
उपर्युक्त समग्र विवेचन का निष्कर्ष इत शब्दों में प्रस्तुत किया जा सकता है-- 


(१) साधारण वोलचाल अथवा साहित्य में सार्थक शब्द का प्रयोग होता है, 
निरथेक शब्द का नहीं । 

(२) ज्वार्यक शब्दावली का नाम भाषा अयवा वाणी है। 

(३) अतः जो ग्रुणगान भाषा अथवा वाणी का किया जाता है, वह उसकी' 
सार्थकता के नाते किया जाता है, निरर्थकता के नाते नही । 


१. बस्तुतः यहाँ 'तन्मतानुसारी' शब्द भ्रामक है। काव्यश्ञास्त्री इस सम्बन्ध में 
बेपाकरणों के पूर्णतः अनुकारो नहीं हैं, जंसा कि स्वयं मस्मट मे यहाँ स्वीकार 
किया है ६ 

२. तथा च तथाविधः दाव्दवाच्य व्यंग्य व्यंजनसमुदायात्मकः काव्यविशेषों ध्वनिरिति 
कथितः। --ध्वन्यालोक (बालप्रिया), धृ० १०६॥ 
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(४) दूमरे पब्लो मं वह सतते हैं कि शब्द और अब का वित्य साध है 
निरथव शब्द तो शब्द वहात वा अधिवारी ही नहीं है। अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ शब्द 
ही वहाँं-बहाँ भय थी अवश्य होगा 

(५) व्याकरण शद्द वे दो रूप मानते हैं--ध्वयात्मर और स्फीटात्मता। 
उच्चायमाण एवं श्वव्यमाण शब्द ध्वयात्मव् बहाना है और शब्द शा अनादिवाल से 
आपत्त रूप स्फीठ । 

६) शब्द और अधथ वा नित्य सम्बंध है । यहाँ शब्द स तात्यय है स्फोटा 
रमर' शब्द सवेप मं कह ता स्फोट ॥ स्फॉट उस शब्द वो बहते हैं जो अप-सफुटन 
में ममय हो । 

(७) शब्ठ ओर अथ वा सम्बंध तिय है, इस वावय ये नित्य शब्द साक्ष 
ित्र रूप मे प्रयुक्त हुआ है 

(५) इस निय सम्बंध वो वैयाकरणों वे अतिरिक्त बास्याचायों ले मी स्वीकार 
बिया है। 

(६) वेयाररणों बे। सफोट और काव्याधायोंँ के ध्वनि नामता तत्व से 


विज्विर अन्तर है। उधर घ्वनि शब्द एक सीमित अथ मे प्रयुक्त टुआा है विन्तू इपर 
पौव विभिन्न अर्थों भ्र । 


अलंकार की परिभाषा 
डॉ ० रामशंकर शुक्ल 'रसाल' 


अल्लंकार शब्द की व्युत्पत्ति एवं व्याख्या में कहा गया है, “अलंकरीतीति अलं- 
कार:”१ जो फिसी वस्तु को चुशोभित करे वह अलंकार है। इस प्रकार सौन्दर्यकारी -- 
सभी साज-समाज इस के अन्दर आ जाते है । 


शारीरिक सुपमा-समा को बढ़ाने वाले सन्नी पदार्थ, परिधान, भआशभूषणादि 
अलंकारों की श्रेणी में मिदे जाते हैं । यों इस शब्द का अर्थ अलंकार करने, सजाने या 
सुशोभित करने से सम्बन्ध रखता है, किन्तु इस व्यापक जय॑ की सीमा संकीर्ण हो जाती 
है और अलंकार का अर्थ केवल आभूषण या भूषण (गहना) हो जाता है । जिस प्रकार 
पाकर कब सपत जात बाइजनो गे बाद फल आगता अमल पण सुवर्ण से बनते हैं उसी प्रकार अलंकार भी सुवर्ण (सुन्दर अक्षर) से बनते हैं, 
पहिया पक गा दमन के जरा सता है जी कार बनते जी ही: अकार सुवर्ण आश्रूषणों में चातु्य (कला-कौशल) चमत्कार एवं 
प्रतिभा (प्रभा या लसक) को चारुता रहती है उसी प्रकार जलकारों में भी यही सब 
मसोरेजक साधन रहते है, उत्तम शी कला एकाव्य-कला), कौशल या चातुर्य, चमत्कार 
एवं प्रतिभा (काब्य-प्रत्तिभा) तथा सनोरंजक चारुता प्रकट होती है। इसी भाव को 
लेकर कदाचित्‌ शब्दालंकारों (सुवर्णालकारों) पर आच्ार्यो एवं कवियों ने सबसे प्रथम 
अधिक ध्यात दिया था और उन्हीं को प्रधानता दी थी, उन्हीं के कला-कौशल के साथ 
अनेक रूप रवे थे, और काव्य एवं भाषा के शारीरिक सौल्दर्य को अपनी प्रतिभा के 
हार सुवर्ण-रित सुन्दर शब्दालंकारों के आभूषणों से बढ़ाने-चढ़ाने का प्रयत्त 
किया था । 


आशभृषणों के द्वारा जैसे चित्त में प्रसन्नता उत्पन्न होती है, वैसी ही प्रसन्नता 
अलंकारों के हारा उत्पन्न करने के विचार से विद्वान्‌ प्रकृति-ज्ञायपठु तथा शब्द, ब्वनि| 


३. देखो वासमकृत काव्यान्नंकार सूच । वासन मे अलंकार की महत्ता दिखलाते हुए 
अलंकार का लक्षेण यों दिया है--सौंदर्यसलंकारः” ॥ 
श्११ 
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लक भाप्तवश् न दग कियाग, रूब्धे वे चुद सगय्त तपा पर्दों के प्रयोदशररी 
रसाम्कन वर मयदाशा एय सावद के सिद्धान्त था नियम विधान और एयदप मनो- 
विलात एवं सौदयन्‍्गय पास्त्र (०चल्ा० 50८०6) बे गहए मर्मों बी विय्रेषनां एव 
गयेधाण से खह दवा तो ठथा “साई मिड्धास्त्रों बा प्रयाग इस जार जिया । फसल झतु 
प्राम, दमदा दि झादालशारा बप आडिभाज एवं विशास हा गया ६ इसम प्रथम सुवार- 
पिवचना की #३ रौर साटर, मदुत मार मणघुर एए मुदबध, बिल, बझोर एवं 
बदु बा्यों से पृष्ठ विय गय। पिर गुदर्णो बे सुध्यवस्थित सुम्पन कय कार्य हुआ और 
इसस दा पथ है रुप एर तो खंगीत वा, दूधरश द्ाव्य या बिता पा--प्रथम में 
स्वरा तदा गाए रागिनी बा विद्ष ध्यात रखा गया, दूमरे में इतरे ध्यान के साथ 
ही पथ माताओं एव वर्षों की अयोत्रमत्रा, लय तथा राय साते ये विये एवं विशेष 
प्रशार वी गंदा - जिसका मस्दय रणिउ शास्व्र स उत्तर बात में विशासाथ हुआ 
मौर प्रम्तायटि की ग्ृष्टि हुई पद्भरता या छडवत्ता वा विश्येष विचार रखा गगा। 

इस प्रकार संरातर एवं गधवशास्त्र तथा पिगतशास्त्र बे जन्‍म हुए । 


विगलगास्त्र मे निश्चित जय हुए व वियास वा दर्ण-वियार, शब्द विभार, 
भाषा-तत््वतान तथा मानव प्रदृति व आघार पर परिमार्जत विया गया और जँसा हम 


अतगकार के विपय भे बह चुवें हैं. शब्शरवारों एवं अनुप्रामादि बी कला निर्ल 
भाई । 


यदि विचास्पू्वब देखा जाए तो शब्दाजवारों ने बाधारभुत सिद्धाल ये ही 
जाने पड़ते हैं-- 


(१) प्रुवरुक्ति--इससे रमना, मन, एर्द मस्तिर बौ एवं विशिष्द सरतता, 
सुध्दुता एव प्रमपता प्राप्त होती है, यह स्वाभाविक बात है ॥ इसलिए न बेवल वाव्य 
मे ही इससे सहायरा सी गई है वरन्‌ भाषा विज्ञान सम्बधी साहियक शबम्द-रचना 
से औ इसता वहुत बदश हाथ है, भाषा के अनव्री एब्द इसी क्राघार पर स्वे भय हैं । 


वाज्य में इसके साहाय्य से अनुप्रास और यमद्ादि बी उत्पत्ति हुई है। यह 
अवश्य है कि इसके कई रूप कर दिय हैं-- कक जा 


१ वर्णोवृत्ति, जैसे अनुप्रास बौर उनके भेद छेक थ यमक मे 


२ शब्दादूत्ति जैसे यमक के दूसरे रूप, पुनहकवदाभास तथा उनके भेदो में । 
है पदवृत्ति, बेंसे उाटाद मे 


(३) प्रष्तनाथद--इसके द्वारा दृत्तियों एवं सोदिया का आविष्दार हुआ। 
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जिन वर्णों के घोलने में रसना तथा नादनयंत्रों को सरलता होती है तथा “उन्हें कम 
प्रयत्व करना पड़ता है, वे जल्पष्नाण व्याकरण में और मंजुल या मृदुलवर्ण काव्य में माने 
जाते हैं, इससे उपनागरिका एवं कोमला वृत्तियाँ चलीं, इसके विपरीत बोलने में कठिन 
क्या अधिक भ्रयत्न चाहने वाले वर्ण परुष, महाप्राण या कठोर माने जाते हैं, इनसे 
परुषा दृत्ति चली, ये सब वृत्यनुप्रास के ही अन्दर प्रथम के आदुत्ति सिद्धान्ल के साथ 
रखी गई । 


(३) उच्चार सास्य या स्वर एवं घ्वनि-सास्य--ऐसे वर्णों के बोलने एवं 
सुनने में एक विशेष प्रकार का आनन्द प्राप्त होता है, जो एक ही स्थान से (नाद-यंच्ों 
के एक ही स्थल से) बोले जाते हैं । इसके आधार पर श्रुत्यनुत्रास का जन्म हुआ 


यद्यपि काव्य में पुनरुक्ति एवं शब्दाबृत्ति का निषेध किया गया है तथा उसे 
अच्छा नही कहा गया, तो भी उसके स्वाभाविक गुणों से आकृष्ट एवं वाध्य हो उसे 
भी काव्य ग॒णों एवं अनुप्रासों में स्थान दे ही दिया गया। इससे चस्तुतः कभी-कभी 
भावोत्कर्प एवं रसोत्कर्पाद हो जाता है, इसीलिए वीप्सा आदि की महत्ता-सत्ता मानी 
गई है और उनसे अलंकारता की उत्पत्ति की गई है। इस भ्रकार शब्दालंकारों का 
जन्म एवं विकास हुआ । अस्तु--- ह 


इन उपर्युक्त मानव-चृत्तियों के साथ हो साथ कुछ बौर विचित्र भ्रकार की 
वृत्तियाँ मानवन-अवृत्ति में पाई जाती है, और वे हैं-- 


(४) कौतुक-कुलृहूल भ्रिपत्ता--इसके कारण मनुष्य कौतुक एवं कुतूहल 
में संलग्त होता तथा आनन्द पाता है । उसे प्रत्येक पदार्थ के साथ कौतुक करना तथा 
उसके द्वारा एक विचिभ्र चित्ताकर्षक कुतूहल का उपजाना बहुत रूचता है।इस 
मनोचूत्ति के कारण अनेक प्रकार की कौतुक-फलाओों का जन्म हुआ है बौर कदाचित्‌ 
इसी के आधार पर काव्य-कला में भी ऐसे अलंकारों को उत्पत्ति तथा वृद्धि हुई है, 
जैसे---चित्रकाव्य ६ है 


(५) एक दूसरी मनोवृत्ति ऐसी भी है जो ठीक प्रथम वृत्ति (सरलताप्रियता) 
के प्रतिकूल है | यह्‌ मनोवृत्ति किलिष्टता, जटिलता तथा उलझन में जानन्द पाती है 
और उसी की ओर जआक्ृष्ट हो मच को जिज्ञास्‌ बनाकर समुत्युकता एवं उत्कण्ठा के 
साथ उसकी ओर लगा देती है! यह सीधे मार्ग पर चलना न पसन्द कर, बक्र मार्ग में 
अभिरचि के साथ वढ़ती चलती हैं। इसी के कारण भाषा में चक्रता तथा घुमाव- 
फिराब के साथ किसी बात के कहने की रीति या शैली का प्रादुर्भाव होता हैं तथा 
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वाय्य मे ऐसे असलवारों का झाम हाता है, जंसे--वत्ोन्ि, अयोक्ति और विर्श- 
बनादि । 


इसी प्रकार छो एक तीसरे मनोदुत्ति है जिसे त्िमी बात के छिपा देते पा 
उमके द्वारा धुतूरल उपजान वया छिरी हुई बात के खोजने में आनत्द प्राप्ल होता है। 
इसके प्रभाग से कान्य में कूड (हष्टवूटादि), प्रहेलिका (मात्राच्युतत, वर्णच्युतकादि), 
अन्तर्भापिजां एवं बहितापियादि वा प्रश्श होता है। अस्तु, ऐसी हो मिल-मभिन्‍ल 
मनातत्तिया के (१ भावाभिव्यजन--जिसके द्वारा मनुष्य अपने मत के भावों 
हो दूपरो पर प्रकट करता सपा दूमरो के भावों घो जानता चाहता है, २ सृनाधिव 
वारिणी--जिसके द्वारा मनुष्य विमी पदाप या बात को स्यून गा अधिक रूप से 
दिखाना या देखता चाहता है, ३ पता शत्ति--जिसके द्वारा मनुष्य हरे बा 
करना और सुतना चाहता है) आधारपर या इतते कारण से अर्थारताऐं, 


जैमे---उपमा, प्रतीष, अस्युक्ति, प्रमाधादि का प्राडुर्माव ग्रथ पव पद दोनों में हो 
यया है । 


सि्त प्रवार सुवण-विरणित आमूषणों से अर्थ (घन) की बल्पता होती है, 
उसी प्रवार वाब्पातवारों से नी आशूषण जिस प्रज्ञार सापक्ता (घनादूपठा) व 
( भाव रखते हैं, वंसे ही अलकार भी साथकता (अेसपुक्त) का भाव रखते हैं। ४स 
विचार से अलकारों को गति अर्थ एव भाव को ओर भुकी, और उनमे साथरेता का 
समावेश एवं सामजस्य किया गया । बस अर्पॉलगारों का तिकास एवं विशास अनि- 
$ बाय एवं प्रवश्यभ्भावरी हो गया। इस काये के सफल होने में उपर्युक्त मनोवृत्तियों 
तथा तत्त्वो का बहुत वद्धा हाथ है। मनुष्य स्वभावत' हो सौन्दप, मजाबट तथा रुविर 
रचना का श्रेमी है, उसे रचना-वंचित्य से विशेष अनुराग है, इही बृत्तियां गे कारण 
वह विचारों एव उनको प्रदाशित करने बालो भाषा (शब्द एव पदावलोी) में भी इस्हीं 
सब प्रिय एवं अभीष्ट बातों का समावेश करता रहता है । ऐसा बरतने से ही अलकारों , 
का जम हो गया है और होता चला बाया है । साथ ही यह भी अ्रदृति-सिद्ध बात है 
कि मनुष्य स्वविचारों को अनेक प्रकार के ढगों से स्यक्त एवं प्रकट करना चाहता है 
तैया बरता है, जिसने फ्लस्वरूप जलंकारों तथा ऑवियों (रोतियों) का जम हो 
जाता है। इनको जब एक बडौ समष्टि बन गई तब भनृष्य के झला, प्रेम एव व्यवस्था- 
नुराग से काव्य-वला तथा काब्य-शास्द् 


(काम्याप्सरर शास्त्र) की रचना हुईं। जस्तु-- 

अलकार के विस्तृत एवं व्यापक अर्य के अन्दर, जिसे हम ऊपर लिस घुक्े हैं, 

सभी प्रवार के सोन्दयक्ारो साधन जा जाते हैं। इसीलिए इह सकते हैं कि अलवार 

च रैवल भादा-भाव ही से सम्दध रखते हैं वरन्‌ रस, ध्वनि आदि मे भी अपनी गाडी 

मैरी जोहते तथा उद्ें अपने में पित्ता लेते हैं। कदाचित्‌ इसी कारण ऐसे अलवारों 
॥4 
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की भी कल्पना की गईं है जो रस, ध्वनि एवं भाव आदि से सर्वथा सम्बन्ध रखते हैं, 
जैंसे---रसवत्‌, भ्रौढ़ोक्ति, भावोदयादि । 


केशददास ने केशवमिश्र के आधार पर अलंकार शब्द को एक विशिष्ट, व्यापक 
अर्थ में लिया है और अलंकारों के दो रूप या भेद ऐसे दिये हैं जिनका सम्बन्ध काव्य 
के दो मुख्य तत्त्वों से है। काव्य, कोई भी हो, मूलतः दो तत्त्वों से बनता है : (१) 
वष्ये-विषय, जिसका वर्णन कवि के हारा किया जाता है; (२) वर्णन, जो कुछ 
व्यं-विषय के सम्बन्ध में कहा जाता है । 


इन दोनों में सजावठ-सौन्दयय के लाने की आवश्यकता होती है, दोनों को सुन्दर 
एवं मनोर॑जक बनावा बनिवार्य है, तभी काव्य सब प्रकार के मलीकिक आनन्द का देने 
वाला, रुचिर, रोचक तथा भ्शस्त हो सकता हैं। ऐसा करने के लिये कवि की कुशल 
प्रतिभा ही एकमात्र साधन है, इसी से वह्‌ स्वविवेकानुभव के साथ चुने हुए सुन्दर 
वष्यं-विषय की समस्त सामग्री (लोक-प्रवृत्ति-प्राप्त तथा कवि-कल्पना से कल्पित की 
हुई) से कला-कौशल के साहाय्य से एक रम्य काव्य-सदत्त का निर्माण कर सकता है। 
इसलिये सबसे आवश्यक बात कवि के लिये प्रथम अनुभव-ज्ञात (प्रकृति, मानव-प्रकृति, 
पाला, शास्त्र, एवं अन्यान्य प्रकार का ज्ञान) है । तदनन्तर उसके लिये प्रत्येक पदार्थ के 
सब और से सब्र प्रकार के विवेचता-विश्लेषण, संश्लेषण एवं सुब्यवस्था से लिपुण 
निरीक्षण और कल्पना-कौशल की आवश्यकता है । इत सवके आधार पर कवि एक 
सुर्दर व्पं-विषय खोजकर प्राप्त कर सकता है । इसके प्राप्त हो जाने पर उसे यह 
आवश्यकता अनिवाय होती है कि वह उस बिपय से सम्बन्ध रखमे वाले स्वमवगत 
विधारों एवं भावों को था उस वस्तु से समुत्पन्न होने वाली बातों, मनोजृत्तियों तथा 
कल्पनाओं को इस प्रकार की भाषा के रूप या ढंग में* रोचकता तथा विचित्रता के 
साथ प्रकट करे कि उनमें काव्य की कला-कुशलता, चमल्कृत चातुय्यंमगी कुतूहलता 
से समुद्भूत होने वाली मनोरंजकता एवं समाकर्पषक तथा प्रभावोत्पादक चारुता भा 


जाये । 





३. माणा के रूपों से काव्यमृणों का जन्म होता है, यदि भाषा का रूप सरल, स्पष्ट 
तथा दिचारों को सत्यता (ययार्यता) के साथ भ्रकाशित करने चाल ८ स्वासाधिक 
है तो उसमें प्रसाद गुण कहा जाता है, यदि मापा ब शैली से भघुरता है तो 
उसमें साघु्य गुण तथा यदि उसमें फुछ कठोरता का आदेश झलकता है तो उसमें 
ओज गुण साना जाता है, यों हो औरर गुणों की सो कह्पना भाषा के रूप से देसकर 
की जाती है ॥ 

आपा के ढंगों से अलंकारों को उत्पत्ति तथा सापषा को पद्मवलो को गति या 
रीति से वृत्तियों का हराहुर्भाव होता है ३ 


११६ ] डा० रामरकर शबल रसाता 


ऐसा करने के जरिय बह एवं विशेष प्रदरार वी भाषा तपा उसके विशप प्रकार 
के रूप रचना या दंग वा आश्रय सता है । इमी से व (जो साधारण गय की 
साहित्यिए भाषा से सवधा पृथव होदी है) तपा असरारों का प्राटर्माव हाता है। 


काय को उत्त टाना ताआ पर भमापारित वर देशव न दो प्रारम्भिव भेद 
अपार व (व्यापक अथ तकर) ड्यि हैं। प्रथम मे” बा जिसवा रस दिपय॑ 
से है सामाय तथा दूसरे का जिसका सस्वय भाषा तया वघव से है. विशिष्ट बहा 
है। विशिष्टालगार के अनर ही हमारे वा्यालवार आते हैं । 


बब्यालकार शास्त्र के प्राएस्मिक दाल मे अवकार श“8्”का श्रयोग इसी 
व्यापक अप भ होता रहा था जसा वामनहृत काव्यालशार सूत्र की परिभाषा से 
स्पष्ट है।* साथ ही एतमम्बथी नियमोपनियमों एवं सिद्धाल्लो वा प्रट्शन क्रान वाले 
शास्त्र का नाम अलवार या कान्यालवार शास्त्र रखा जाता था । कितु जब बात्य 
बी आमा एव आन्तरितः सुदरता की खोज हुई और उसकी विय्रेचत बी ओर 
आचार्यों का ध्यान गया तब इस शब्ल वे व्यापदाय में सवीणना आ चली और श््म 
शब्ल से बेवत्र उपमादिक का ही अथ ही लिया जाने लगा। साथ ही इसके शास्त्र वा 
नाम भी घदल गया और वह साहिय-यास्त्र बहा जाने लगा । 


फान्य सौदय के यो दो पृथक रूप कर त्यि गये (१) अन्तरग सोदय 
(२) बहिरग सोौदप । प्रथम मे काव्यामा एवं प्राण वा नित्पण हुआ और गई 


सिद्धान्त निकल सडे हुए।१ दूसरे भे अलकार का सकीण रूप जो उपमादिक वो 
सूचित करता है निर्धारित जिया गया। 


एक प्रणाली और भी ऐसी प्रचलित हो गई जिसमे कविता वो एक सायितवा बे 
परमान ठहराया गया* और अलकार उसके बाह्य सोन्दय को उकप देने वाले आभूषणों 


५ मल लक 
१ काव्य को आजा या प्राण 


करे घुल्यत इन रूपों मे दिया गया है-- 
(१) क्षाव्य का प्राच रस 


है॥ --दिव्वनाथ--रससिदधा-तवादी 
आजा है। --रीतिवादी बड़ी एप बामन 
(३) ध्वति को हो मामा कहता चाहिय । ---आनदबघनाथाय एवं मम्मद 
(४) गूण हो राष्य १४२8: 
प्रथम अलकार को हो (उसके 
२००२३ ही (उसके ब्यापक्ष एवं दिशदादे में) काव्य का प्राण माता 
(४) वक्रोक्ति हो काव्यामा है। 
२ साहित्य विधा रूपी नायिका का वन राजशन्नए मे देखिए । 


अलंक्नार को परिनापा [११७ 


के सह दिखलाये गये। इस प्रकार इसका सम्बन्ध काव्य के आन्तरिक अंगों से 
उर्वधा पृथक सा हो गया जोर वाह्यांगों से भी वे पृथफ्‌ ही रखे गये, हाँ इनको उत्तके 
कलेबर पर शोभा बढ़ाने के लिये अवश्य रखा गया और यह आवश्यक एवं समीचीन 
भी ठहूरा ! यदि इनको काव्य-भरीर पर न भी सजाया जाये तद भी कविता-कामिनी 
का स्वाभाविक-सौन्द्य अपनी प्रतिभा एवं छटा दिखलाता ही रहेगा और कुछ हानि 
भी न होगी | इस औपम्यात्मक एवं अलंकृत परिभाषा का प्रचार सर्वंसान्य एवं साथा- 
रण सा ही व्यापक हो गया। हिन्दी भाषा के प्रायः सभी लेखक इसी के आधार पर 
चलते हैं और अलंकार शब्द के स्थान पर भूषण या आशूषण का प्रयोग करते हुए 
दोनों शब्दों को एकार्थ या समानार्यवात्री अथवा पर्वायवाची शब्द मानते हैं । हां, कुछ 
लेखक बवश्य ही ऐत्ता नहीं करते, वरन्‌ अलंकार की उपयुक्त परिभाषा चैज्ञानिक रीति 
से देते है। प्रथम हम संस्कृत के आचायों के हारा दी गई परिमापाओं की विवेचना 
क्रेंगे, फिर हिन्दी के आचार्यो के मत दिखलायेंगे । 


निप्कर्प रूप में अब यों कह सकते हैं कि अलंकार के दो अर्थ लिये गये हैं : 
(१) ब्यापकार्थ--जिसके आधार पर काव्य-सौन्दर्य को ही, चाहे यह वर्ष्य में हो या 
वर्णन में, अलंकार बहते हैं । (२) संकीर्णार्य--जिसके आधार पर काव्य-शरीर अर्थात्‌ 
भाषा के घब्दाय॑ से सुसज्जित एवं सुन्दर बनाने.वाले चातुर्य-वमत्कार-पुर्ण मनोरंजक 
ढंग को अलंकार कहते हैं ।५ यह द्वितीय आर्य उत्तर काल में इतनी हढ़ता के साथ 
प्रचलित्त हुआ कि अद्यापि इसमें किसी भी प्रकार व्ग घुमाव एवं परिवर्तन नही हो 
सका । 


१. बस्तुतः यदि विचारपूर्वक देखा जाय तो काव्य का मुख्याघार भाषा है (जो शब्द 
एवं अर्थ को एक अभंग संसृष्टि या समध्टि है--कहा भी है “वागर्धायिव संपृक्ती” 
रघुवबंश ) इसो पर काव्य का महत्त्व टिका है । भाव, विचार और क्ल्पनाएँ भादि 
सभी मतुष्यों में न्‍्यूलाघिक एवं साधारण रूप में रहती ही हैं और उत्तका प्रकाशन 
साथा के द्वारा वे दूसरों पर किसी-न-किसी प्रकार करते ही हैं । 

विद्वानों, तत्त्वज्ञों एवं दाशंतिकों आदि में उच्च, प्रौढ़, विचित्र, ६ तथा 
हलक विचारादि बहुत विशेष रूप एवं संख्या में रहते हैं, किन्तु ये कवि नहीं 


मावनाओं, सनोवुत्तियों एवं रसादिकों को विद्यमावतर ली किसी त किसी 
रूप में राय: प्रत्येक मानव-मन2 या हृदय में अवश्य ही सिलतों है, जौर उनकी 
आत्मा उनको भापा सें भो झलकतो है, वे उनका प्रकाशन न्नो करते हैं, किन्तु 
इससे थे कवि नहीं कहे जाते या हो सकते हैं ॥ थही फरने बाला ही कवि नहों 
है। अब भ्रवन होता है कि काव्य सें कया विशेषता होती चाहिये, उत्तर में कह 
सकते हैं और कहा भी गया है कि काव्य से प्रधालतया सुन्दर सापा में चातुर्ये- 
चसत्कार का चास्तापूर्ण दैचिज्य ऐसा होना चाहिए, जिससे स्वसावतः ही मनो- 
(शेप अगले पृष्ठ पर) 


११८] डो० रामशकर शुकत *रसात 


बाध्यादश्वार जाचाय दष्डी न अयवार बी परिमाधा मर्सों बहा है-- 
से पर्मो 
माव्यशोभावरा घर्मानलदा रा श्चक्षत॒ अर्थात्‌ गाय्य को शोमा बरन वाले धर्मों यो 
अलकार वहूठ हैं । 


इसो दरिभाषा वो परिमाडित एवं परिप्यत बरते हुए विश्वनाथ णी अपने 
साहिस्यदपश मे कहते हैं-- 


* शब्दर्थयोरस्पिराये धर्मा शोमातिणायिन ॥ 
रसादीनपकुबन्तो अलकारास्तेडद्भगादिवसू]/ 


अर्थात्‌ जब्द एवं अथ के उत अस्थिर धर्मों यो अलकार वहते हैं जो शब्दार्था 
धय काप्य की शामा का प्रवर्धषित करते हैं. तथा रस और भावादि वे उपचारक एवं 
उत्पपवा-क हैं। यहाँ ये विचार बर सेना चाहिए कि उक्त पद्ितजी रस सिद्धान्त 
वादी 5, इसीलिए “रसादीनुपदुव तो” पद और रख देते हैं। 


ओऔ मम्मठाचाय अरने वाय्पप्रकाश' मे बहने हैं--वाब्यशोभाया वर्त्तारो 
घर्मा ग्रणा | तदतिशयहेतवस्टवलगारा! अर्थातु 'वाब्य मं शोभा सात घाला को ग्रुण 
कहते हैं. उनत अतिशय था उत्कष के हेतु अलकार हैं ।” इस प्रवार अलवारों का 
काव्य-मौ'दयकारी गुणों वा उत्वप माना है) रुसवा धारण यह है कि आप गुण एव 
रीति मिद्धान्त के अनुयादी थ । 


इस सिद्धांत वे विरोधियों न गह स्पष्ट रुप से सिद्ध बर दिखाया है वि गुण 
और रीहि वाघ्त्तव म वर्णों एव शादों वी सुत्यवस्था या क्रमानुसार विरचित विधानो 
के तियमो से नियध्रित होन वाने शब्दसगुम्फ्न व विक्तिप्ट माग एवं शनी है। इनका 
सम्दय ब्रलवार से कुछ भी नही, ये एव' प्रवरार के रदत शब्दालकार या वर्णालवार 





(पिछले पृष्ठ बा धच 


रजन भाप्त हो, ऐसे ढग से मावादि शा भाषा मे अनुवाद क्या जाय जो साथा- 
रण्त' प्रपुक्त होने वाले ढग से सर्देधा दिचित्र हो । 

जिस भ्रवार विचित्र इष्टिकोण के साथ हलक्षप्पप्रण निरीक्षणसे पष्य वस्तु 
देशो जाती है, उसी प्रकार बचित््य क साथ दग विशिष्ट से उसका वर्णत भो 
घमल्डेत भाषा में होगा आवः्यक है, इसो को कांस्य-क्ला कहते हैं. और मही 
काव्य का मूल तत्त्व या पिद्धात है, ऐसा करने बाला ही सबया सफ्ल कवि 
कहा जाता है । इसलिए मामह्‌ एवं कुपतलादि दब्येक्ति को बात्य को आत्मा 
तया अलडारों को (जिनका आपार दकोक्ति है) काव्य वा प्राण मानते हैं, और 
इह्टीं की उपस्यिति से काव्य में सजोवता तथा क्ला-कुटृहूल से समुत्प्न उत्हृष्ट 
आननन्‍दप्रदता, मरोरजकृता तथा समाक्थकता आती है 


अलंकार को परिसाया ह [९१६ 


हैं । गुणों का भाघार विशेषत॒या व्याकरण सम्बन्धी, सामाजिक नियमों तथा उसकी 
स्यूनाधिकता पर ही है, यही वात वृत्ति के साथ भो है ।* यदि इन्हें गृगोत्कर्ष का हेतु 
मान हेंगे तो अर्वाश्नकारों में से बहुत से अलंकार परिभाषा के अन्दर ही म आयेंगे 
ओर परिभाषा ध्यापक न ठह्र कर मान्य न रहेगी । 


आचार्य वामन का भी वही मत है जो आचार्य दण्डी का है; हाँ, यह अवश्य 
है कि वे गुणों की अपेक्षा रीतियों तथा वृत्तियों पर, जिन्हें वे काव्यात्मा मानते' हैं-- 
('रीतिरात्मा काव्यत्य', किन्तु साथ ही “बिश्लेपो युणात्मा' भी कहते हुए गुणों का भी 
भ्रधानस्व दिखाते है और कंदाचित्‌ इस प्रकार रीति एवं युण दोमों सिद्धान्तों के 
सामंजस्यभूत सिद्धान्त के अनुयागी हैं) विज्लेप बल देते हैं 


मम्मठजी ने भी युणों को रसों का अंगी धर्म, शौर्यादिक आत्मांगी धर्मो के 
समान तथा रसों को उत्कर के हेतु मानते हुए बलंकारों को हारादि भूषणों के समान, 
अंगद्वार से उन गुणों का उपकार करने वाला कहा है-- 


“ये रसस्पांगिनोधर्मा: शोर्यादय इवात्मसः । 
उत्कर्षहेसबस्तेस्युरुचलल्थितयो गुणा: ॥ 
उपकुवेन्ति तं सन्‍्त येज्भद्वारेण जातुचित्‌ । 
हारादिवदलंकारास्तेष्मुप्रतोपमादयः ॥ 

--काव्यप्रकाश । 


( 


भाष्यकार ने 'अलंक्रियतेश्तेतेति करणव्युत्पत्त्या अलंकार शब्द:--कह कर इन्हें, , 


शोभाकारी ही भ्रकट किया है । 


हेमचन्द्र ने भी अलंकारों को काव्यांवाश्नित ही कहा है और आशूषणों के ही 
समान भाना है -- " 


“जंगाश्निता अलंकारा: 7 


आधप्यकार यहीं पर कहते हैं--“रसस्थांग्रिनो यदऊकू शब्दाथों त्तदाधिता 
अलंकारा:'--रस के अंगी रूप शब्द ओर अर्थ के जाश्षित रहने वाले अलंकार हैं । 


इस प्रकार संस्कृत के प्रधान, प्रधान आचार्थो ने अलंकार शब्द की व्यास्याएँ 





१. देखिये रुद्वट कृत्त काव्यालंकार ॥ 


श्र] ही० रामशंशर शव 'इसाल 


एव परिभाणाएँ दी हैं. जितते हम यह विशाष विरात्त सक़त हैं दि काष्य की शोभा 

बंइन बाले धमतों वो अलस्र गदर है। भाषा-सोन्दय प्रवईक य अनकार रूपी सन्यिर 
परम शब्द और अय (दे दो मुख्य तत्य जो भाषा एवं काव्य को बनाते हैं तपा जतिवार्य 
और कपावश्यक तत्द हैं) पर संद प्रकार समाघारित हैं / इनस कात्याएना हपीरसे 
के गुणों वा उत्तप एव माद्माम्य धात्त हांवा है और अपादि म॑ विशिष्ट देनिश्य एव 
जप्स्वार भा जाता है । 


दो के आचार्यों छा मत 


शाप व आवार्यों मे से दो ही एक एस हैं विन्हेति अलकार शब्द वी परिभाषा 
दो है प्राय और गभी आनाय इस विषय भ सोनउत्ति हो पारण करत हैं। प्रधीना+ 
चाय के प्राप्य प्रधा म मै प्रथम मतिशय्जी हल ललित सलाम! है ऐसा है. जिसमें 
अलेबार वी प॒रितावां दो मिली है-- 


रख अयन तें मिन्ष जो, शाद अय के मौहि ३ 
अमरशार भूषण सरिस, भूषन मातते हाहि॥! 


बर्यान्‌ अलकार या भ्रूषण बद्दे है जो आमृष"र के समान हो (बला-बौशत् पूर्ण, 
चमल्तासयुक्त तवा मुवध रचित दचिर रोचफ और प्रदिभावृर्ण विडित॥ के झुक हो) 
रस और क्षय [मावादि) से पृथक तया शब्द मौर अर्थ पर (जिमम काव्य मापा की 
शरीर बनता है) सजाया गया हो १ 


जिखारीदाय ने प्र्डपि अतशार धिपय था, यहि पूर्ण विस्तृत नहीं हो सर्वे 
पर्पालल था उस्तसे अधिक द्िवेदक दिया है, किस्तु सेद है कि आपने जलबार की एक 
बैचानिक, व्यापक त्तथा मदागिपूण शुद्ध परिभाष! चहीं दो । 


उन्हेंनि अवोषवारो को ही विगेष रुप से ध्यान में “खून हुए कढ्ढा है. “कहें 
दचन कहूँ व्यग्य में, परे अचझत बाय” अर्थात्‌ ' अनार (दणत्तार या शौंदर्य बेचित्य) 
कमी वचन (वाच्याय या स्पष्द स्वाभाविर् जब) और कसी व्यस्य (यूब्याये, जो स्पष्ट 
नहीं रहता वरन्‌ उम्रस्े पृथक सा हो किसी अन्य विशिष्ट अय की औए संकेत दा सूचना 


देगा है) में जा पडता है ।” मह सक्षण अत्ततार वा ठोक ही, दफकि यह अलकारों 
+ अलकोर्तों बे 
पर घटित नहीं होता $ के कप 


अन्य ग्रभो वे सखक, जिनके ग्रन्य ऋप्त हैं अनवारों वो एक औोर से उठाकर 
तमश उनदे पृथकूभूथक लक्षण एव उदाहरण ही देत हैं । दिखी के भी अवबार शब्द 


अलंकार को परिनाषा [ १२१ 


को व्यास्या, च्युत्यत्ति एवं परिभाषा, जो सर्वया सव पर लागू हो तथा स्वाभाविक, 
व्यापक, वैज्ञानिक और सर्वाग शुद्ध हो, नहीं दी । अस्तु, हम यही कह सकते हैं कि 
कदाचित्‌ अलंकार के रूर, गुण एवं लक्षणादि से हमारे साहित्य का वायुमण्डल ऐसा 
भरा हुआ था तथा जनसमूह्‌ उससे ऐसा पर्याप्त परिचित था कि इन लोगों ने उत्तके 
परिचय देने की आवश्यकता ही न समझी थी । 


रोति और आचाये परम्परा 
डॉ० पारमनाय द्विवेदी 


मस्त वाइ्पय म॑ रीनि शब्द का प्रयोग अनेक अर्यों म हुआ है। सर्वेप्रथम 
रीति शाद ऋगेद मे स्तुति के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है १ सायण रोति वा बर् 
'लुति' करते हैं ।* विशिष वाब्यशारित्रियों मे अपने-्अपन हप्टिवोणों के अनुसार रीति 
देः अतक पर्पों दा प्रतिषादन जिया है | मामह बाय्य, दष्डी और भोज मार्ग, वामन' 
रोति, आदद पदन्मघटना, बु-्तक वव्विप्रस्थानहेतु, रद्रट एवं मम्मट चृत्ति और 
विश्वनाथ रीति के नाम से सम्बोधित बरे हैं। हुई में रीति शब्द का अरे पढ॑ति 
लिया जाता है। भोज रीह गती घातु से क्तिन्‌ प्रत्यय वरके रोति शब्द वी विष्यत्ति 
मानत हैं और उसका अर्थ उन्होंने मार्ग (पन्‍्या ) किया है।? अग्निपुराणवार “ववदृत्व 
कला को रीति नाम से अभिहित वरते हैं ६ बवहृत्व कला को मदि हम अभिव्यक्ति 
कला वा हा स्वान्तर मानें तो रोति षा अथ॑ और भी स्पष्ट हो जाता है ॥ बामने 
विधिष्ट पद रचना को रीति कहते हैं। विभिष्ट वा अर्थ है गरुणसम्पन्न, और 
गुशमम्पन्रता ही सुदग्ता का चयोतद है अत सुन्दर पद-रचमा बरन को बला पो 
रीति सपना चाहिये ६ हिन्दी-साहित्यमनीषी इसे शैली बद्ते हैं॥ सुन्दर्वम रचता 
रुस, ब्ादझार, गुण, शल्दशक्ति आदि समी के समावेश होते पर ही होती है और 


पद-रचवा में विशिष्टतापूजक इ'हीं का समादेश वरन पर हमे शैली या रीति का 
सवष्प हृष्टियोचर होता है। 


रीति के अप मे शत्ती शब्द का भ्रयोग सर्वश्रदम पतज्जलि वे महाभाष्य मे 


१ भहीव रोति शवसासरत्‌ पृथर्‌॥ (ऋ"० चे० शए्टा१४) 
२ महोव रीति भह॒दीस्तुतिरिद | (ऋ० बे० सायणमाध्य) 
३ बेदर्मादिश्त पन्‍्या' काब्ये मार्ग इति स्मत ॥ 
है. 


रोड, गताविति घातो सा ्युत्पत्त्य रोतिदच्यत॥ (स० क० २२७) 
वाग्विधा सम्प्रतिजानि रीति । (अ० पु० सेडड१) 


४५ विशिष्दा पदरचनारीति + विशेषोगृणात्मा | (पध्व० शरा-प) 
श्रर 


श्र ] डॉ प्रारसनाप दियेदो 


सबती है । मत वा गया अ्य-सोन्दय जादिकाल स ही रोठि के अस्तित्व झा निदान 
कराता है। 


बदिक काई मे प्रवृत्त रीति न द्राह्मप कात में पित्त द्वोगर एक नया स्वरूप 
इरहुण विया । उस समय रचदार्भसी आस्यानात्मर एवं दणनात्मक हो गई। बंदिक 
क्ात के अन्त म शल्ती [रो।त) म तवीन परिदत्तन हुआ, लोग अमगिक से अधिक बाहों 
को सक्षेप्र म बहा चाहत थे बठ मूत्र भरी का सृझत हुआ । इसी शंली मे सूप 
स्वावरण, दयत आदि साहित्य तिमित हुए) दइ के व्यास्थात्मक रूप मे मास्क वा 
निरक्त एव निषष्दु उपलब्य होता है जहाँ पर शंली का केवल सूवार्मर रूप ही नहीं 
इल्वि उसका अलदृत स्वष्प थी प्राप्त होता है। निरक्त मं उपमा के जनक भंदां का 
निरूपण उपलब्ध हांता है। पराशिनि की अष्टाघ्यायी में तो उपना के स्वरूप का सम्परू 
निर्धारण हो चुका था । काब्यशास्त्र को अभिषा आदि शब्द पत्तियों झा विवधन दशव- 
जास्त्र मे प्रारम्भ है| गया था जिसवो दि भाब्यनास्त्र म॑ महत्वपूण स्थान प्राप्त है। 
थ्याह्रयात्मक इसी की उद्भावना पद्नलि के समय हुईं) शांझर नाप्य भादि ड््ती 
शली के परिचायक हैं ॥ इनम सूत्रो वी ललित ग्रथ शंसी में व्यास्याएँ हैं। परचाव 
नव्य-्याय दर्धन मे एक नवीत शेल्रों का सृजन हुआ, जिसमे शब्दाइम्दर अधिर होता 


था, बाघ ने गौही रीति मे स्वीकार डिया है। इस प्रवार शैलो के विभिन्न झपो का 
दर्शव हम सस्हृत साहित्य मे उपतब्ध हाता है। 


लोकिक साहित्य के उदय की प्रमात वेला मे जबकि हौच पक्षी के जोदे मे से 

एक को ब्याव के द्वारा विद्ध देखकर महपि वाह्मरीकि से मुख से सरस्वती सहमा फूद 
५१, एक नवीन शंली झा प्रादुर्भाव हुजा । वह “रसमयों पढ़ति' वहलाई, जिसे कि 
मुगुमार मात के नाम से बमिहित जिया जाता है। सुझुमार माग मे क्षोमल झब्दों 

सा प्रयोग होता है। वाल्मीकीय रामायण इसी छेली म॑ निवद किया गया । और इसी 
शैली म महाभारत, पुराण प्राहित्य एड कालिदास आदि के प्रन्य रच गये । यह युग 
“सपपु्ग' के नाम से प्रसिद्ध हुआ । इस प्रकार नास्य-शास्त्र क पूद तक साहित्य-्रचना 


दी अबेक शतियां विकश्निठ हो घुकी वीं, डिन्तु उनका शास्त्रीय विवचन नहीं हो 
पाया था। 


हु रीति दा शास्त्रीय विवदन नाट्य शास्त्र से प्रारम्भ होता है । वहाँ पर स्पष्ट 
हप पे रौति नाम से विवेचन तो उपलब्ध नही होवा किन्तु प्रवृत्ति के अन्तर्गत जावन्तो, 
१ मा निषाद! प्रत्तिष्यसदम्यम शाइवती समा 


पत्कोज्चमिपुनादेस्मदपो काममोहितपु ॥ (दाल्पोढ़ोय रामायण) 





रोति ओर बाचाय परस्परा [ १२५ 


दाक्षिणात्या, पाह्चाली, उड़मागधी ये चार शैलियाँ मानो गई हैं।'* नाव्य-शास्त्र में 
पृथ्वी के नाना देझ्ों के वेश-म्रूपा, भाषा, आचार-वार्त्ता को प्रकट करे वाली प्रदृत्ति 
कही गई है ।* इस प्रकार देश की प्रमुख विशेषताओं के आधार पर झैली का निर्माण 
हो चुका था, और उसके शास्त्रीय विवेचन की रूपरेखा नाट्य-शास्त्र से प्रारम्भ होती 
है । ताट्य-्शास्प॒ के इस विवेचत के आधार पर अन्निपुराणकार ने रीति का स्पष्ट 
विवेचन फिया है । वहाँ पर 'वक्‍्तृत्व कल[' के रूप में रीति का स्वरूप स्वीकार कर 
रीति के चार भेद स्वीकार किये गये है--वैदर्भी, गौड़ी, पाञ्चाली ओर लाटी ।ह 
बस्तुतः ये वाम-भेद से नाव्य-गास्त्र की प्रवृत्ति के ही रूप हैं--- 


अग्निपुराण साव्य-शास्त्र 
बुदर्भी दाक्षिणात्या 
गौड़ी उड़मायघी 
पाज्चाली पाज्चाली 
ज्ाडी आबन्‍न्ती 


इस प्रकार अग्निपुराणकार ने चारों रीतियों का पृथक्‌-पूधक्‌ स्वरूप निदिष्ट 
कर शास्वीय रूप प्रदान किया। रीति का व्यापक अर्य॑ लेते हुए रीति को समास, 
अलझ्कार एवं मृढु वदावली से सम्बद्ध किया, जो कि, काव्यशास्त्रियों के लिए विवेच्य 
विपय रहा । वाण ने यद्यपि रीतियों का शास्त्रीय विवेचन नहीं किया है किन्तु रीति 
के सम्बन्ध में थे अग्तिपुराण की ही मान्यता स्वीकार करते हैं । उत्तर भारत के लोग 
इत्लेपभ्राय, पक्चिमम के लोग अर्थगोरव, दाक्षिणात्य उत्प्रेक्षा और पूर्व भारत के लोग 
अक्षरडम्बर पसन्द करते हैं ।४ बाण का कथन है कि नठीन भावसोन्दर्य, अप्राम्या 
जाति, अक्लिप्ट स्लेप, स्फुट रस और विकटाक्षरवन्ध इन सबका एकत्र सच्िविेश 
दुर्लभ है ।४ धाण के इस कथन से हमारे ही मत की पुष्टि होती है। वाण स्पष्ट रूप 
से रीति का नाम नहीं लेते हुं, किन्तु उनकी विवेचन शैल्ली से यह तात्पयें प्रस्फुटितत 
होता है कि रीति एक रचना शंली हे । उनकी इस शैली के अन्तर्गत रस, गुण, जलखूर 


१. चतुविधाप्रवृत्तिबच श्रोक्ता नावय प्रयोगतः । 

आवन्सी दाक्षिणात्या च पाज्चाली चोंडामागधी ॥ (साव्य-शास्त्र १४३६) 
२. पृथिष्यां नायादेशदेशभाषाचारवात्तों: स्यापयतीति प्रवृत्ति: | (नाव्य-शास्त्र) 
३. वास्विय्ा सस्थ्तिज्ञाने रीति: सापिचतुबिधा ॥ (अ० पु० शेड०१) 
४, झसलेयप्रायमुदीच्येषु प्रतीच्येष्वर्यमात्रकस ॥ 

उत्प्रेष्षा बाह्विणएपेषु सौड़ेष्वक्षरडस्व॒रः (हर्घघरित) 
५. नवोर््यों जातिरग्राम्या इलेपो$बक्लिष्ट: स्फुटोरसः 

जिकटाक्ष रबन्धइ्ल हृत्ल्नसेकत्र दुर्लसथ ॥ (बाणबट्ठ) 


श्र | डॉ० पारसनाय द्वियेरी 


जादि सभी समाधिप्ट हैं। उस समय रोगी क विनाजन को जागार ब्रादेशिर था 
किन्तु दाण ने स्दय “सक्षा महन्य नहा दिया है / भामद इस प्रादशिक आधार डा 
मायना ने देव हुए रीति का स्यायक्ष जय उते हुए सात के थय मे काव्य का प्रयाय 
बरत हैं । 4 लादायों हरितो काव्यम्‌ के अनुसार काब्य या स्वशूथ्प नियरारित कर 
कान्य के प्रतारा मे रौड़ और वैदम का उल्ठस करते हैं। उनका बयत है ड्ि अमुक 
काल्य बदभ होने से थरष्ठ है और जमुर गोद होने से द्वेय, यद उचिद्र 
नहीं है। को «ो उस्तु साममात्र से सुंदर या अनुदर नहीं होती। बेंदर्भ 
काव्य म नी यद्दि स्पष्टता (प्रचादपुण्युक) सरतठा एवं कामता हा, पुष्टापता 
एवं बनानि ने हो ता बह समान के समान केबल श्रुतिमधुर हाता है इसी प्रगार 
गौड़ बाब्य थी शरातद्वार युक्त जद्राम्य जयवान्‌ *्यायश्नस्मत तथा अनाईुत 
हाने भ थ्ष्ठ हाता है। जन्यया इन गुणों सम हौन बँदभ भी श्रेष्ठ नहीं हाता है।* 
अत भामहे ब॑ जनुसार दानो प्रवार के काब्य अपन अपने स्थान पर प्रशस्त हैं। 
भामह के इस काव्य! रूब्द का ठात्पय समझने के लिए उनकी पूर्वापर बाब्द-याजना 
पर भी घ्यात दने की आवस्यक्ता है॥ काध्य क य दो दी प्रखर हैं, यह उनकी शब्द 
याजना स् स्पष्ट नही होता है । जहाँ व अलक्षारवादी आचार्य हैं वहीं व प्रस्दावरार 
एवं जअथलिकार के साथ साथ काय म निर्दोपता एव गुणयुक्तता का भी वियान करत 
हैं और अलक्ार प्रमादादिगुण युक्त एव ग्राम्यादि दापरद्दित (अग्राम्य) काम्प वी 
श्रप्टता का प्रतिपादन करत हैं । इनके ये दा प्रकार ता उपललण मात्र हैं बपात्‌ इसके 
अतिरिक्त काथ्य के और थी प्रज्ञार हो सकत हैं. ऊँसा कि दणष्डी वो शब्द-्याजना से 
सष्ट होता है। यद्यपि वाणी के बनक माय हैं और उनम सूक्ष्म नंद नी हवा है 
किन्तु वंदर्भ भौर गोड दा ही माय प्रगस्‍्त हैं क्याकि इन दोनों का नंद स्पष्ट है। 
दष्डी के इस कथन से यही तात्यय प्रस्फुटित हाता है कि झ्द रचना क अनेक मांग हैं 
अर्थात्‌ रचना का अनक शल्लिया म विमाजन विया जा सकता है। ओर यही दण्डी नी 
सीति विवेचना दै । दण्डी का यह विवचन भामह के मत की स्पष्टता का पूरक है । 
इस प्रकार भामह रीति क व्यापक क्य का ही समाधान करत हैं। 


इन जैतिया का विदचन नामह एवं दष्ठी के पूई थी विद्यमान था । उस 
समय भी विभिन्न देशो म विभिन्न प्रकार की झलियां प्रचलित था । आज भी विभिन्न 
प्रान्ठा की दिशिन भाषाएँ एवं विभिश्न रनना शलियोँ विद्यमान हैं। उस समय विभिष्न 


१ अपुष्टायमवकोक्ति प्रसन्नमुजु कोमलसू ॥ 
सिप्त गेयमिदेद तु केवल शरुतिपेशवम ॥0 
अलड्धुरवदग्राम्पमस्यं 
गोडोयमपि साधोयो वदभमितति नान्यथा 


है 
॥ (कय० अ० मा० श३४-३५) 
२ अस्त्पनेकों मिरा साग सूक्ष्मनेद 
तज्बदभगोड़ोयो. च्देंत हस्फुटान्तरों ॥ (का० बा० शाड०) 





रीति और आचार्य परम्परा [ १२७ 


देशों की रचतापद्धतियों में विशेषताएँ थों जिन्हें कि वहुमत मान्य करता था । उन्हीं के 
आधार पर इन शैलियों का विभाजत हुआ होगा, कित्तु वाद में कात्य-पद्धतियों के 
विकास के साथ-साय उन विश्येपताओं का वतन भी शिथिल हुआ, कवियों के स्वभाव 
एवं रुचि के अनुसार उनमें प्रिवत्तंत हुआ, किल्तु परिवर्त्तन के वाद भो साम उसी 
रूप में रहे । जब उत्तका शास्त्रीय विवेचन प्रारम्भ हुआ; अग्नि-पुराण के समय वे 
केवल देश-विज्येप से सम्बद्ध न रहकर रचनाशली से सम्बद्ध हो गये । भामह, जिन्होंने 
प्रायः अग्तिपुराण का अनुसरण किया है, वे भी अग्निपुराण का अनुसरण करते 
हुए देश-विशेष की सीमा में नियस्त्रित शैली विभाजन का विरोध करते है। 
किन्तु उस समथ उसका स्वरूप क्‍या रहा, यह सम्मवत्ः आज के आलोचको 
को ज्ञात नही दै । तत्तद्वेश की वेश-भूषा, रहन-सहन एवं भापण-शली' विभिन्न 
प्रकार की होती रही है। इसका यह अर्थ नहीं द्योत्रा कि इनका यह स्वरूप 
रूढ़ हो गया होगा, जैसाकि प्रतक्षलि के इस कथत से स्पष्ट होता है कि देश- 
देशान्तरों में एक ही शब्द विभिन्न प्रकार से उचरित होते रहे है।* क्या यह उस 
देश की उच्चारण शैली नहीं कही जा सकती ? इसी भ्रकार तत्तहेश की रचता- 
शैली भी पृथक्‌-पृथक्‌ रही होगी । काव्यशास्त्रियों ने उसे नियस्त्रण में बाँध कर उसे 
रीति के स्वरूप में सीमित कर दिया । और उसे शास्त्रीय विवेचन का स्वरूप 
दे दिया। यद्यपि यह्‌ कार्य नास्थ-शास्त्र एवं अग्विपुराण के समय ही प्रारम्भ 
हो गया था किन्तु श्रेय भामह एवं दण्डी को मिला । भामह ने उसके उसी व्यापक 
अर्थ का स्वरूप शास्त्रीय रूप में परिणत किया, किस्तु दण्डी उसका स्वरूप गुणों 
तक ही सीमित रखते है । जहाँ भामह के विचार से रीति (काव्य) का स्वरूप 
अलंकार, गुण एवं दोष आदि के विचारों तक निर्धारित करते हैं, वहाँ दण्डी ने 
उनकी अपेक्षा रीति का स्थान सीमित कर केवल वैदर्भ मार्ग को ही दश गुणों से सम्बद्ध 
कर उसे बेदर्भ मार्ग का प्राण बताया है ।* दण्डी की इस शिथिल्न विचारधारा को 
ध्यान में रखकर वामन ने रीति को काव्य के आत्मतत्त्त के रूप में देखा ।* यही नहीं, 
यल्कि बामन ने रीति की व्यापकता को पुनः अस्फुटित कर उनके अन्तर्गत काव्य की 
सभी रूपविधाओं का समावेश कर दिया ! बासमन के मत में रीति तीन ग्रकार की 
होती है---वेदर्भी, ग्रोड़ी, पाध्थाली। उनके अनुसार समस्त काव्यसौन्दर्य इन तीच 
शीतियों भें इस प्रकार समाविष्ट हो जाता है जिस प्रकार रेखाओं के भीतर चित्र 


१. प्रियतद्धिता दाक्षिष्ात्त्या:। यथा लोके देदे चेतिप्रयोक्तव्ये लोकिकवेदिकेप्विति 
भ्रयुब्जते 'सर्वेडपि स्व॒ल्वेते शब्दा: देशान्तरेषु प्रयुज्यन्ते यये। 
शवतिगंतिकर्मा फम्घोजेष्देच भाषितों भवति, विकार एवेनमार्या सापन्ते शब 
इति । हम्यतिः सुराष्ट्रेषु रंहृतिः प्राच्यमगवेधु, यमिमेव त्वार्पएः भ्रयुड्जन्ते 

(महाभाष्य पस्पशाहिनक) 

२० इत्ति बंदर्भसरार्सस्य प्राणा: दशयुणाः स्मृता: । (ाव्यादर्श ) 

३ रोतिरात्मा काव्यस्य । (कर० अ० सू० शराई।) 


शैश्प ] डॉ० पारसनाथ द्विवेदी 


प्रतिष्ठित होता है ।* वानन वे अनुसार रीति का अर्थ है रचना शैलो, जो गुणाश्रित 
है, गुण काव्य मुशोभित करने वाले नित्य पर्म हैं। दोप गुणाभाव के रूप हैं। गुण के 
याग एव दोष के त्याग से काव्य म सौन्दय भाता है। अतः सौन्दर्य रस तथा बाह्य- 


सौन्द्य अलवार हैं ।* इस प्रकार वामन की इस शब्द-योजना के अन्तर्गत गुण, दोष, 
रस अलकार आदि सभी समाविष्ट हैं । 


वामन के पश्चात्‌ आनन्दवद्धन पदसघटना वो रीति मानते हैं ॥ चामन की 
पद-रचना ओर आनद की सघटना एक ही हैं, किन्तु जहाँ दामन रोति को गुणाश्वित 
मानते हैं वहाँ जानन्द गुणाश्रित्त होत हुए भी रसाभिव्यक्ति का साधन बताते हैं।र 
उह रीति वी आत्मतत्त्त वाली मायता मान्य न हुई और उन्होने ध्वनि को आात्मा 
के स्थान पर आरोपित वर ध्वनियाद का भप्रवत्तन किया । घ्वनिवाद के इस युग म रीति 
के शास्‍्त्रीय महृत्त्व मे शिथिलता हुई और इसी युग मे दुन्तक ने, जिन्हें ध्वनि के आत्म- 
तत्व का पक्ष स्वीकार नहीं है वत्रोक्ति को आत्मस्थान प्रदान किया ।ई बुन्तक ने 
यद्यपि वक्ञोक्ति का काब्य का जीवन स्वीकार किया किन्तु उन्होने रीति वी भी व्यापकता 
भ्वीकार करते हुए उसे 'कविप्रस्थान' हेतु कहा है। इसका अर्घ होता है जिससे कवि 
प्रस्थान बरे। दूसरे शब्दों मे यह रचना शैली है । क्योकि मानव स्वभाव के माधार पर 
सुकुमार आदि ठीन माग रचना शैली से पृथक्‌ नहीं कह जा सकते । इस प्रकार मुन्तक 
न प्रकारान्तर से रीति वी व्यापक्ता को स्वीकार किया है । यजशेखर 'वचनविन्यास- 
क्रम! को रीति भानते हैं ।* यह वचनविन्यासक्रम रचना शैली से पृथक्‌ नहीं है। वचन 
का अथ है शत्द और विन्यासक्रम का अप है रचना | इस प्रकार शन्द-रचना, रचता 
शंसी से भिन्न नहीं कही जा सकती । 


मम्मट रीति का पृथक्‌ विवेचन न कर अनुप्रासालकार के अन्तयेत उपनागरिका, 
परशुषा और कोमला इन तीन वृत्तियो का प्रतिपादन करते हैं। ये ही तीन रीतियाँ 
वामन आदि आतायों के मत मे मान्य तीन रीतियाँ हैं ।६ ऐसी मान्यता प्रदान कर 
मम्मठ नियत वणगतरस्विषयक व्यापार को वृत्ति मानते हैं।५ मम्मट ध्वनिवादी 





१ एामु तिसुषु रोतिषु रेखाध्दिय चित्रकाव्य प्रतिष्ठितमिति ३ 


का० अ० ० ११२१३. 
२ फा० अ० सु प्रथमाषिकरण 24522 
३ गुणानाशित्य तिप्ठन्तो भाषुर्यादीन्‌ ब्यर्वाक्त सा ० 
४. यक्रोक्ति. एाव्यडोवितम्‌॥ (कुन्तक) 3 33) 
५ वचन विशया्त क्रमोरोति । (काब्यमोमासा) 
६ 


एतास्तित्रो वृत्तपो बामनादीनां मते बद्मों गोझेया पाओ्वाल्यास्या रीतय उच्यम्ते । 


काव्यप्रकाश, नवम उल्लास, 
निम्रतवणयतरोरसदिदयको व्यापार (काव्यप्रकाश हर ह ; 


७ 


रोति और आचायें परम्परा [ श्र 


आधार्य हैं। वे रीति की व्यापकता-अव्यापकता को क्षपना लक्ष्य नही बनाना चाहते 
ये। उन्हें तो ब्यनिवाद को स्थापना कर व्यक्षता सिद्धि करना धा। सम्भवतः उन्हें 
रीति की व्यापकता का ध्याव रहा हो और उसे शैली के हूप में स्वीकृत कर सभी 
फाव्यतत्तों को उसी में समाविष्ट कर ब्वनि काव्य का वियेचन किया हो और वृत्ति 
वेचन पृथक रूप से किया हो । विश्वनाथ रसों का उपकार करने वाले अज्ज- 
संस्थान के समान पदों की संघटना को रीति मानते हैं ।* विश्वनाथ यद्यपि काव्य 
के अनेक भेद मानते हें जो णेली के परिचायक हैं । लौकिक साहित्य की प्रभावकालीन 
“रत्तमयी शैलत्री” को काब्य का स्वरूप माना है किन्तु रीति नाम से नहीं । सम्भवत्तः 
उन्होंने मोलिकता दिखाने के लिए ही ऐसा किया होगा और रीति को रसोपकारक 
काव्य के रूप में । जहाँ बामत ने उसे आत्मा का स्थान प्रदान किया था, विश्वनाथ 
अंगसंस्थान तक ही सीमित रखते हैं । 








इस प्रफार रीति के ल्यरूप का विवेचन कर हम देखते हैं कि वह काव्य की 
आत्मा है, फाब्य के कलेवर को मनोरूप देने बाली सज्जा है, उसके प्रभाव में मादक 
स्पन्दन उत्पन्न करने वाली गति है) वेद की ऋचाओं मे उनका जन्म हुआ भर कवियों 
ने उसो के आश्रय सें अपने-अपने काव्य को चमत्कृत किया है । ऐसा स्वीकार करने 
में कि सम्भवतः आचार्यों ने उसके चमत्कारी स्वरूप को चकाचौंथ के कारण ही 
उसकी अतेक नामों से संस्तुति की है, उसे अनेक आभरण पहनाये है, उसके अंग- 
प्रत्यज्ञों में से किसी फो कोई अत्यन्त झचिर प्रतीत हुआ तो किसी को कोई, हमारे 
सम्मुख्त कोई बाधा नही है । 


१. पदसंघटना रीतिरज़ुसंस्थान विशेषवत्त्‌ । 
उपकर्त तृरसादोन्‌॥. (स्रा० द० १) 


सस्कृत फाव्य-शास्त्र मे वक्तोक्ति-सम्प्रदाय 
डॉ० रामगोपाल शर्मा “दिनेश 


सरृत वा कान्यशास्त्र संसार का संस अविक समृद्ध बाब्यशास्तत द्दै ॥ 
भरत मुनि से जरर भामह, दण्डी, वामन, उद्धूट रद्रट, आनन्दवधन, अभिनवेगुप्त, 
मम्मद क्षमेस्द्र बुन्तक प्रभृति अनेक आचायों न अपनी मोलिक प्रतिमा और सारः 
ग्राहिंगी मनीपा से इस घास्त्र को विभिन्न ज्ञात दिशाओं का रहस्यादूषाटन किया है। 
काय्य के विभिन्न पक्षो का जैसा गम्भीर चिन्तन बौर सिद्धान्द-निर्धारण इन जाबारयों 
न किया है वैसा जय किसी नी भाषा के जाचाय नहीं कर सके । इन संब विद्वानों 
ने जिस दिशा मे प्रस्थान किया है, उसका एक एक कोना वे देख आये हैं। किसी न 
यह अनुभव विया है कि 'रस' बाय्य की आत्मा है तो किसी न अलकार, गुण, रीठि 
ध्वनि, औचित्य या वत्ोक्ति को काब्य वी आत्मा माना है। मान्यताजा के इस विभेद 
के धारण सस्वृत-काग्यगास्त्र के निम्नावित छ, प्रमुख सम्भदाय हो गय हैं-< 


(१) रख-सम्परदाय--इमक प्रवत्तक भरतमुनि माने जात हैं । 

(२) अलबार-सम्प्रदाय--भामह ने इस सम्प्रदाय के सिद्धान्तो का प्रवत्तेन क्या 
दया उद्धूड और रुद्टट ने अपनी टीकाजों से उसदा समयन किया । 

(३) रीति-गरुण-सम्प्रदाय--दण्डी और वासमत इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक मात 
जाते हैं. । 

(४) ध्वन्ि-सम्प्रदाय--इसके प्रवत्तक आतन्दवघन और समर्थक अभिनवगुप्त थे। 

(१) ओचित्य-सम्प्रदाय--आचाय क्षमेद्ध न इस सम्प्रदाय के सिद्धान्तावों शास्त्रीय 
रूप देकर काम्यक्षास्त्र के एक नये प्ष का उद्घाटन किया 

(६) वक्रोक्ति-सम्प्रदाय--आचाय दुन्तक इस सम्प्रदाय के प्रवत्तक माने गये हैं । 


इल छ. सम्प्रदायो के सिद्धान्तो मं परस्पर बहुत मतभेद प्राया जाता है) 
प्रत्यक सम्प्रदाय काब्य वी कात्मा का निर्धारण अपनेन्थपने सिद्धान्त के अनुमार 
ऋरता है। किन्तु साहियदास्त्र का रतिप्पक्ष दृष्टिसे मन्‍्यन करने बाले विभिन्न 
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आचायों की अब तक की उपलब्धियों से यह स्पष्ट है कि इन सबमें वकोस्ति-सिद्धान्त 
ही सर्वाधिक व्यापक तथा सामंजस्यपूर्ण काव्य-सिद्धान्त है । 


वकरीक्ति-सिद्धान्त का प्रतिपादन करने वाले आचार्य कुन्तक कारमीर के निवासी 

थे। उन्होने ग्यारहवी शताब्दी के आरम्भ में 'वफरोक्ति जीवित' ग्रल्य की रचना करके 

इस सिद्धान्त का प्रचलन किया था | इसमें पूवंवर्तों सनी काव्य-प्रिद्धास्तों का समत्वय 

मिलता है। इसलिए कुम्तक ही प्रथम आचार्य थे, जिन्होंने काव्यग्ास्त्र केश्रेत्र में 

हुए बिवादों का एक झ्ामंजस्यपूर्ण समाधान खोजने को चेप्टा की । उन्होंने यह्‌ 
घोषणा की थी कि-- 


बक्रीक्ति: काव्यजीवितस्‌ 
वक्रोक्तिरेव देदरध्यमंगी भण्यि तिरच्यते ३ 


कुन्तक का वक्रोक्ति-सिद्धान्त कितना महत्त्वपूर्ण है इसका अनुमान इसी से 
लगाया जा सकता है कि इस सिद्धान्त मे केवल संस्कृत-काब्य-सिद्धान्तों में ही समन्वय 
उपस्थित नहीं किया, अपितु आधुनिक भ्राच्य एवं पाश्चात्य काव्य-सिद्धास्तों के मता- 
न्तरों में भी स्रामंजस्प उपस्थित करने की वहुत बड़ी क्षमता उसमें निहित है। 
आधुनिक बिह्ातों ने भी यह तथ्य निविवाद रूप से स्वीकार किया है कि वकोक्ति- 
सिद्धान्त भारतीय कान्यशास्त्र का सर्वाधिक मौलिक सिद्धान्त है । 


कुन्तक से पहले वक्रोक्ति का अस्तित्व भय किसी कवि या आचार्य ने स्वीकार 
न्‌ क्या हो ऐसी बात नहीं है। वाण की कादम्बरी में 'वक्रोक्ति निपुणेन विभासी 
जनेत! कहकर इस शब्द का सैद्धान्तिक अर्थ में प्रयोग किया गया है। घुबन्धु की 
रचनाओं में भी इस शब्द के सन्दर्भ मिलते हैं। काब्यालंकार के रचयिता भागह 
से “इप्टाग्ाबामलंकृति' कहकर शब्द और अथंगत बंचित्र्य के रूप में बक्रोक्ति को 
सभी अलंकारों का मूल सिद्ध किया है। उनको मान्यता हे कि वक्रोक्ति से रहित , 
चप्तत्कारहीन वाक्य काव्य के स्तर से ग्रिर जाता है और वार्ता मात्र रह जाता है। , 
वे कहते हैँ--- 





गतो$स्तमर्को भातिन्दुर्यान्ति बासायः पक्षिण: ॥ 
इत्पेबयादि कि काव्य वातसिनां अचक्षते । (काव्या० २८७) 


भागह का विश्वास था कि वक्रोक्ति के बिना काव्य में सौन्दर्य 
सकता । उन्होंने लिखा है कि-- 





यय॑ वहीं भा 
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झूया सबत्र ववोक्तिस्तपार्वा दिमाब्यते । 
अत्नोफ्या झविता शाप कॉम्लशारोध्तयाविनाओओ 


(छाव्या० २४८५) 


इस प्रकार भामह ने हो जो जउकारवादी थे वत्ोक्ि के अठयत भर और 
बध का जन्‍्तमाय करके समवब का वह मांग खाल दिया था जिसबों आगे चलकर 
कुन्तक न स्शक्वर विया विम्तु भामह की मायताएं व्ोक्ति का जलकार की छ्ीना 
से भागे ने ल जा सती थीं। उद्दोने वक्क्ति और अतिश्योक्ति का समाने जय मे प्रयोग 
क्या था तथा वत्राक्ति के बिना अवकार का सस्तित्व अस्वीवार कर दिया था । 


भामह क॑ पश्चाव्‌ दष्डी का नाम भाठा है जिहोत अपन वास्यादश' प्रन्य मे 
मम्पूण वाहपय को स्वमादीक्ति एवं वत्ोक्ति क दा नेदो म॒ विभाजित कर बतोक्ति 
की महिमा स्वीकार की । उहींने विखा हैं-- 


इलेप सर्दातु पुष्णाति प्रायो वक्मोक्तिपु थियप्‌ । 
द्विषा मिन्‍न स्दथादों क्तिवकोक्तिश्चेति बाड़, मयम्‌॥ 


(पाय्पा० श३६२) 


भमह स्वनायाक्ति वो वक्रोक्ति स स्रिप्त नहों कर पाय थे, किन्तु दष्डी ने 
दाता की पृथक-पृथक सत्ता का उद्घाप विया। नवी शताब्दी में भाचाय दामन मे 
अपने काथ्यालबार सूत्रवुनि! ग्रयथ मे साहष्याल्तक्षणावश्ोक्ति: कहकर वक्ेक्ति 
को अतबार के रूप म॑ स्वीकार जिया' परन्तु उनकी मायवा म बोई मौलिबता 
नहा थी ( इसी शताब्दी के एफ दूसरे आदाय रुदट ने भा वक्ेक्ति को भव॒कार तर्क 
ही सीमित एखा। आवन्दवधन ते अतिशए्योक्ति और वकोक्ति को पर्याय बताकर 
जआमद के मठ का जल्यास मे समथन क्या) अनजिनवगुप्त ने भी वश्यक्ति को स्वीकार 


किया विन्‍्तु सब्द और जय की सोड्ोसर अतिशयता से जाग वे भी उसे ने से जा 
सके । 


बत' वकोक्ति को कास्य वी बात्मा भोषित करने दाले प्रपमत आचाय कुन्ठक 
ही हैं। ऊहाने इस मान्यता का सष्डन क्या कि वज्ोक्ति शब्दालकार या अर्थावकार 
मात्र है । उन्होने वजोक्ति को एक़ व्यापक अय मं स्वीक्षर जिया तथा 'झास्वादि- 
असिद्धकशर्थोपनिदबब्यतिरेकि” *प्रसिद्ध प्रस्थान ब्यतिरेकि”, अतिकरसस्तप्रस्िंड 
व्यवह्ारसरिय ” आदि कहकर उसकी नये इग स व्याख्या की । 


कुल्दक के बजेक्ति-मिद्धान्ठ की व्यापकता उनके बाव्य-सम्बधी दृष्टिकोण 
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की व्यापकता पर आधारित है। वे शब्द और जर्य॑ दोनों के समुचित समस्वय को 
काव्य की संज्ञा देने वाले प्रथम आचार्य हैं । उन्होंने अपने शवक्रोक्तिजीवित' ग्रन्व 
में लिखा है कि-८ 


शब्दायों सहिती बक्रकविव्यापारशालिनि १ 
बन्ये व्यवस्यितो काव्यंतद्विदाल्लादकारिणि ॥ 
(बन्नो० जीवि०, १।७) 


इस प्रकार कुल्तक के मतानुसार शब्द और अर्थकाब्य का शरीर हैं, अतः 
वे अलंकार्य की सीमा में आते हैँ भोर वक्रोक्ति ही उस शरीर का एकमात्र अलंकार 
है । उन्होंने लिखा है-+- 


उनावेतालंक्यों तयोः . पुनरलंक॒तिः। 
बक्रोक्तिरेव वेदग्ध्य भंगी-सणितिरुच्यते ॥ 
(ब० जी०, १३१०) 


इस युक्ति के आधार पर बक्रोक्ति के सम्बन्ध में कुल्वक की वारणा को 
स्पष्ट रूप में समझा जा सकता है । ध्यान देने की बात है कि कुल्तक ने 
अक्रोक्ति को जिस रूप मूँ अलंकार कहा है, उस रूप में वह पूर्व॑वर्ती आचार्यों की 
मान्यताओं से बहुत भिन्न है। उन्होंने वक्रोक्ति को शब्द या अर्थगत अलंकार त॑ 
मानकर इन दोनों से बनने वाले काव्य शरीर की आत्मा माना है । जिस प्रकार 
शरीर की समस्त शोभा प्राण पर निर्भर है, उसी प्रकार काव्य की शोभा उसकी 
बन्नोक्ति रूपी आत्मा पर निर्भर है । इसलिए कुल्तक ने कवि-कर्म की कुशलता से 
उसस्न चमत्कार के ऊपर आशित एक विशेष कथन-औैली के रूप में वक्ोक्ति की 
महत्ता स्वीकार की है। उन्होंने वर्ण-चमत्कार, झब्द-सोन्दर्य, विपय-वस्तु. की रमप्रीयता, 

गोजना, प्रवत्थ कल्पना आदि ; सबको वकेक्ति के अल्तर्गत, स्थान दिया है । 
अतः उनकी हृष्ठि में वक्रोक्ति का आशय क्लेबल वक्त उक्ति टटिढ़ी बात) अर्थाव्‌ किसी ॥ 
बात की सीधे ढंग से कहने के स्थान पर वर्क ढंग से कहना मात्र नहीं है। वे अभिनव * 
गुप्त की इस मान्यता से बक्रोक्ति की अर्थ-सीमा को बहुत आगे खींच ले गये हैं-- ) 











“शब्दस्य हि. बक्रता अभिषियस्थ च वक्रता लोकोत्तीेंन रूपेणवस्मानमिंति 
अयमेवासो अलंकारस्थालंकारान्तर जावः ए४ 


अतः वक्रोक्ति केबल “चाकू-चातुरयें” अयबा “उक्ति-चमत्कार नहीं है ।// 
कुल्तक ने उसे कविल्याधार या कवि-कोशल के रूप में स्वीकार किया है। वे एक 


श्श्ड] डॉ० रामगोपाल हर्मा दिनेश 


ओर तो रस वा वक्ाक्ति का प्राण रत्त मानत हैं जोर दूसरी ओर कविलल्पनां 
को नी स्वीकार करत है । या रप्गत भावना और अलकारगत बल्थना का सामजल्‍्य 
उनकी बज्नोकि मे मित्ता है । ध्यान रखते की बात यह है कि उन्हूनि रस को अग 
झूप मे स्वीकार जिया है तथा बगी वषोक्ति को ही माना है। उनके मतानुसार रप 


के बिना नी बता की रक्षा हो सकती है, विन्तु व एसी वतता को आदरणीय नहीं / 
मानते । 


वास्तव मे बुन्तक ने अपने पूववर्ती रस, अपरार तथा घ्वनि विदान्धों बी 
एकारिता को देख ौर समझ कर दोना या समन्वय करने के लिए अपना 
बत्राक्ति-सिद्धास्त प्रतिपादित किया था। रस अलकार था ध्वनि को पृथक्‌लयूषक्‌ 
काब्य की आत्मा मानने से वाच्य वी विरादू सत्ता सण्डित हो रही घी । कुन्तक ने 
अपने मिद्धान्त मे काब्य वी पथ सत्ता को स्वीकार किया । यही कारण है कि उनकी 
बताक्ति-मिद्धात काव्य के क्ला-प पर अधिक बव देता हुआ नी उसके वस्तु तया 
आावपक्षों को पूण रक्षा करता है । उनकी वत्रोक्ति का क्षेत्र बाव्य की समस्त परिधि 
को ढके हुए है। व यह नहीं मानत कि वचन थी वज़ता बदल शज्द या थथ तक 
सीमित रहती है। उनवी मायता है कि जब भाव या रस उद्दीष्त होता है तो उक्ति 
की बत्रता स्वत उत्पन्न हो जाती है। अत रस निष्पत्ति के सिद्धान्त मे विश्वास रखने | 
वालों स॒ बुन्तक का कोई विरोध नहीं है और न अलकारबादियों का सिद्धान्त ही | 
उनकी वत्नोक्ति वी सीमा के बाहर पहुच्ठता है । उनके मत से एक ओर तो रस विहीन ५ 
काव्य केवल शब्द या अथ दी क्रीडा का चमत्कार रह जाता है और दूसरी जोर के 


यह भी मानते हैं कि कवि-कोशल के अनिवाय धम वचन-वत्रता के बिना काव्य में 
रस या भाव की स्थिति सम्भव नही हो सकती। 


कुन्तक न ववोक्ति-ठिद्धान्त का प्रतिप्रादन घ्वनि सिद्धान्त क आधार पर किया 
है। उन्हात वकोक्ति के सत्र को उन्ही सोमाओ तक विस्तृत किया है. जिन सीमाओं 
नेक ध्व यालोक्कार न ध्वनि को व्यापक बनाया है । इससे नी मुस्तक की समल्वया-। 
त्मिका वृत्ति का पता चलता है । ऐसा प्रतीत होता है कि कुन्तक रस अलकार, ध्वनि 
आदि का महत्त्व तो पहचानते घ किन्तु वे उसबी एकागिता से अमन्तुष्ड थ । वे किसी ! 
ऐसे सूत्र की खोज मे थे, जो इन सबकी विश्वद्धलवा को समाप्त कर काव्य वी अश्षण्ड 
भत्ता का उद्घोप कर सक। वलश्नोक्ति-सिद्धान्त उनकु उसी भ्रयत्त का सुपरिणाम है । |] 

कुन्तक ने वक्ाक्ति वो छ भेदो म विभाजित क्या है। वे भेद इस 
प्रकार हैं-- 


(१) वण वक्ोक्ति-यह वनोक्ति व्यजन वर्षों के सौन्दर्य पर आशित है । 


संस्कृत काव्य-शास्त्र में व्ोक्ति-सम्भदाय [ १३५ 


प्राचीन विद्वानों ने अनुप्रास एवं यमक को इसके अन्तर्गत माना है । कुन्त्रक की मान्यता 
है कि अनुप्रास का विधाल कवि को अधिक निर्वल्थ होकर नहीं करना चाहिये । 
जे पूर्ण आदृत्त वर्णों का मबुर तथः सुन्दर ढंग से प्रयोग करना चाहिए । उन्होने 


जिस्ला है कि-- 


जञातिनिंचविहिंता नाप्यपेशल भूषिता । 
पूर्वावृत परित्याग नूतनावत्तंनोज्बला ॥ 


कुल्तक ने गमक में सीन्दर्योॉदभावना के लिए प्रसाद ग्रुण, भुकुमारता तथा 
ओऔचित्य की आवश्यकता भी बतलाई है । 


(२) पद-पुर्वार्ड वक्नीक्ति--मह्‌ वजोक्ति पद के पूर्वार्द की वक्ता में निहित 
रहती है। पर्याय, रूढ़ि, उपचार, विश्ेषण, संबृति, लिंग तथा क्रिया इत्यादि के 
विशेष प्रयोगों का वर्णत इसमें स्थान पाता है। इन्हीं फे अनुसार उसके डड़ि-बैचिग््स, । 
बकऋक्ति, पयाय-बकरोक्ति, उपचार-वक्रोक्तिः विशेषण-बकरोक्ति, संवृत्ति-वक्रोक्ति, प्रत्यव- 
वक्रोक्ति, वृत्ति-वक्रोक्ति, आवदवेचित्य-वक्रोक्ति, लिग-बैंचित्य वकोक्ति तथा क्रिया 
बक्रोक्ति आदि कई भेद हो जाते हैं। इन भेदों के अनुसार कवि पयाय॑, छड़िं आदि 
का सहारा लेकर वचन की बर्कता दिखलाता है। उदाहरणार्थ, रूढ़ि-वैचित्य बक्रोक्ति 
वह होती है, जहाँ कबि किसी वस्तु का अलोकिक ढंग से तिरस्कार करना चाहता है 
था उत्कर्ष दिल्लाना चाहता है। कुन्तक जे मिम्मांकित लोक में यही वकोक्ति सिद्ध 
को है-- हि 


हदा जग्यल्ते ग्रुणा यदा ते सहदयण ह्यन्ते । 
रविकिरणानुगृहीतानि मवन्ति कसलानि फसलानि ॥ 


इस श्लोक में द्वितीय कमल शब्द लक्ष्मीपात्रत्व आदि गुणोपेत कमल का अर्थ 
देता है । यह कमल की लोकोत्तर प्रशंसा है, जो रूढ़ि पर आश्रित है। अतः इसमें 
रूढ़ि-्वैचिज्य वक्रोक्ति है 


(३) परदझपरार्द वक्रोक्ति--पद के उत्तराद्ध में प्रत्यय के द्वारा जब वक्ता 
प्रकट की जाती हैं, तब पद-परार्ड वक्रोक्ति या प्रत्यय-बकरोक्ति कहते हैं | यह बकोक्ति 
काल-बै चित्र्य, कारक, संख्या, 5झुप, घातु-पद (उपग्रह), प्रत्यय एवं पद के अवुसार 
सात प्रकार की होती-है ॥ कारक के अनुसार पृद-परा््ध वक्ता का एक उदाहरण 
लीजिए-+ 


१३६ | डॉ० रामगोपाल पर्मा 'डिनेश' 


सतत दन्द्मू साद श्वपयति बलाई वाष्यतियहों ॥ 
हठादात रुष्ठ लुठति सरस प्रचमरव वा 
शरपर्शत्लापाणु पतति घ कपोत फरतले 4 
न जानौमस्तस्या फइय हिं विकार स्यतिझरः ॥ 
इसवा नाय मह है के प्रिउतम के विरह मे किसी तन्वगी वी देदन्सता की 
मनोहर मुद्रा उमौउन का प्राप्त हुई है। उसके नेत्रो ख निकत कर अश्यू उसके दोना 
सतना पा थो रह हैं। सरस पर्रमम स्व॒र रुष्ठ के अस्दर हृठ-पूवष सोट रहा है। 
शरब्बद्रिका व समाने पीत कपोल हथेली पर गिर रहा है ॥ उतर (नाथिहा) के 
हृदय में वितन विज्ञार उठ रहे हैं, यह दिसी को ज्ञात नहीं । इस उदाहरण मे अश्ू, 
स्वर तथा कक्‍्पोल को चेतन ब्यक्ति क्रो क्रियाएँ करत हुए दिखाया गया है । अतः 
यहां बारक वी सहायता स वजता ध्रक्ट हुई हे 4 


(४) दारप-बक्ाक्ति--जब बाज़य के उादर वचन को बनता पाई जाती है 
तब वाइय-बन्राक्ति हाती है। इसो बक्ोक्ति क अन्तर्गत कुस्तक् ने अलकारों वो 
सम्मिलित किया है। उसत इसके कई भंद माने हैं। वाजप्र का प्रपाय गितने प्रकार 
स हो सबता है, उतन ही प्रकार वी वाउय-वक्रोक्ति थो सम्भव है। झुन्तक ने इसके 
अन्तगत रस तथा वस्तु के बचिश्य को भी सम्मिलित किया है । 


(५) प्रररण-बकोत्ति--प्रवन्ध क॑ अन्तर्गत प्रकरण बी चारता को प्रकरण 
वत्रोक्ति माना जाता है। विभिन्न प्रकरणा के सदयोग से ही प्रब-घ को प्रवध्टता प्राप्त 
हाती है। जित प्रसगा से प्रकरण उपादव तथा सुदर हो सत्ता है, उतका मुल्नक ने 
विस्तार से उस्लेख़ किया है। उन्हानि बताया है कि प्रबरण वी वक्ता उत्पन्न करन के 
लिए कवि को नायक के चरित्र म सौन्दर्यों मौतक प्रसगो का आयोजन करना चाहिए 


तथा प्रकरण को रस निर्भर बनाकर एवं मूल इतिव्त्त के अनुचित प्रकरण मे परिवर्तन 
करक भवीत प्रर्रुण की कल्पना करनी चाहिये । 


(६) प्रदध-बक्रोक्ति--इस् वुन्ठक न सब से अधिक ध्यापक वक्रातित माना 
है । यह समरत काव्य पर आधारित होनी है ६ या प्रदछ बकोकिति कृति के जतीमूत 
सौन्दर्य की परिवायिका है । उसे सौन्दय-दोष की सबसे अधिक व्यापक हृष्टि भो 
कहा जा सकता है । कवि मूल कयानक क रस को बदलकर जब नुंवन चामत्कारिक 
रस की भृष्ठि करता है ठब यह बकोक्ति मादी जाती है। प्रबन्ध वत्रोक्ति से कुशल 
कवि कथा क नोरस अश्ों को छोडकर केवल सरस भजा वी अभिव्यक्षित करता है 
बहू कथा द॑ नायक को अभीष्ट फल के अतिरिक्त अस्य कई फसो को भी अनायास 


संस्कृत काव्य-शास्त्र सें बक्रोक्ति-सस्प्रदाय [ १३२७ 


उपलब्धि करा देता है । प्रबन्ध का नामकरण भी वह किसी विशेष घटना पर आधा- 
रित्त करता है । 


वक़ोक्ति के इन भ्रमुख भेदों को देखने से पता चलता है कि--- 


(१) वकोफ्ति कथन के किस्ती-न-किसी वैचित्र्य या असाधारणता पर आधारित 
होती है । 

(३) वओोवित-स्रिद्धात्त के अनुसार काव्य-वस्तु का विकास कवि की विश्लेप 
हृष्टि से एक विद्येप रूप में होता हैं । 

(३) वक्तोक्ति-सिद्धान्त में रस और ब्वनि का समाहार हो जाता है तथा 
सौन्दर्य-वोब का व्यापक हप्टिकोण भी विकसित होता है । 

(४) वक्रोक्ति-सिद्धान्त के अनुसार काव्य में कवि-व्यापार का विश्वेष महत्त्व 
है। 

(५) ढुन्तक ने भाव, अलंकरण और कल्पना तीनों का अपने वक्रोक्ति-सिद्धान्त 
में समन्वय कर दिया है । 


अतः निष्फर्प रूप में यह कहा जा सकता है कि वक्रोवित-सम्प्रदाय काव्य-शास्त्र 
का सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण सम्भदाय है । वक्रोक्ति को व्यापक रूप में स्वीकार करने 
वाले कुन्तक तथा अय्थ आचार्य उस विवेक से सम्रद्ध हैं, जिस विवेक से किसी वस्तु 
की रचना के सिद्धान्तों का निष्पक्ष वेज्ञानिक पद्धति से अनुशीलन किया जाए सकता 
है. । वक्रोकित-सिद्धान्त ने अलंबगर, रस, ध्वनि आदि सिद्धान्तों की एकांग़िता का 
निवारण करऊे काव्य के पूर्ण स्वहप तथा तत्त्वों का परिचय दिया है। आचार्य 
रामचन्द्र शुक्ल ने बक्ोक्तिवाद को “पाश्चात्य विचारक कोचे के अभिव्यंनावाद का ' 
विलायती उत्थान” बताकर वभोोक्ति की उस व्यापकता की उपेक्षा की है, जिसका ' 
क्ुल्तक ने वार-वार संकेत किया है। दुःख . है कि आजा कुन्तक के पश्चाव्‌ इस 
सम्प्रदाय का... सध्िक प्रचार सम्भव नही हुआ। आधुनिक नया साहित्य जिन नये 
आयामों से निकल रहा है, उनकी अधिकांश पृष्ठभूमि वक्रोक्ति में निहित है । अतः 
यह आशा की जा सकती है कि जब हिन्दी के नये साहित्य का शास्त्रीय अध्ययत 
किया जायगा, तब संस्कृत के बक्रोक्ति-सम्प्रदाय की स्थायी महत्ता का पुर्ण रहस्यो- 
द्घाटन सम्भमच होगा 4 


सस्कृत काब्य-शास्त मे औचित्य-सम्प्रदाय 
डा० चडहस पाठक 


सम्दृत वाब्य शास्त्र म औबित्य की चचा करने से पूव यह आउश्यक है क्रि 
परत सम्प्रदाय भक्द पर थाडा विचार कर लिया जाय अधिकांस विद्वान्‌ सिद्धान्त 
और सम्प्रदाय शब्द मे काई तारिक भेद नहीं समझते । रस ओर अलकार सिद्धान्त 
क्रमश रस-सम्प्रटाय और अलकार सम्प्रदाय भी कहलात हैं। पर वस्तुत यह एक 
परम्परा की वात है जो बहुत लबर है। सिद्धाल और मम्प्रदाय दो विलनिष्न चनुएँ 
हैं भत हा सिद्धान्त के आधार पर किसी सम्प्रदाय का निर्माण होता हो और सम्प्रदाय 
का ही बोइ सिद्धात्त क्यो न है । इत दोता मे व्याप्य-ब्यापकफ अब अगागिभाव 
सम्बंध है। टपिद्धान्त अगया स्याप्य है और सम्प्रदाय अग्री अयवा व्यापक | 
सिद्धान्त का क्षेत्र कम है और सम्प्रदाय का अधिक । किसी भी तत्त्व वा स्वतत् 
विचार मिद्धान्त कहा जा सकठा है परन्तु जब तक वह सिद्धान्त अपन भीतर अन्न 
सम्बद्ध सिद्धातों बो इस प्रकार नहों समत्ता है कि वे सिद्धान्त सापक्ष रूप मं उस 
एक ही मिद्धास्त के भीतर सम्ाविष्ट श्ो जायें और एक ही संद्धान्तिक मान्यता का 
अनुविधान करने लग तब तक वह सम्प्रदाय नही कहला सकता । बरतमुनि ने रस 
तथा अलकार दोनो का विचार किया है। परन्तु उनवी दानो स्थापनाएंँ सिद्धान्त ही 
कही जायगी सम्प्रदाय नहीं। इन दोनो सिद्धातो का साम्प्रदायिक रूप देने वाल आचास 
हैँ विश्ववाथ और जयटंव । विश्वनाथ के यहाँ वाबव्यमात्र रसात्मक' होना चाहिये और 
जयदेव की हृष्टि म॒ काव्य का स्वस्याधायक तत्त्व एक मात्र अलकार ही है। इस 
प्रकार भम्प्रदाय काब्य क॒॑समरप्टि रूप का स्वरूप उपस्थित करता है किन्तु सिद्धांत 
में इस प्रवार टावा नहीं रहता । औचित्य सम्प्रदाय भी एक ऐसा ही सम्प्रदाय है जो 
काज शास्त्र के समस्त सिद्धान्तो को अपने भीतर समंट कर काब्य के समष्टि रूप का 


स्वरूप उपस्थित करता है। यहाँ हम बौचित्य सिद्धान्त वे सम्प्रदाय बनन तक की 
प्रक्रिया का सा पृष्ठ विचार कर रह हैं । 


यदि विद्वानों का यह क्यन सत्य मान लिया जाय कि सम्प्रदाय शब्द से वह 
१३८ 


संस्कृत काव्य-शास्त्र में आँदित्य-सम्प्रदाय [ १३६ 


सिद्धात्त अभिहित किया जाना चाहिये, जिसका आगे चलकर अन्य आचारयों द्वारा 
अनुकरण एवं अनुगमन हुआ हो तथा इसके द्वारा उनकी मान्यताओं का परिवर्धन 
हुआ हो,” तो हमारे प्रतिपाद्य कों और भी अधिक वल मिल जाता है । क्योंकि 
ओऔचित्य के भावदर्शी आजारयों में भरत, भामह, दण्डी एवं प्रत्यक्षदर्शो आचार्यों में 
रूद्रट, आनन्दवर्घन, अभिनवगुप्त, कुल्तक, महिमभट्ट और भोज भ्रमुख माने जाते हैं । 
इन सबके औचित्य सम्बन्धी विवेचन से यह स्पष्ट है कि औचित्य का सैद्धान्तिक इति- 
हास भी एक सहख्र वर्ष से भी अधिक अवधि को अपने भीतर समाबिष्ट किये हुए है। 


/पर इस का साम्प्रदायिक स्वरूप आचार्य क्षेमेन्द्र ने ही स्पष्ट किया है, जिसकी प्रसंगत: 


चर्चा आगे की जायेगी । 


संस्कृत साहित्य-शास्त्र का शुंखलावद्ध विवेचन भरतमुनि के नाट्य-शास्त्र से 
प्रारम्भ होता है । उनका मुल्य प्रतिपाद्य चास्य-शास्त्र है, अतः नास्थांगों के भीतर 
सापेक्षे सम्बन्धों के रूप में उनकी ओचित्य भाव की दृष्टि प्रसार या। सकी है ! लौचित्य 
शब्द का सिद्धान्त के रूप में यद्यपि साक्षात्‌ अभिधाव भरतमुत्ति ने नहीं किया है किन्तु 
पर्याय वृत्ति से इसके जर्थ या भाव की प्रतिष्ठा जितवी उन्होने की है, उसके सामने 


' आचार्य क्षेमरेन्द्र की स्थापना भी हल्की पड़ती है । क्षेमेल्द के ओचित्य का सारांश यही 


' लिकलता है कि वस्तुओं का परल्पर सम्बन्ध अनुरूप होना चाहिये ।* भरत्त नाट्य- 


शास्त्र में इस अनुरूपता के कम से कम सँकड़ों उदाहरण है ! वाटक-उत्पत्ति, रस, भाव, * 
अभिनय, छत्द, अलंकार, वृत्ति आदि के निरूपण में अनुरूप, अनुसरण, अनुकरण, * 
मथाविधि, य्धावसर, ग्याचार, ययारूप आदि पर्यायवाची शब्दों से सर्वश्र 
औचित्य का ही प्रसार दिखाई पड़ता है। ओऔचित्य के निर्णायक तत्व का बिचार तो . 
आचार्य क्षेमेन्द्र ने भी नहीं किया, पर भरतमुनि ने नाट्य प्रयोग के निर्णायक के रूप में 
दो घर्मी माने है--लोकेधर्मो और नाव्यघर्मी । इन्हीं दो पर्सियों के भीतर समस्त नाट- 
क्रीय भौचित्य के निर्णय हैं। वास्य-विवादों के अवसरों पर भरतमुनि ने जो विभिन्न 
पहलुओं के निणयिकों का विचार किया है, वह भी इन्हीं धमियों की प्रत्यक्ष व्याख्या 
है ।3 भरतमुनि ने जिन ११ नाव्यांगों ओर उनके उपांगों के विधात का विचार किया 
है वह भी इसी ओचित्य के अनुरोध से है कि ये तास्थसिद्धि की ओर बढ़ने वाली 
प्रभावान्विति में अपने को अबिरोधों और पोषक रूप में समर्पित कर दे । साहित्य में 





१. 'संस्कृत काव्य-शास्त्र का सर्वेक्षण” एक लेख, “साहित्य सन्देश” (जुलाई-अगस्त 
१६६२, पृष्ठ २५) 
२- उचित प्राहराचार्या: सहश किल यस्थ यत्‌ + 
उचितस्य च यो भावस्तदोचित्यं अचक्षते ॥ 
(ओऔचित्य विचार-चर्चा, ७) 
दे. साव्यशास्त्र, २७, ६३-६७ ॥ 


श्ड२ ] डा० चद्रहस पाठक 


व्या रस ही काब्य व लिए उसी प्रकार है जिस प्रकार मनुष्य क॑ लिए प्रारद रसायत। 


परन्तु औधिय तो एमे रससिद्ध बाव्य का नी मनुष्य व जोवनतत्त्व वी भाँति स्थायी 
जीवन नत्त्व है । 


स्पष्ट है कि काब्य क जामतत्स शुगारादि रस वी अपका भा क्षमेद् न 
औचित्य वी महत्ता वढ़वर मानों है। 'मंद्ध ने अपने गुद बनिनवगुप्त जौर अभिनव 
गुप्त के थी परम व्यास्येय ध्यनिवार के सिंद्धाता बा सप्डन न करत हुए भी बपते 
औषित्य सिद्धांत को साम्प्रदायिक होन या महत्त्व प्रदान जिया है। क्षमद्र वी द्र्प्टि 
यहाँ बढ़ी सूथ्म है और दृर्दरिनी नी | रस वो बाब्य का जात्मतत्त्त स्वीकार बरक 
भी उनयौ मौतिक स्थापना यह है कि जीविन तत्त्व ही उसका ब्यवद्वारत्त है) आत्मा 
काब्य का नितात किया एवास्त जात पक्ष है। बिना जोवन की सन्ञा पाय आत्मा 
व्यवहाय नहीं हा सकता । जीवन या जीवित तत्व ही इसे इस व्ययहार की योग्यता 
प्रदान करता है। यह बाह्य-भाम्यन्तर और जड़ चान का मिश्चित रूप जा ठहरा । 
भसार स्वय ही अपन प्रयेक पर्याय म जीवन का उदाहरण है। इस प्रयार जह रस 
काय के केवत अन्तप्ध जी ही सता का बाधक है. वह ओचित्पापर पर्याय जीडिठ 
काब्य व॑ बाह्य पक्ष को भी अन्तपक्ष ब साय अविनाभादी रूप म मिलाकर बास्य 
व्यवहार क॑ भीतर रस को भी “सवहाय बनाता है। इसीलिय औचित्य रस का भी 


जीवित है और र्समसिद्ध काव्य का भी स्थायी जीवित है। यद्दी इन दो पक्तिया बी 
संगति है -- 


* रसजीवितमृतस्यविचार कुर्तेपघुना $ 
ओदघित्य रससिद्धस्प स्थिर काव्यस्थ जीवितस्‌ ।! 


यही ओचित्य का साम्प्रदायिक स्वरूप है जिम दूसरे शब्दों मे औवित्य 
सम्प्रदाय का सिद्धान्त कह सकत हैं। काज्यणास्त्र के भोवर इसकी प्रघानता भी है और 
व्यापदता भी | चान्य के आमस्थानीय तत्त्व रस का भी यह जीवित तत्त्द है इमलिये 
बाब्य व क्षत्र म यह सवश्रथान है । काब्य क अत पक्ष रसादि की नसों मं भी जिस 


प्रकार यह फ़ैडा हुआ है उसी प्रकार उसके वाह्मपक्ष ग्रुपालकार के स्वरूप मे भी 
यह एकमात्र आधायक तत्त्व है । 


जहाँ तवा इस सामा-य ओऔचित्य सिद्धान्त की सास्प्रदायिक ओचित्य शिवा 
औषित्य-मम्पदाय के साथ समति का सबाज है वह बहुत ही स्पष्ट है । अपनी सामाय 
परिभाषाओं म औचित्य एक सम्बंध विशप ही है। जो जिसके अनुरूप हो वह उचित 
है और उसी का भाव बौचित्य है जो कि अनुरूपता वा पयाय है। यह अतुल्पना 


संस्कृत काव्य-शस्त्र में औचित्य-सम्प्रदाय [ १४३ 


अनेक वस्तुओं के परस्पर सम्बन्ध के रूप में ही नहीं है, वल्कि उनके सम्बन्धों के 
सम्बन्ध के रूप में भी आती है । 


यही किसी सिद्धान्त का साम्प्रदायिक रूप होता है जब वह क्षेत्रीय सम्प्रवायों 
के भान्यभूत तिद्धान्तों को अपना जंग वनाकर समेटता हुआ चला जाय और जिस 
क्षेत्र या विषय का वह सिद्धान्त होता हे उसका एकमात्र प्रधान तत्त्व बन बैठे । क्षेमेन्द्र 
के यहाँ औचित्य इसी प्रकार का साम्प्रदायिक सिद्धान्त है जो रस, रीति, अलंकार, 
बक्रोक्ति और ध्वनि सम्प्रदायों की फूलमाला बनाता हुआ डोरे की भाँति इनके अस्त-' 
राल से निकल्न कर सुमेरु बन वैठा है । क्षेमेन्द्र ने जो रसोचित्य, गुणोचित्य, अलंकारौ-| 
चित्य आदि २६ औचित्य प्रकारो का विवेचन किया है बह इसी का प्रमाण है । 





श्ड३ ] डॉ० चद्गहस पाठक 


क्या रस भी काव्य के लिए उसी प्रकार है जिस प्रवार मनुष्य के लिए पारद रसायत। 
परन्तु औवित्य तो एसे रप्तसिद्ध काव्य वा भी मनुष्य क जीवनतत्त्व को भाँति स्थायी 
जीवन तत्त्व है । 


स्पष्ट है कि काव्य के जात्मतत्त शआगारादि रस की अपेक्षा भी क्षेमेद्र ने 
औषित्य वी महत्ता बढ़कर मानी है। शमद्ध ने उपने गुरु अभिनवगुप्त और अभिनव 
गुप्त के भी परम ध्याम्येय घ्वनिकार के सिद्धान्तां का खण्डन ने करते हुए भी बपने 
ओचित्य मिद्धान्त का साम्प्रदायिक होन का महत्त्व प्रदान क्या है| क्षेमे द्र की हप्टि 
यहाँ बडी सूक्ष्म है और दूरदधिनी भी । रस शो काव्य का आत्मतत्त्त स्वीकार करके 
भो उनस्री मौजिक स्थापना यह है कि जीवित तत्त्व ही उसका ध्यवहारक है। आत्मा 
काच्य का नितानत क्या एवान्त अन्त पक्ष है। बिना जीवन की सन्नञा पाय॑ आत्मा 
श्यवह्टाय नहीं हो सकता । जीवन था जीडित तत्त्व ही इसे इस व्यवहार वी योग्यता 
प्रदान करता है। वह बाह्म-आम्यन्तर जौर जड़ चेतन का मिश्वित रूप जो ठहरा । 
समसार स्व्य ही अपन प्रत्ये् पर्याय में जीवन का उदाहरण है । इस प्रकार जहाँ रस 
बाध्य के केवव अन्त पल वी ही सत्ता का वाधक है. वहाँ औषित्यापर पर्याय जीवित 
बाव्य के बाह्य पक्ष वो भी अन्त पक्ष के साथ अविनाभावी रूप म मिलाकर वाब्य 
व्यवहार क भीतर रस को भी ध्यवहाय बनाता है। इसीतजिय औचित्य रस का भी 


जीवित है ओर रससिद्ध काब्य का भी स्थायी जीवित है। यही इन दो पक्तियो की 
मगति है -- 


* रसजोवितमृतस्यविचार कुरुते+धुना 3 
ओऔचित्य रससिद्धस्थ स्थिर काय्यस्प जोवितपु ४” 


यही औचित्य का साम्प्रदायिक स्वरूप है जिसे दूसरे शब्दों म॑ औचित्य- 
सम्प्रदाय का सिद्धान्त कह सकत हैं । कान्यशास्त्र क भीतर इसकी प्रधानता भी है और 
स्यापवत्चा ही । काथ्य के बा मस्थानीय तत्त्व रस का नी यह जीवित तत्त्व है इसलिये 
शाव्य के दात्र म यह सवप्रघान है । काव्य के अत पक्ष रसाद वी नसो मं भी जिस 


प्रकार यह फैजा हुआ है उसी प्रकार उसके वाह्मपक्ष गुणालकार क स्वरूप मे भी 
यह एुफसात्र आधायक तत्त्व है । 


जहाँ तक इस सामान्य ओषित्य सिद्धान्त वी साम्प्रदायिक ओचित्य जिया 
औदचिस्य-साश्दाय ने साथ सगति का सदाज है, वह बहुः 2 


[त ही स्पष्ट है। अपनी सामान्य 
पीरमारओ न जेतिचिय एक सम्बंध विशप ही है ४ 2 शक ला; 


जो जिरूक अनुरूप हो वह उचित 
है भौर उसी वा भाव बोजिय है जो कि अनुरूपना का पयाय है। बह अनुदुपता 


संस्कृत काब्य-शास्त्र में औचित्य-सम्प्रदाय [ १४३ 


अतेक वस्तुओं के परस्पर सम्बन्ध के रूप में ही नहीं है, वल्कि उनके सम्बन्धों के 
सम्बन्ध के रूप में भी आती है । 


यही किसी सिद्धान्त का साम्प्रदायिक रूप होता हैँ जब वह क्षेत्रीय सम्प्रदायों 
के मान्यभूत स़िद्धान्तों को अपना अग वनाकर समेटता हुआ चला जाय ओर जिस 
क्षेत्र या विषय का वह सिद्धान्त होता है उसका एकमात्र प्रधान तत्त्व वन बैठे । क्षेमेन्द्र 
के यहां औचित्य इसी प्रकार का सास्भ्रदायिक सिद्धान्त है जो रस, रीति, अलंकार, 
बक्रोक्ति और ध्वनि सम्प्रदायों की फूलमाला बनाता हुआ डोरे की भांति इनके अन्त- 
राल से निकल कर सुपर बन बैठा है । क्षेमेन्द्र ने जो रसौचित्य, गुणौचित्य, अलंकारौ- 
चित्य भादि २६ औचित्य प्रकारों का विवेचन किया है वह इसी का प्रमाण है । 


१४० ] डॉ० चन्द्रदस पाठक 


औचिय की जमजात स्थिति की सहज कल्पना का बहुत बुझ आभास बर्त मुनिरके 
विवचन म उपलब्ध है। 


भरत मुनि क साथ ही भामह और दण्डी ये दो आचाय और ऐसे हैं जिनमे 
औदचित्यमूतक भाव हृष्टि दृश्य और श्रब्य दाना प्रकार के बाव्या वो सामने रख कर 
विकसित हुई है। भामह न काव्यातक्रार के छः परिच्छेदा म जिन पाँच बातों को 
विचार क्या है * वह भी प्रक्ारान्तर स काव्य ब स्वरूप और उल्लपाधान और 
अपरूय का ही विचार है। उत्कप जौचित्यमूतक हाता है तया अपकर्ष अनौचित्य 


मूलक । दण्डी के काब्यादा को दाप-परिहार ध्यवस्था नो दूसरे सब्दा मे जौचित्यमूलक 


ही है ।* 


नरत भामह और दण्डी के वाद इतिहास या यह स्वाभावित्र आग्रह था कि 
जो सिद्धान्त भावरूप म॑ या पयायातर स साहित्य वा प्रयोजनीय तत्त्व बन गया था, 
उसका प्रत्यक्ष अभिघात एवं अकन हो । रदट न सरस पहले उचित भाव का काव्याज्ञा 
क भातर शब्दों म प्रयोग किया है ।2 भामह जादि की अपक्षा रदट का औचित्य के 
सम्बंध म हा एतिहाम्रिक महत्त्व है ॥ आतन्दवंघन न काब्यागा के भीतर हर 82 
साक्षात्‌ भ्रतिपादन ही नहीं क्या जपितु उनका नियामक नी उहात उसी को सिद्ध 
किया ।४ औचित्य सिद्धान्त के इतिहास मं इसीलिए जोन दवधन का सबसे ऊँचा 
स्थान है। आतन्दवंधन के ध्वन्यात्रोक पर लाचन टीवा लिखने वाल और बौचित्य 
सम्प्रदाय के प्रवतक क्षम्ध के गुरु आचाय अभिनवगुप्त का विवेचन वह सघटक सूत्र 
है जो ओचित्य सिद्धान्त और सम्प्रदाय की सत्रान्ति सीमा उपस्थित कर दंवा है।* 


बुन्तक का महत्त्व इसनिए है कि उनक वृक्रक्तिजीवित' म भौचित्व कहो-वहीं 
उनक प्रत्तिपाद्य वन्रभाव वा पर्याय बन बैठा है* और यह दोधित करता है कि उसमे 
साहित्य कु एव स्वतान सम्प्रदाय क रूप म॑ ढलन वी क्षमत्रा है ॥ महिमभट्ठ ने ता 
औदि'य को साहिय वा उतना जाति सामान्य ओर सवसावारण तत्व ही बना डाजा 
है कि वह साहित्य क स्वरूप म ही अवसित हो गया है जिससे उसक पृथक निर्देश वी 








काव्यालकार (उपसहार) 
काय्यादश ४, १७६ तथा ३, १३२३॥ 


काव्यालकार २, रे२ तथा ३, ५६॥ 
घ्वन्पालोक ३, १५३ 
लोचन दोका, पूृ० ७५३ 


तत्र परस्य ताददौजित्य बहुदिघमेतद्भिस्ने वक्रमाव । (वक्तोक्ति जीवित, उन्मेष, २) 


आते कब हू #ए 2० 2२ 


संस्कृत का व्य-शत्त्र में ऑचित्य-सम्प्रदाय [ १४१ 


आवश्यकता ही न रह गई ।* भोज ने फिर से औचित्य को काव्य के गुणालंकारों की 
स्वरूप प्रतिपत्ति में उपजीवित किया । उन्होंने औनित्य की लघु-औचित्य एवं व्यापक- 
ओऔछचित्य नामक दो कोियाँ ही सिद्ध कर दी /* 


यहू जौचित्य सिद्धान्त का इतिहास हे जो क्षेमेन्द्र के पूव॑वर्तो लक्षशग्रन्थों में 
अपनी सोदी-पत्तत्ती और विशेष सामान्‍्यघारा में प्रवहमान या । इसके आगे औचित्य- 
सिडान्त का इतिहास औचित्य-प्रम्पदाय के रूप में है, जिसके प्रवर्तक आचार्य क्षेमेस्द्र 
है। कुछ विद्वानों का बिचार हे कि ओचित्य “अलग मिद्धान्त न होकर विभिन्न 
।व्यांगों को परिप्क्ृत बनाने का हेतु है । अलंकार आदि पाँच काब्य-सिद्धान्तों के प्रव 
सके अपने मान्य सिद्धान्त के अन्तर्गत अन्य काच्यांगों को समाविष्ठ करते है या अन्य 
काथ्यांगों को अपने मान्य सिद्धान्त के परिषोपक रूप में स्वीकृत करते है । पर औचित्य 
नामक काव्य-तत्व के प्रवत्तंक आचायं क्षेमेन्द्र इनमे से किसी भी प्रवृत्ति को वही 
अपनाते ।”3 





बिद्वान्‌ अपने उपर्युक्त शब्दों के लिए स्ययं उत्तरदायी हैँ, हमें इस सम्बन्ध से 
केवल इतना ही कहना है कि अपने उपयुक्त कयन की पुष्टि में उन्होंने जो उद्धरण 
दिये हैं, उन्हों के द्वारा औचित्य का साम्प्रदायिक स्वरूप आचार्य क्षेमेन्द्र ने स्पष्ट किया' 
है । अपनी कारिका के 


#अलंकारास्त्वलंकारा गरणा एवं गुणा: सदा ॥ 
ओऔचित्यं॑ रससिद्धस्यथ स्थिरं काव्यस्थ जोवितस्‌ ॥7 


उत्तराघं में औचित्य का साम्प्रदायिक स्वरूप भी उन्होंने दे दिया है । इस 
पथ्च की व्याल्या करते हुए क्षेमेन्द्र ने स्वयं अपना आशय स्पष्ट किया है। उनका 
मतलब है कि परस्पर सहयोगी सुस्दर शब्द और अर्थ का शरीर घारण करने वाले 
काव्य के उपमा, उत्प्रेक्षा आदि प्रचुर अलंकार मनुष्य के कठक, कुण्डल, हार आदि की 
सरह बाह्य शोभा का विधात करते हैं। विद्वानों के द्वारा लक्षित काव्य के गुण भी 
मनुष्य के प्रसिद्ध सत्यशील आदि की भाँति ही औपचारिक होते हैं ! परन्तु जिसका 
लक्षण आगे किया जायेगा वह औचित्य तो काव्य का अविनाशकारी तत्त्व है, इसके 
विना गुणालंकारों से लदा हुआ काव्य भी निर्जीव है | ग्रुणालंकारों की तो बात ही 


१. व्यक्ति विवेक २, १२६, तथा २, १५२४ 
३- सरस्वती कप्ठामरण १, ७६ ।॥ 
३. साहित्य सन्देश', जुलाई-अगस्त १६६२, यृ० २६४ 


शब्द-शक्ति विवेचन 


डॉ० गोविन्द प्रिमुणायत 


साथव' शाइन्‍्सुप्डि मात्र साहिय है। सहृदय हृदय सवादी सोदर्य से विधिष्ट 
होत पर उसी वो झाब्य कहत हैं । उसक इस मौन्दय वी स्वरूप व्याख्या भिन्न भिन्न 
आयायो ने अलग-अलग अभियानों स॑ वी है । दण्डी, रद्रट, उद्भद जौर जयदेद बरदि 
ने उसे अलवार कहा है। वामत ने उसी को रीति की सन्ना दो हे। आन दव॒धन ने 
उमकी प्रतिप्ठा ध्वनि के रूप म॑ वी है। अभिनवगुप्त ने उसे रसरूप मं आस्वाद्य 
बताया है। क्षमर्ध का औजित्य उसी का नामान्तर है । भट्टनायक न उसी को भोगरूप 
कहा है। चमत्कार चीद्रिवारार बे शज्दो म वह चमत्कार शब्द से अभिषेय है। प्रश्व 
उठता है कि एक हो भोन्दय के अभिधान एवं रूप-व विध्य का कया कारण है ? इसका 
उत्तर दन के लिए हम थोडा गहराई स विचार करना पडेगा । भरत हरि ने शब्द के रूप 
मे दो रूपमान बताय हैं एक प्राह्म दूसरे ग्राहक ९ प्रधम विषयोगत है और दूसरा विषय- 
गत । विषयगत रूप-यविष्य वा कारण विदत है| वावय्दीयक्रार ने शब्द को अधि- 
ध्यान और अथ वो अध्यस्त रूप माना है ।* जिस प्रकार मधिष्ठान एक और अध्यस्त 
अनक रूप होता है उसी प्रकार पान्य एक और क्ाव्यगत सोन्दय जनेक रूप है | आचाय 
अभिनवगुप्त न तबालांक म॑ अध्यस्त रूप वी विवियता का कारण दृष्टाभेद बताया 
है ।३ हृप्दाभेद से निरूपित अध्यस्त अथ सोन्दय ही काज्यवास्त्र मे अलकार, ध्वनि, रस, 
बप्ोक्ति, औचित्य, भाग, चमत्कार आदि विविध नामरूपो भ प्रकट हुआ है किन्तु उसवा 
जथ यह नहीं समझना चाहिये कि अय-वेविष्य-रूप बअध्यास का कारण हष्टामेद मात्र 
है। जिस प्रकार ब्रह्मब्पी अधिष्टान पर जगत्‌ रूपी अष्यास वी विबानी उसी बी 


१ प्राह्मत्व प्राहक्त्वड्च दे शश्तो तेजसो यया। 
तर्थव सवशब्दातामते पृथविद स्थिते ॥ 

२३ अनादिनिषन ग्रह्म घब्दतत्त्व यदक्ष रमू 4 
बिवत्ततेरर्थ नावेन प्रक्रिया जगरो यत ॥ का० १0 

३ संबितूपे न भेदो#स्त दास्तवों यर्धाप प्रव ३ ं 
तयाप्यावृत्ति नि्हीस तारतम्पात्ता सक्ष्यते ॥ 


श्डड 


शब्व-शक्ति विवेचन [ १४५ 


शक्ति माया है उसी प्रकार अर्थ रूपी अध्यास की विदाज्ी शब्द की शक्तियाँ होती 
हैं । इसका स्पष्ट संकेत वावयपदीयकार ने अपनी कारिकाजों में किया है ।१ साहित्या- 
चार्यों ते इन्हीं शक्तियों का अनुसंघात कर उनसे विवर्तित अर्थों के अनेक भेदो- 
पन्ेेदों का विवेचन किया है । इतको समझे बिना काव्य का मर्म जाना नही जा सकता, 
अतएव यहाँ पर हम उनका संक्षिप्त विवेचन कर रहे हैं । 


जब्दों के अर्थ आचार्यों ने अधिकतर तीन प्रकार कहे है : अभिधेय, लक्ष्य एवं 
व्यद्धए। इनका विवर्तन करने वाली शक्तियों को क्रमशः अभिवा, लक्षणा और व्यज्जना 
के अभिधान दिये गये हैं । स्राश्याहू--संकेतित-अर्थ को अभिः मुच्याय या वाया: 
कुहते हैं,। भुल्याथं के बाघ होने पर उसी से सम्बन्धित प्रयोजन या रूढ़ के कारण 
जो अर्थ लिया जाता है उसको संज्ञा लक्ष्या्य है । इन दोनों अर्थों से विनक्षण प्रसज् 
या प्रकरण आदि के कारण जो सर्वथा एक नवीन अर्थ ग्रहण किया जाता है उसे 
व्य॑ंग्यार्थ बद्ेते हैं। इन तीनों अर्थों की विधायिनी शक्तियों केनाम ऋमशः अभिधा, 
संक्षणा और ब्यंजना हैं ! कुछ आचार्यों ने तात्पर्या नाम की एक चौथी शक्ति भी माती 
है किन्तु बह शब्द शक्ति न होकर वस्तुतः वाक्य शक्ति है | किन्तु फिर भी अथे के 
प्रसज़ज में उसका विवेचन भी अपेक्षित रहता है । भागे हम उन शक्तियों और उनसे 
उद्भूत अर्थों की अलग-अलग विवेचना करेगे । 






जिस पक्ति से णब्द के साक्षात्‌ संकेतित अर्थ का बोध होता है उसे अभिघा की 
संज्ञा और उससे युक्त शब्द को वाचक का अभिषान दिया गया है। प्रश्न उठता है कि 
शब्द में संकेत की प्रतिष्ठा कैसे होती है ? और अमुक शब्द का अभुक जर्य ही है 
इसका आधार कया है ? इस सम्बन्ध में दो मत विशेष उल्लेखनीय हैं । फुछ भारतीय 
दाशै॑निकों की धारणा रही है कि संकेत का आधार ईश्वरेच्छा है। हाँ, कुछ पारिभाषिक 
शब्दों के संकेत शास्त्रकारों के द्वारा निर्धारित किये गये हैं ! किन्तु आजकल के 
वैज्ञानिक लोग ईश्वरेच्छा को स्ंकेतग्रह का कारण भानने के लिए अस्तुत नहीं हैं । इन 
लोगों ने यह सिद्ध करने की चेब्टा की है कि संकेत का आधार सामाजिक चेतना का 
विकास है । इनमें से किसी भी मत को आत्यन्तिक नहीं माना जा सकता। मेरी 
अपनी धारणा है कि सकेतग्रह का आधार मानव-मन की वह वोष-वृत्ति है जो कुछ * 
॥ सहज रूप से और कुछ सामाजिक प्रेरणाओं से अनुप्नेरित होकर शब्द-विशेष में सकेत 
विशेष की प्रतिष्ठा करती है । 


संकेत के आधार के साय-ही-साथ संकेत के आश्नय का भ्रश्त भी विचारणीय 
है । इस सम्बन्ध में भी विविध-मत प्रचलित हैं। नव्यतैय्यायिक व्यक्ति शक्तिवादी हैं । 


१. देखिए डूसरी एवं छठी कारिकायें 4 
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प्राचीन नस्यायिका ने जाति विरिष्ट व्यक्ति मं सवृत् माना है। मीमास्त्र लोग जातिवादी 
है । इनक बई उप-सम्पदाय हैं। उन पर में नो जातर है । नाद्ट मीमासको वा कहना 
है कि पदों स व्यक्ति का स्मरण या जनुभव नहीं हवाता अपितु ब्यक्ति वा ज्ञान आक्षप 
के सहारे होता है! अ क्षप जाए दे द्वार द्वोता है। श्लीकर का पहना है कि उपादान 
से यक्ति का प्रहण होता है। मष्डन मिश्र न यह सिद्ध करत वी चप्ठा की है कि 
नक्ति वा ग्रहण व पष्ट शक्ति स हा सम्भव है| ज्ञान शत्तिवादियां का कहना है वि 
जद वा सकेत जाति व्यक्ति या जाति विधिप्ट व्यक्ति म न होकर जान म॑ होता है। 
बौद्ध लाग जपोहवादी हैं। इनका कहता है कि शब्द का सकत अपोह या 
जाइन्यावृत्ति म हावा है। अतरब्यावृत्ति का अथ है कि संसार के समस्त पदार्थों 
का निराकरण ररक बवेल बच हुए पदाय म॑ सकत स्वीकार करता। वँयारसणा 
ने सकतग्रद पप्राधि, म_माद्याहै। उपाधि के उन्होंने चार नेइ बताएं हैँ--जाति, 
मु क्रिया आर यहच्दां ॥ साहित्यादा्यों न विशप्क्र सब्य आउकारिकों जी 
बी मत माय है। हमारी अपनी घारणा नी यही है कि उपाधि वातरा मत ही 
अधिक तकंसगत रु 

तकसगत है। हि 

अभिषा शक्ति तीन प्रकार वी हाती है-- रूदि धोग एवं योगरूद्धि । रसयगाघर- 
कार पडितराज जगन्नाय ने इही को क्रमश समुदाय शक्ति केवआवयव शक्ति तथा 
समुदायावयव शक्ति सक्र भी कहा है। जहां शब्द सेमुदायें के रूप म जय-बांघ कराते 
हैं वहाँ छढे शक्ति मानी जाता है । कवलावयव शक्ति या यागात्मक अभियां शक्ति 
चही होती है जहाँ कसी अथ की प्रतीति क जिए शब्द के अवयज्नो के ज्ञान वी आवश्यकता 
अपक्षित हाती है । अथ विधान मे जब अवयव शक्ति और समुदाय शक्ति दोनों कौ 
अपक्षा अनुभव होती है तब वहाँ समुदायावयव शक्ति सकर माना जाता है । इन तीनों 
के क्रमण उदाहरण हैं--घडा सुधा'पु और दारिज | घडे म अवयदायय नही है। इसके 
विपरीत मुघाणु से सुपा और सन इन दो अवयतों का यापर है / वारिज में वारि वा 
जय जन है और जो उस्तु जल म दंदा होती है उस वारिन कहते हैं । किन्तु जल म॑ 


उत्पन्न होने वालो और भी वस्तुएँ हो सती हैं किन्तु वारिज धब्द कमल के अब मे 
ही रूढ है । इसलिए यह योगरूद शब्द है । 


जभिवा क प्रमज्ञ ही म हम त्ालर्यावृत्ति की चर्चा ऊर दना चाहते हैं । पद 

वृत्ति भी एक अभनिधावृत्ति का हूपान्वर हो है | अभिषाबृत्ति स यस्त शब्द का ही 
आभात्‌ सकतिद अय का बोध होता है। वाकव के अब विधान उससे सम्भव नहां। 
प कुछ आचार्यों ने वान्‍य के अब विधान के लिए तात्पर्यावृत्ति वो बत्पनावी। 
भिघा के डाय प्रतिपादित अर्थों को एक सूत्र मं जन्दिद कर उनसे जिस एक वियेष 
जथ का बाघ कराया जाता है उसकी बोधिका भक्ति को तातर्या शक्ति कहते 

है । दात्पर्यावृत्ति स वाक््याथ बोध को प्रक्रिया के सम्बंध म मतभद है । इस सम्बय 
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में दो मत विशेष उल्लेल्ननीम हे । एक जल्वित्तासिधानवाद, दूसरे अभिहितान्वयवाद । 
अन्वितामिधानवादी प्रभाकर भट्ट का कहना है कि आकांक्षा, योग्यदा और सबन्िधि 
के कारण अन्वित पदों का वाक्यार्थ है। संक्षेप में जन्‍्वित पद ही तात्पयवित्ति 
वाक्‍्यार्थ के विधायक होते हूँ । दूसरा मत कुमारिल भट्ट का अभिहितान्वथवाद हैं । 
इसके अनुसार पहले पद पदार्थों की प्रद्ीति कराते हें | उसके बाद आकांक्षा, योग्यता; 
। सन्निधि से युपत होकर दात्पर्यावृत्ति से पदार्थों के संसर्गरूप वाक्‍््यार्थ का बोध कराते 
है । इत्होंने तात्पय्य गरक्ति का प्रमुख ग्रतिपाद्य पदार्थ संसर्ग्प वाबधघार्थ ही है । दोनों 
में कोई बहुत बड़ा अन्तर नहों हे । अभिहितान्वयबाद मे जन्विति आर्थ बाच्य रहता 
है जबकि अन्विताभिधानवाद में पदार्यान्वित अर्थ तात्वय रूप में ग्रहण किया जाता है । 


हि 
वावयार्थ प्रतोति की प्रक्रिया को प्रकट करने वाले उपर्युक्त दोतों मतों के 
अतिरिक्त तीन मक्त जौर हैं । इसमें एक वेयाकरणों का, दूसरा मौमासकों का और 
तीसरा प्राचीत: ज़ैय्यायिकों का हे। प्रथुमू,मतवादियों का कहना है कि काक्य का| 
जखण्डल्व हो वाक्याथं का कारण है । वाक्य के पद, वर्ण आदि को वह अभिधाजन्य* 
ही मानते, है |- इूसरे मत वालों के अनुसार वावयार्य का वोध अन्तिम वर्ण के ज्ञान से 
होता है | इस अन्तिम वर्ण का ज्ञान पूर्व पदों के अर्थज्ञान के संस्कार से युक्त रहता 
है । तीसरे मत वालों की धारणा है कि वाक्‍्यार्थ बोध का निमित्त वह बर्ण-माला है 
जिसकी प्रतिच्छाया हमारे स्घृति-पटल पर इस्य-जगत्‌ के भिश्न-भिन्न पदार्थों की अनु- 
भूत भावमा के साथ प्रतिफलित होती हे । इस भ्रकार वाक्याव बोध की प्रक्रिया के 
सम्बन्ध में भारतीय आचार्यों में वड़ा मतभेद है । इनमें प्रथम दो मत तात्पर्यवादी हें। 


इसी प्रसंग में अभिहितान्बयवादी मत्त के पोषक भट्ट लोल्लट ने दीवंदीघें- 
सरो$भिधा व्यापार वाला मत सामने रक्खा है । इन्होंने लिखा है कि “यत्पर: शब्द: से 
शब्दार्थ: सोधयमिपोरिव दीघंदीधतरी5भिथा व्यापार: का सिद्धान्त प्रतिपादित किया 
है । इनका कहना है कि अभिधाब्यापार की कोई सिति नहीं हे कि बह केवल इंतमा 
अर्थ देखे । जहां तक तात्पर्य का पूर्ण-वोध नही होता, अभिवा की क्रिया वहाँ तक 
चलती है । वह दीर्घ से दीधंतर अर्थ बोध का व्यापार है । अतः अभिधा के अत्तिरिक्त 
और किसी भी नये व्यापार मानने की आवश्यकता नही हे । 


«४ आचार्य कुत्तक भी अभिघावादी है । उन्होने बक्रोक्ति को 'विज्चिता जमिषा 
कहा है । इस विदित्रा अभिया से अविक चाह्तर कोई दूसरा अर्थ-ब्यापार नही है । 
मुकुल भट्ट और महिम भट्ट भी प्रसिद्ध अभिववादी आचगयय हैं । मुकुल भट्ट ने अपने महान्‌ 

..'ग्रंय 'अभिधाबूत्तिमातृका' लिखकर स्पष्टरूपेण सिद्ध कर दिया है कि अभिवा के अतिरिक्त 
और कोई शब्द शक्ति है ही नहीं, उन्होंने अनेक प्रमाणों से प्रमाणित कर दिया है कि 
लक्षणा, व्यज्ञगा आदि सब का कार्ये अभिधा से ही चल जाता हे 
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व्यावहारिक जीवन म हम कभी-कभी ऐसा देखने है कि मुख्याथ. वा भ्रहण 
हास्यास्पद अयबा अनौचित्यपूण प्रतीत होता है, किन्तु फिर भी वह प्रमोगन्‍्लोक मं 
परम्परा से प्रचलित और प्रतिष्ठित है। इसीलिये आचारयों को जभिषा से अतिरिक्त 
शक्तियों की बल्पता करनी पडी। अभिधा स इतर शक्तियों मं सवप्रथम सक्षणा 
उल्तेखवीय है + 


प़ब्दाय म सक्षण्ण शक्ति के प्रयोग के बरारणभूत तत्त्ता म सकोच, मयादा, 
उत्तिवविश्य झालीनता प्रभाववशिष्टय की योजवा-कामना अधिक से अधिक ठस्य को 
कम स॑ उम्र शब्दों मे व्यक्त करने की कामता आदि विश्लेप उल्लेखनीय हैं। इन्ही 
कारणों स अनिभूत होकर मनुष्य अपनी वाणी मे कुछ ऐस प्रयोग करता है जिनके 
भुख्याय का प्रत्यक्ष रूप मे सवधा ग्रहण नौजित्यपूण होन के कारण बाबित समझना 
जाता है. किन्तु किसी प्रयोजन या परम्परागत प्रयोग के कारण उसी स सम्बन्धित 
कोई दूसरा अथ ग्रहण कर तिया जाता है। जैसे परम्परागत उदाहरण है-- गगा मे 
आभीरो की बस्ती (गयाया घोष ) में भ्ग्रा म आभीरो की बस्ती का होना सवंधा 
असम्भव है। अतः मुख्याथ का वाघ हो गया । किन्तु वक्ता ने इस वाक्‍्स का प्रयोग 
प्रभाववैश्चिप्टय दिखाने के लिए किया है । अत “गगा मे” सर सम्बाधित अप गगा-तट 
ग्रहण करना उचित समझा गया । इस औचित्य का कारण वक्ता की वह कामना दे 
जिससे प्ररित हो वह यह व्यश्चित करना चाहता है कि आभीरो की बस्ती गगा के 
शत्य जौर पावनत्व का अधिक-से अधिक लाभ उठाती है । अत्एवं यहाँ लक्षणा शक्ति 
स जय की प्रतीति मानी गई है। इस प्रकार लज़णा के लिए तीन शर्ते आवश्यक हुईं, 

८() झुल्पा बाव, (२) तद॒योग, (३) प्रयोजन अथवा रूढ़ि । 


झूढ़ि और प्रयोजन के आाघार पर आचार्या ने लक्षणा के मुख्य रूप से दो भेद 
माने हैं--रूढा और प्रयोजनवती । 


अब हम हूढ़ा लक्षणा के औवित्य और स्वरूप पर विचार करंगे। मेरी बपनी 
धारणा है कि रूढा लखणा को लक्षणा का स्वतन्त्र भेद नहो मानना चाहिए। उसका 
अन्तर्भाव प्रयोजनवती में ही हो जाता है । रूढा लक्षणा के मूल मे भो कोई प्रयाजन 
अवश्य रहता है ॥ आडाय भम्पद् न रूद्ा लक्षणा का उदाहरण 'कमणि कुशल ' बताया 
है। यहाँ पर रूढ़ा सक्षणा से कुशल का अथ निपुण लिया गया है । कुशल का मुह्याय 
है कुशाओ को ज्ञाने दाला। उस मुख्याथ स निपुणवा व्यक्ष्य है। परम्परा ने धीरे-धीरे 
मुख्याथ का त्याग कर प्रयोजनरूप निपुण अय को ग्रहण कर लिया । रूढ़ा सक्षणा मं 
प्रयाजन ही सक्ष्याथ रूप मे रूढ़ हो गया है। अत इसको रद प्रयोजनवती कहना 
चाहिए ओर उस प्रयोजनदती का ही एक भेद मानना चाहिए ६ 


शब्द-शक्ति विवेचद [ शथ& 


आचार्य हेमचन्न एवं विश्ववाय कुशल को रूढ़ा लक्षणा का उदाहरण मानते 
ही वहीं । उनका कहना है कि कुशल का निपुण या चतुर अर्थ भी मुख्याथे है, वह 
लक्ष्यार्थ है ही नहीं, किन्तु में इसके मत से सहमत नहीं हैँ। 'निपुण” 'कुशल' का साक्षात्‌ 
संकेतित अर्थ नहीं है, अतः उसके मुल्याय होने का कोई प्रश्न ही नहीं उठता । आचार्य 
विखनाथ ने झूढ़ा का उदाहरण--कलिंग साहती है', श्वेत दौड़ रहा' है! ! इन दोनों 
में भी प्रयोजन सनल्निहित है । वक्ता प्रथम वाक्य में समस्त कलिंग के मनुष्यों के शौय्य- 
रूप प्रयोजन की व्यञ्ञना करना चाहता है ! इसी प्रकार 'सफेद दौड़ता है! उससे भी 
शीघ्षगामित्व रूप प्रयोजन की ज्यज्ञना अभीष्ट मातम होती है। जो भी हो रूढा लक्षणा 
को स्वतन्त्र लक्षणा मानना निरापद नहीं है ! 


प्रयोजनव॒ती लक्षणा वहीं पर होती है जहाँ हम मुख्यार्थ से सम्बन्धित लक्ष्यार्थ 
का ग्रहण किसी प्रयोजन विशेष से करते हैं । “गंगा में आभीरों की वस्ती' इसका असिद्ध 
परम्परागत उदाहरण है । इस प्रयोजनवती लक्षप्ला के अनेक भेदोपनेद बताए हैं। 
प्रयोजनवती शुद्धा और गोणी भेद सर्वप्रथम विचारणीय-हैं । गौणु बहीं होती है जहाँ 
लक्ष्यार्थ पर उपचार आधारित रहता है | झुद्धा वही माती जाती है जहाँ इतर किसी' 
अन्य सम्बन्ध के कारण लक्षणा ग्रहण को जाती है । उपचार का स्थूल अर्थ है सावर््य 
उपचार। दो वस्तुओं में जो वँभिन्‍नय होता है उसका निराकरण कर डालता है। 


<>“माचार्य मऊ अड् की धारणा है कि यौणी और शुद्धा का भेदीकरण उपचार 
के आधार पर नहीं किया जा सकता । उत्का कहता है कि गोणी मेँ 

और लक्ष्यार्थ में साहश्य सम्बन्ध के फारण अभेदभाव रहता है । विपरीत छुद्धा 
में यह अरभेंद को अभाव रहता है। इसका कारण वेच्चोर्य और लक्ष्यार्थ में साइएयेतर 
सम्बन्ध का पाया जाना है । अतः झुद्धा और गौणी का विभेदीकर' 

भेदभाव पर आधारित है । किन्तु आचोय मम्मेंट मुकुंत भट्टे के इस मत से सहमत 
नही हैं। वे कहते हैँ कि भेद और अभेद के आधार पर हम गौणी और शुद्धा का 
भेद-भाव नहीं स्वीकार कर सकते क्योंकि शुद्धा जिसमें मुकुंज भट्ट बाच्यार्थ और 
लध्ष्यार्थ में भेद मानते है वास्तविक भेद नहीं होता | उनका तके है कि यदि गंगा पर 
आभीरों की बस्ती, में 'गंगा' पर से केवल तट का चोष कराना मात्र ही उद्देश्य होता तो 
गा में! के स्थान पर “गंमातट” ही कह देते, किन्तु वक्ता का प्रयोजन शैत्य और पावतत्व 
की प्रतीति कराना भी है । अतः यहाँ पर भी अभेद अतिपत्ति हुई । इसलिए भेद और 
अभेद के आधार पर झुद्धा और यौणी का विभाजन ने किया जाकर उपचार के ही 
आधार पर किया जाता चाहिए । 









शुद्धा लक्षणा के भी दो प्रमुख भेद किये गये हैं--उपदान लक्षणा और लक्षण 
लक्षणा । उपादान लक्षणा वह है जी अपनी सिद्धि के लिए किधों अन्य का आलषेप करें 7 


श्ण्] डॉ० गोदिद त्रिगुणायत 


जसे लट्ठु चतर रह हैं । यहाँ पर उपादय सक्षणा से सद्रु लिय हुए मनुष्य का उपादान 
किया गया है। बूतणउक्छद्य उस बहत हैं. जहाँ पर काई शब्द जन्य अथ की घिढि 
के लिए अपन को समय्रित वर दे जँस बुआाँ खारा है । यहाँ पर बुआ शब्द का अय 
है जब । इन दानो जतणालों कू नाझ उच्छत्खार्बा एब जटलवा् छत [बरी हैं । 
इनक नी सारापा और साध्यवसानां भेद हात है। जहाँ आरोप्यमाण और 
आरोप क॑ विषय दोनो भाई द्वारा ब्यक्त जिय जात हैं वह सारोपा रहती है ६ इसके 
| विपरीत जहाँ पर आरोय वा विपय झब्द द्वारा व्यक्त न हो सके, केवत आरोप्यमाण 
का ही कघन हो वहाँ पर साथ्यवसाना लक्षणा होगी । इन दोना के उदाहरण क्रमण 
बाहांक दैत है और वन आ रहा है हैं। इस प्रकार प्रयाजनवती लक्षणा प्रमुख रूप से 
छ प्रतार की हुई--मौणी पद, उपादान, लक्षण, मारोपा, साधावमाजा 3. कुछ दूसरे 
टिड्ावा के जनुपार ललषणा क छ' भेद है--रूढा गौणी शुद्धा भ' चार भेद (उादान, 
लक्षण सारापा साध्यदसाना) | दुछ दूसरा क॑ अनुसार शुद्धा सारोपा उपादात, 
छुद्धा स्मध्यवयाना उपादान, लक्षणा, घुद्ा सारोपा लक्षणनक्षणा, साध्यवसाना लक्षण- 
लक्षणा। बृछ दूसरे विद्वानों क मतानुसार जाचाय मम्मट के पदुविधातेनलक्षणा' 
अर्थात्‌ लक्षणा छ प्रकार वी होती है। इस कथन से उनका तासय प्रयोजनबत्ती 
लक्षणा के द भेदो से है | वे इस प्रकार है-- 


(१) सारोपा य्ौणी लक्षणा, जेसे वाहीक बंत है! । 

(२) सारोपा छुद्धा उपादान लक्षणा, जेस भाले भा रहे हैं! । 

(३) सारोपा शुड्धा लभणसक्षणा, जैसे घृत बायु है। 7 
(४) साध्यदसाना गोणी नक्षणा, जँस “बेल जा रहा है' । 

(५) साध्यवसाना शुद्धा उपादान लक्षणा, जसे भाले आा रह हैं! । 
(६) साध्यवसाना शुद्धा लक्षणलक्षणा, जस यही गायु है! । 


मैं सक्षणा के इन्ही भेदो को उपयुक्त मानता है । भ्रमोजनवती सक्षणा के 
उपयुक्त छ ही भेदो मे प्रयोजन सदा व्यक्य रहता है । यह व्यज्ञघ कभी ग्रूद होता है 
कभी अगूड रहता है। इ्त प्रकार लक्षणा १२ प्रकार की हो जाती है । रूढा लक्षणा 
मिलाकर कुल भेद १३ हो जाते हैं। यह विडेचन बाचायें मम्मट सम्मत है । 


साहित्यदपणकार ने लक्षणाओ के ८० प्रकार माने हैं। उन्हांने गोषी 
के भी उपादान और सक्षणलक्षणा ये दो नेद भाने हैं। इनके नी उसने सारोपा और 
साध्यवसाना दो भेद मान हैं / इस प्रकार गोणी के चार ओर छुद्धा के चार भेद हो 
श्मे ) भरढ़ ब्यग्य एवं अगूडुज्यग्य की दृष्टि से इनक बुल्न मिलाकर १६ भेद हो गये । 
यह १६ पदगन एवं वाक््यात भद से ३२॥ इनके ८ रूढा लथपा मिलाकर ४० हां 
"ईं $ धमर्गत शक धर्मीगत भेद से ८० प्रकार की सक्षणाएँ हुईं । 


शब्द-शक्ति विवेचन [ १५१ 


लक्षणा शक्ति शुद्ध अभिधावादियों को मान्य नहीं है । आचार्य मुकूलु भद्ठ एवं 
महिम भट्ट अभिषा के अतिरिक्त सक्षणा या उ्यझ्नता जती कोई भक्ति नहीं- मानते, 
मुकुल भट्ट ने लक्षणा का अन्तर्भाव अपने दस प्रकार के अभिषा स्वरूपों में ही फर 
लिया है। महिम भट्ट अनुमानवादी है । चे 'गंगायां' का अय॑ 'गंगातट' अनुमितिगम्य 
लेते है । इसी प्रकार उन्होंने सब प्रकार की लक्षणाओं को अनुमितिगम्य मात्र माना है 
आचायं कुन्तक ने भी प्रत्यक्षरूप से लक्षणा नहीं स्त्रीकार की हे किन्तु उतकी उपचार- 
बकता में अप्रत्यक्ष रूप से लक्षणा स्वीकार की गई है । अभिघावादियों के अधिकांश 
तर्क हठवर्मी मात्र हैं क्योंकि असाक्षाद्‌ सकेति अथों के लिए उनके पास कोई समाधान 
नहीं है । 





तीसरी थ्क्ति का नाम ब्यूड्ना है.। कही-कही वक्ता ऐसे वाक्‌-चातुर्य से काम 
लेता है कि प्रत्यक्षवाषय का अभिवेयार्थ या लट्ष्यार्थ ऐसा साधारण व्यक्ति को ग्राह्म 
नहीं होता, केवल सहृदय ही उसके प्रतीयमान अर्थ को समझ-समझ कर रस-विभोर 
होता है और वास्तविक अभिप्राय पूर्णरूपेण समझ लेता हे । इसी अभिधा और लक्षणा 
से बिलक्षण शक्ति को व्यज्जना कहते हैं । यदि अनेक व्यवस्थित शब्दों में उसे परि- 


भापाबद्ध करना चाह तो कहेंगे कि अपने-अपने अर्थ का बोच कराकर अखिश्ना...और अथ का 
लक्षणा के विडत हो जाते पर जिछ-छक्ति.ढारा-व्यज्ञतार्य का बोन होता है उसे व्युडजन। 


कहते हैं। व्यञ्जना से प्रतीत होने वाले अर्थ को व्यज्जुधार्व, व्वन्य्य, यूच्याथ, आक्षेपाय, 
प्रतीयमानार्थ भी कहते हैं । इस व्यज्जना व्यापार की विशेषता यह है कि अभिवा 
और लक्षणा व्यापार तो केवल शब्द व्यापार भर हैं, किन्तु व्यज्जना व्यापार धव्द और 
अर्थ दोनों में होता है । इसका अर्थ यह है कि व्यञ्जना के स्थूज रूप से दो भेद हुए 


एक शाब्दी व्यक्जना, दुसरे आर्थों व्यज्जना। 


शाब्दी व्यक्जना भी अभिषा और लक्षणा भेद से दो प्रकार की होती है । एक 
अभिवषामूला शाब्दी व्यक्जना और दूसरी लक्षणामूला शाब्दी व्यज्जना । 


अभिधामूला शाब्दी व्यज्जना वहीं होती है, जहाँ अनेक्रार्यी शब्दों का संयोग 
आदि के द्वारा एक अर्थ में नियन्त्रण हो जाता है । उससे जिस शक्ति द्वारा व्यज्धचार्थ 
की प्रतीतति होती है उसे अभिषामुला शाद्दी व्यञ्जना कहते हैं । अनेकार्थी शब्दों के 
एक अर्थ में नियल्त्रित करते वाले नियामक १४ बताये हैं । संयोग, विश्रयोग, साहचमें, 
विरोध, अर्थ, प्रकरण, लिझ्भ, अन्यसन्निधि, सामर्थ्य, ओौचित्य, देश, काल, व्यक्ति और 
स्वर है । इनसे तियन्त्रित अर्थ बाच्यार्थ होता है, किन्तु शब्द के श्लिष्ट प्रयोग के 
कारण अपध्राकरणिक अर्थ की व्यञ्जनी भी होती है जो सह॒ृदयगम्य मात्र होती है । इस 
व्यम््जना को ही अभिवामूला ज्वाव्दी व्यज्जना कहते हैं । इसका एक उदाहरण है--- 


शश्२] डा० गोविन्द त्रिगुणायत 


“कहा सोनार पास जेहि जाऊँ । 
देइ सुहाग झूर एक दाऊ।॥ए 


यहाँ पर सोनार और नुहाग शब्द सान बा आनशुषण बनाने बाल एव सुहाग 

के जय म निर्या भरत हो गय हैं कितु प्रथरणजन्य यहाँ एक व्यक्जना भी है। बहू यद 

है कि उस स्त्री वो कहीं प्राप्त बरू जो मिलन का मुझ दे सके । यह थर् शाब्दी 
व्यज्जना मे ही प्राप्त होता है। 


यहाँ पर यह कहना अप्रार्सान्निक न होगा कि सहिमभट्ट ओर व्यक्तिविवककार 
ने अभिधामूला शाब्दी व्यक्जना क अस्तित्व का हो विरोध जिया है, विन्तु विश्यनाप 
तथा पम्मद आदि आचार्यों ने उददा सतक खण्डन बर दिया है। बत विस्तार भय 
से इस प्रसज्ञ को यहौ नहीं उठा रह हैं। इस सम्बंध मे घ्यनिकार एव वृत्तियार 
आनद्दद्भन-के मत को भी जाते लगा आवश्यव है | इनका कहना है कि जभिषामूला 
शाद्दी व्यम्जना वहों होगी जहाँ ब्यज्भञपघाघ अलद्भार रूप होगा। वस्तुझूपष व्यज्ञप 
होने पर वहीं श्नेप अलदडूपर मात्र भावग । मरी अपनी धारणा है कि अप्राकर्राणक 
अथ यदि विशप चमत्वारक है चह चाह वस्तुरूप हो या बल दा एरूर, तो उस भविषा- 
मूला शाब्दी व्यज्जनां माना जायगा । 


लक्षणामूला भाब्दी ब्यज्जना वहीं होती है जहाँ प्रयोजनवती-लक्षणा वा 

प्रयोजन प्रधानरूप व्यद्नघ होता है। अपिक स्पप्ट शब्दों म उसका स्वरूप इस प्रकार 

) है ' जिस प्रयोजन के लिए लाक्षणिक शब्द का प्रयोग किया जाता है उस प्रयोजन 

वी प्रतीति कराने वाली शक्ति को सक्षणामूत्रा शास्दो व्यल्जना बहत हैँ ।” इसबा एक 

उदाहरण है-- फूल झड़े जो जो कह बाता॥ यहाँ पर नायिरा का सौबुमाय ओर 
वाक्‌ भाधुय ब्यद्भघ है ॥ इसकी ध्यड्जिबा लज़णामूला शाब्दी ब्यण्जना है| 


जब पा -ै-ब उसे गा शडदया को अथजम्य होती है तब उसे _आर्था ख्््य्ता. .हैं.4 भथ 
(तीन भरकर के होते ह--वाच्य, लक्ष्य ओर व्यद्ञप | अतः आार्षी व्यज्जना भो तोव 

>श्कार को होती है--१ वाच्यरम्भवा आर्ची व्यज्जना, २ लक््यसम्भवा आार्या व्यज्जना, 
३ व्यज्लेंघ सम्भवा आर्यी व्यज्जना | 


बाच्य सम्भवा आर्पा व्यक्जना वहाँ होती है जहाँ वाज्याय स- विसी ध्यज्गञपायें 
नी प्रदीति पर बल दिया जाता है । एक उदाहरण है--- 


“नो पोरो पर दसम दुआारू ६ 
तेहि पर बाजराज घरियाक्या/ 


शब्द-शक्ति विदेचन [ १५३ 


यहाँ पर वाच्याव॑ से सिंहलगढ़ का वर्णन है, किन्तु व्यज्जना ब्रह्मरस्धस्य 
बअनहृदनाद की भरी की गई है । इस व्यञ्जना का कारण वाक्यवैशिप्स्य है। 


जहाँ लक्ष्यार्थ के सहारे व्यज़्धार्थ की प्रतीति होती हे वहाँ लक्ष्यसम्भवा आर्थी 
ध्यअ्जना मावी जाती है । इसका उदाहरण पद्मावत्त की यह पंक्ति है-- 


#*जो फर देल्चिआ सोई फ्ोका, 
ताकर कोइ हराहिज न नीका ।/ 


यह घक्ति 'पदमावत' के पद्मावती की नागमती विवाह जण्ड में पद्मावती की 
बागमती के प्रति कही गयी है । इसका वाच्यार्थ है--इस वाटिका में जो फल देलो वही 
हर्प का कारण है । ऐसी बगीची को थोड़ी सराहना क्या की जाय । इसका विपरीत 
लक्षणा से अर्य है कि बह्ााँ जो फल देखो वही फ़ीका है । इसमे कोई अच्छाई है ही 
हीं । इसके विपरीत लक्षणा का भ्रयोजनरूप व्यकूच् है नागमती के रूप की हेयता । 
इससे कवि ने पद्मावत्ती फे अभिमान-भाव की व्यज्जना की है । यह लक्ष्यार्थ सम्भाव्य 
व्यज्जनाजन्य है । 


इसी प्रकार जहाँ व्यज़ुधार्थ किसी पूर्व-ब्यज़जूचार्यजन्य होता है तब वहाँ 
व्यज़ुथ सम्भवा आर्थी च्यझ्ना होती है । इसका उदाहरण इस प्रकार है-- 


“तू सति रूप जगत उजियारी, 
मु ने झाँप सिसि होइ ऑंधियारी (/ 


यहाँ पर प्रथम व्यज्धायं है पद्मावती का प्रफुल्लित होता हुआ रूप और 
यौवन । इस व्यक्भधार्थ से प्रकरणवश दूती का व्यज्भचार्थ है कि 'तू खुब भोय विजासकर 
और तये रसिक की खोज करले ठया तेरे लिये में उसे खोज दुगी' इत्यादि । इस 
प्रकार यहाँ पर एक व्यज्ञथार्थ से दूसरा व्यज्भधार्य ध्वनित किया है, इसको ध्वनित करने 
वाली शक्ति को व्यज्भायसम्भवा आर्थी व्यज्जना बाहते हैं | ये तीजों ही क्रमश:-- 
बक्तृवे शिष्व्यमूजक, बोधव्यव॑शिष्ट्यमूलक, काकुदशिष्ट्यमूलक, वाकयवशिष्य्यमूलक, 
बराच्यवशिप्स्थमुसलक, अन्यसन्रिधिमुल्लक, प्रस्ताववेशिप्ट्यमूलक, देशवेम्िप्ट्यमूलक, 
कालवैशिप्य्यमूलक और चेप्ट्यावेशिष्व्यमूलक भेद से क्रमशः दक्ष-दस प्रकार की 
होती हैं ॥ रे 


व्यक्षना के प्रसद्भ में ब्वनि की स्वरूप व्याख्या कर देना आवश्यक है| 
बैयाकरणों ने ध्वनि. स्फोट को कहा है किन्तु साहित्यक्षेत्र में व्वनि उस' काव्य-विज्ेप 


श्श्ड] डॉ० गोवि'इ त्रिगुभापत 


का परारिभाषिक सत्त है जिसम प्रतायमाय जब या प्रपानता छोता हे । इस छयनि या 
प्रतीयमान अब की विय्ात्री चकि स्यद्धना ही हैं। अब में यहीं व्यडनावृत्ति के 
मानने वी और अजनिवायता और बौवि-य पर विचार कर लेना चाहता हूँ। 


बूहत स अभिषावाटियों की पा से कस व्का ड यप बताई मानने को कोई माय" 
क्यबता ही नही है क्यो सचता सा मास बाल निया से ही. चत उाता हैं। 
अभिहितान्ययवाटी और अन्वितानिपानवारी मोमांसका का कहना है फ्ि वाजय का 
पूरा आपय तापर्या नामक वृत्ति स प्रकट हो जाठा है। यह तात्पर्यावृत्ति एक प्रकाद 
से परव्यमुलक अधिवा है। जब वाक्य का रूस आगय प्रकट हो जाता है 
तो_फिर उमर अति रिक्त किसी दूपरी प्रात वी कह्यना बंग्ना अनावम्यकू ह। 
आचाय पनिक भा तात्यववाटी हैं । उनरा कहना है कि प्रदोगभान अथ ठाहयय के 
भिप् नहीं है । बोइ ऐसी तराजू नहीं है जिस पर तोलकर यह बहा जा सके कि 
ताथ्यय इतना ही है। जहाँ तक तात्पय है वहाँ तक तात्ययव्त्ति का विस्तारटेद है। 
मीमासक) का एक अभिबावादी सम्प्रटाय निमित्तदादी है । इनका बढ़ना है कि विंधी 
थी वस्तु का दखकर उसके निमित्त बी बस्पना की जाती है। अतीयमान अप वी 
प्रतीत्ति का निमिद्द शब्द है॥ अतः शब्द एवं प्रतीयमान अथ मे निमित्त्न॑मित्तिक 
सम्दघ हो मानना पडया । निमितनैमित्तिक भाव मे अनिया क अतिरिक्त और बोई 
दूधरी शक्ति नही हांदो फ़िर स्यज्ञना नामर किसी मई शक्ति की कल्पना की बाव 
अयक्‍्ता नहाँ है। भट्ट लोल्लट आदि दोघठर व्यापारवादो हैं। इनका बहना है कि 
पास जितने भी अय निक पते है उनकी विघाती जनिधा ही है॥ अभिषा को व 
'घदीघतरब्यापारबाला' मानते हैं। इसको स्पष्ट करने के लिए उद्ोत वा का 
हष्याज्त,दिया है। जिस प्रकार एड ही बोणे के बेगस्थापार केश गर कबज-को- 
बिडुबर हृदय मे ग्रविष्ट हो कणों को अपहरण #रता है ठीक उत्ती प्रयार एक ही ही कणों वो उपहुर्ण बरता है ठीक उत्ी प्यार एक ही 
अमिणोल्यापार पाप की उपस्िति, अन्‍्दयवोध वया व्यकपयनी लि. एन दीन कारों 


वो करता है । अत ब्यश्ना नामक अभिषा स भिष्ठ किसी शक्ति के मानने थो आव 
स्का, तद्दी है । 


्् 





ध्वनिवादियों न उभिधावादिया के उपयुक्त पौँचों मो का खण्डन कर ब्यक्ञता 
जी स्वत भ्रवृत्ि को स्वीकार बरने की अनिवायता पर विशप वल दिया है। अरे 
मत के पोषण भ उन्होने अनेक तक नी दिये हैं । अत्यन्त सक्षेप म हम यहाँ पर उनवा 
सबेठ कर रहे हैं। पहले हम उपयुक्त मठो क छष्डनपरक तकों का उल्लेख करेंगे 8 
बाद मे मण्डनपरक तकों की मीमाठा करेंगे। बॉभिदितान्दयवाद बा खण्डन करते हुए 


आय मम्मद हे जे. दिखा है ! 


आ बताभिषानवादिया के मत में भी ब्यज्ञना जसी बदिधा से भिन्न कोई 
शक्ति नहीं है । इनके अनुश्नार पहल वाज़य के समस्त पद अच्वित होत हैं बाद में वे* 


शब्द-भ्नक्ति विवेचन 





अभिषा से अर्थंबोष कराते हैं। यह अ्य॑-विशेष रूप न्‌ होकर सामान्यरूप 
क्योंकि मीमांसकों ने सामान्यरूप अर्थ में हो संकेतग्रह माना है। व्यज़बार्थ विशेषरूप 
अप होता हे अत: उसका बोच कराने जाली. व्यक्षता नामक, .स्त्रतन्बबुत्ति. मातनी ही 
पड़ेगी. निभित्तवादियों का खण्डव भी मझ्मद कर चुके है। उनका तक है कि निमित्ति _ 
दो प्रकार के होते हैं--एक कारक्‌-नि्मित्त और दुसरा ज्ञापकु-निमित्त । घट का कारक- 
निमित्त घट है और ज्ञापक-निमित्त दीपक जो उसका बोध कराता है | शब्द प्रतीय- 
मान अर्थ का कारक-निमित्त न होकर ज्ञापक-निम्तित्त ही माना जा सकता है किन्सूं 
उसे हम यह भी नहीं सान सकतें क्योंकि ज्ञापकू सदा पूर्व सिद्ध वस्तु को ज्ञापित 
करता है । अतः शब्द प्रतीयमान अथे को ज्ञापित नहीं करता है । भूतः अभिष्ना से 
प्रतीयमान अर्थ के बोध होने का प्रश्न ही नहीं उठता । अतः उसके वोधन करने वाले 
व्यक्षुनाव्यापार को मानना ही पड़ेगा । दोर्घ-दीवंतर व्यापार वालों का खण्डत ध्ववि- 
वादियों ने ही वहों, अनुमानवादी महिम भट्ट ने भी किया है। उतका कहता है कि 
अभिधा के सम्बन्ध में वाण का दृष्टान्त सवंधा मूजुचित है । वाण जैसा भेदन, छेदन 
व्यापार अभिषा नहीं कर सकती । आचाय मम्मठ ते इनका खण्डन बड़े सुन्दर 6ंग से 
किया है । वे कहते हैँ कि “ब्राह्मण तेरी कन्या गर्भिणी है ।' इस वक्‍्य मे ब्राह्मण के शोक 
की अभिव्यक्ति दी्घ-दीघंतर व्यापार से किसी प्रकार भी सम्भव नही है। अतः उसके 
लिए व्यज्ञना ध्क्ति और उससे उद्भुद व्यज्भधार्थ को स्वीकार करना आवश्यक है। मम्मट 
का इनके विरोध में एक तर्क बड़ा सुन्दर है। वे कहते हैं कि जब आप अंभिबा को 
दीघं-दीघंतर व्यापार मानते हैं तो फिर उन्हें लक्षणा मानने की क्या आवश्यकता है । 
जय वे लक्षणा स्वीकार करते है तो फिर व्यज्ञना मानमे में ही क्यों कष्ट है। धनिक 
के भत का खण्डत भी आचार्यों ने किया है। घनिक का कहना है कि तात्पयाँ शक्ति 
की सीमा वहाँ तक है जह-ाँ तक कार्य होता है । उनके अनुसार काव्य में प्रयुक्त शब्दों 
[शा कार्य रस ही है । रस अभिषेय नही हो सकता वह व्यज्ञ्घ है । अतः उनके अनुसार 
भी ध्यक्षना का मातना नितानत आवश्यक है । इस प्रकार व्यज्ञनावादियों ते अभिधा- 
बादियों के समस्त मतों का ख़ण्डन कर यह सिद्ध कर दिया हे कि व्यक्ञना के 
बिना अभिव्यक्ति का काम ही तही चल सकता । अपने मत के प्रोवण मे उन्होंने 
कुछ मण्डवात्मक तक भी दिये हैं ॥ सब से पहले उन्होंने यह लिद्ध कुरो,.छी.चेप्टा 
की. है कि. व्यूकुचार्य वाच्यार्थ से सर्वया सिर होता हे... इस. ह्यत्त,को, ब्लिद्ध कड़े ऐे 
उन तक 























उन्होंने, कई तके दिये हैं। पहला तक है कि काव्य-दोष दो प्रकार के होते है, एक 
दूसरे अनित्य । च्युत-संस्कृति आदि नित्य दोप हे और श्रुतिकट॒त्वादि अनित्य । 
अनित्य इसलिए हैं कि रोद्रादि रसों में वे गुण है । अतः स्‍सों में और बुद्धि 
कटुत्वादि दोषों मे व्यद्धूघ-व्य्ञक सम्बन्ध है । व्यज्ञ मानने पर « 
बृत्ति की आवश्यकता अपने आप सिद्ध हो जाती है - कि कमी-क 
कई पर्यायवाची शब्दों में किसी भाव-वि्लेप को प्रकट “%ष्ड शब्द 


प्रयोग किया जाता है । यह विशेष-माव अभिषेय “;ततोन 


८2) 


। 
। 


न्‍ 
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समेतित अर मात्र होता है । अत' इस विशेष भाव ऐो प्रकद बरने के लिए व्यज्ञवा- 
बृत्ति सातना, बाव्यक है अस--'जामि न जाय निमभावर माया', यदाँ पर निशाचर 
शेद्ध से बवि ते विभीषण की दुष्टता छत्पूणणा आदि आवो वी व्यज्ञता पी है जो 
राक्षस बादि दसो पर्यायवादी स प्रकट नहीं को जा सवतों हैं। इन भारों वी बिन 
व्यक्ति भादों से नहीं ब्यज्ञता से ही सम्भव है ! उनका तीयय तक है, बौदा, स्वष्प, 
मस्या, निमित्तकाय, प्रतीतिकाल साश्रय विषय दे वारणे से नी _ जनिया मे स्वश्जना 
का पायक्य सिद्ध किया जा राकठा है॥ वाब्या्य का बोध उन्हों सो होता है जो 
माक्षात्‌ सकेवित अब से परिचित होते हैं, रिन्तु व्यक्षपाय रा बोष सहृदूय-सात्र कोल 
सबता हैं, जत ब्रोड़ा भेद हुआ। ह२०-<+ अभिवा _और स्येदना में _उन्‍्दर पाठ स्येश्नना में अन्दर मानता 
पहता है। वाच्याथ ओर व्यद्नघा के स्वस्य में भी जन्तर होता है। वाच्यार्थ के | 
क्ेपिम्ष होने पर ब्यक््घाय नि्षेषछप और निपेयरूप होन पर विधिरूप बादि बिलदुल 
भक्त होता है। जत दोनो में अन्दर मानना अतिवाय है। वाच्यार्य मे सख्याभेद भी 
है। बाच्याय सदा एस ही होता है ढिन्‍्तु व्यज्लघाव अगणित हो गतते हैं जैसे 'वूयास्त 
हो गया'। इस वावय के प्रकरण मेद से सुँकड़ों व्यज्ञपाय हो सकते हैं जे दो पढने वाले 
विद्यार्थी बहते तो व्यक्षदा होता 'परढ़न चलना चाहिए', यदि छात्र सिनेमा प्रेमी हैं ता 
व्यक्षता हुई कि 'चलो भाई सिनेमा देखने चलें' आदि भादि है। वाज्याय और 
व्यज्ञगाष भे निमित भेद भी हैँ। बाजब्याध का विमित्त शुब्दोषारण-मात है किन्तु 
ब्यज्ञभपे के दिए निमल प्रतिभा री आवश्यकदा होती है । दोतों.पे कार्य बंद-दी है । 
वाच्यार्थ का काय केवत अर्थ प्रदीति-मात्र कराता है विन्तु व्यक्षपार्द चमत्कार उसने 
करता है। प्रवोत्ति मे कोलेगत भेद होने से भी. जिया और व्यक्ञना भ अन्तर होता 
है । वाध्याथ डी प्रवोति पहले होरी है ब्यद्गघाथ को 4४४ बाद में होती है । दोनों 
मे आश्रय भेद भी पाया जाता है। वाच्याये पा आय कैयज शब्द है रिन्‍्तु ब्यज्ञगाये 
का जाक्य शब्द जौर जय दोनो होते हैं। वावप्ायें और व्यद्भघाय विषय की दृष्टि से 
भी भिन्न हात हैं। वाच्याय हभो व्यक्तियों शो एक समान अतोत होता है दिन्‍्तु 
व्यज्ञघाय की अनुभूति ददय भेद से भी होती है। जिस सहृदय को प्रतिभा और बनु+ 
भूति जितनी निमन होतो है उसे व्यद्ञघाष उतना ही स्पष्ट अमुनवर होता है। इस 
अकार ब्यक्षनाजादियाँ ने अनेक तक दरर जनिपादादियों का खष्डन कर जभिया से 
जिन्न ध्यक्षना वा अस्तित्व ह॒द तकों के आधार पर प्रमाणित कर दिया है। 


बहुंद से ऐप जाचाय हैं जो अभिपा के बतिरिक्त लक्षणा वरामकू वाब्य-लक्ति| 


में तो आस्या स्लते हूँ विन्‍्तु वे खश्चता को मानने मे सकीच करे है। महों पर इस 
इल सोगो के मठो ओर व्यद्चनावादियों दस हिय गये उनके स्डद और उनके विरोध 
मे किये गये स्वमतमष्डन की भी चर्चा करेंगे ) 


घ्वनितार अध्विनवमुप्त आदि ने लक्षणावादियों को भाक्त को सझ दी है । 
सक्षपावादी आचार्यों भ धवप्रयम आचा् भुबुल भट्ट दा मत विवेज्य है। इन्होने 
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अपने असिद्ध ग्ल्थ 'अभिवावृत्तिमातूका' में सबसे अधिक महत्त्व अभिषा को दिया है 
ओर अभिषा के अन्तमंत ही उन्होंने लक्षया को समेटने की चेप्टा की है। उन्होंने 
सक्षणा के भेदक तत्व तोन माने--वक्ता, वय, द्ाच्य । इसो जावार पर उन्होंने लक्षणा 
तीन प्रकार की मानी है--वक्‍्तृनिवन्धना, वाक्य निवन्धना और काच्य निबन्धना। 
पहली में सक्ष्या्थ का वोध वक्ता के रूप की पर्यालोचना के द्वारा होता है । जैसे 
“तू ससि रूप जगत उजियारी, मुख से आँपु निसि होइ अंधियारी ।” यह दूती के वचन 
पद्मावती के प्रति हैं। इसकी व्यञ्ञना है कि तू खिन्न होकर भोग-विलास से उदासीन 
न हो । इसको मुक्ुल भट्ट वक्‍तू निचुन्धत-ज्क्षणः-मनते हैं किन्तु व्यक्षतावादी यहाँ पर 
हम वे [लुक वस्तु लक्षणा मानते हैं । वाक्य निवन्धना लक्षणा वहाँ मानी जाती 
हैँ. जहां वायय बेशिप्ट्थ के कारण लक्ष्याथं की अतीति होतो है । ध्वनिवादी के 
अनुसार ऐसे स्थलों पर प्रायः वाक्यवशिप्ट्यमूलक वस्तुष्वति या अलंकारघ्वनि, 
रसध्वन्ति हुआ करती है। इसी प्रकार वाच्यनिवन्थना वाच्य की पर्यालोचना के बाद 
होती है । ध्वनिवादी इसमें भी ब्वनि मानते हैं । उन्होंने इनके लक्षणावाद का खण्डन 
कर दिया है और सिद्ध कर दिया हैँ कि जिन अर्थों को यहाँ ग्रहण किया गया वहाँ 
'तदुयोग' वाली लक्षणा की आवश्यक बातें ही पूरी नहीं होती । अतः यही लक्षणा, न 
मानकर व्यञ्ञत्ा ही मातनी पड़ेगी । ये लोग व्यज़धाय को लक्षणा का एक अंग _' पं को लक्षणा का एक अंग मानते 
हैं । ध्वनिवादियों ने व्यज्ञवा को लक्षणा से विलक्षण एक तोसरी शक्ति मानने के पक्ष में 
“अपना एक तक यह दिया है नि एक तक यह दिया है कि प्रयोजनवती लक्षणा में जो प्रयोजन है उसके बोब के 
लिए व्यक्षना मानता अत्यन्त आवश्यक है । उसका बोध कक्षणा से_किसी प्रकार भी 
नहीं हो सकता । यदि यह कहें कि यह हल सकता । यदि यह कहें कि यहाँ लक्ष्यार्थ प्रयोजत विशिष्ट तद्युक्ते अथ॑ ही 
लक्ष्यार्थ होता है अर्थात्‌ 'गंगायां' का लक्ष्यार्थ 'शीतलता और पवित्रता' से युक्त गंगा" 
तद' है तो ठीक नहीं है । इसका खण्डन आचार्य मम्मट ने मीमांगशकों के इस सिद्धान्त 
को सामने रकक्‍खा है कि ज्ञान का विषय दूसरा और ज्ञान का फत दुसश होता है । 
'ंगरायांघोष:' में तट विपय है और डुँत्य एवं पावतत्व फल हैं । इन दोनों को लक्ष्यार्थ 
नहीं माना जा सकता । इनमे केवल तठ लक्ष्यार्थ और शंत्य प्रावनत्व व्यज्ूश्यार्थ हैं। 
यदि कोई शैत्य पावनत्व आदि को लक्ष्यार्य मानने की हठधर्मी करे ही तो भी उसे 
जक्ष्यार्थ इसलिए नहों माल सकते है कि उसमें लक्षणा की 'मुख्याथथंदाद” बाली झर्त॑ 
नहीं पूरी होती। अतः प्रयोजनवर्ती लक्षणा के प्रयोजन के. लिए व्यज्ञनावृत्ति मात़ना 
सुर्वभा अनिवार्य है अनिवार्य है। लक्षणा में व्यक्षना के अन्तर्भाव न करने के पक्ष में ध्वनिवादी 
* एक तर्क और देते हैं। उसका कहना है कि व्यज्ज्चार्य की प्रतीति ऐसे स्थलों पर भी 
होती है ज़हाँ लक्षणा का कोई अस्तित्व नहीं रहता | उनका कहना है कि व्यक्षना को 
अपभिधा और लक्षणा के सहश किसी भी निश्चित हेतु की आवश्यकता नहीं रहती | 
भमिवा के संकेत और लक्षणा को मुस्यार्थ वोधादि 'मिश्चित्‌' हेतुओं वृष अनिवार्य 
आवश्यकता रहती है किन्तु व्यक्षवा के लिए लक्षणा की अनिवार्य आवश्यकता नहीं 
रहती है ! अभिषामूला व्यञ्ञता में लक्षणा की कोई आवश्यकता वही रहती है| अतः 





श्श्ष ] डॉ० गोविद प्रिगुषायत 


का जहाँ नस्तित्व हा नहीं द्वावा व्ाँ उधम विधी के अन्तर्भाव का प्रश्ल ही 
नह उठता । इस प्रकार स्पष्ट प्रमाणित हो जाता है कि ब्यज्धना सक्षपा से अभभप्न बीई 
ब्रीमरा शब्द शक्ति बवश्य ह'ती है । 


यहाँ पर हम व्यश्नाविरादी बुछ और मता नी चर्चा कर दना चाहत हैं । 
इनम अख्ण्ड बुद्धिवालो जर्वोपत्ति प्रमाणवादों और अनुमानवादिया के मत विश्प 
उल्पेखनीय है। जसप्ड बुद्धिवादी चदान्ती हैं। श्नता कहना है. कि वदन्वास्या बी 
बाध्याव प्रतीति अखण्ड बुद्धि म हाता है। इनका बहना है कि पद वण आादि का 
भेद अज्ञानमूलत है। वास्तविक तत्त्व अखण्ड वावयाय ही है। आचाय मम्मेट न इस 
मत का सण्डन करत हुए कहां है कि नखष्ड बुदि निग्राह्म वाययाप हो वाह्याय है। 
बह स्वीकार नर लगे पर दो निपघपरव वादया का विधिपरक अप कदापि नहीं 
लिया जा सकता । उत्तर लिए च्यक्षना हम मानते ही पढगी । 


कुछ जाय व्यश्वना का अल्तर्भावे अर्थापत्ति मे मानने के पष्षपाती हैं | मौमासक 
अर्पापत्ति वो एक प्रभाण मानत हैं। उनका कहना है कि जद्दाँ उपपाध चान से उप 
पादक ज्ञान की बल्पना की जातो है वहां अर्षापत्ति होती है जस स्थून दवदत्ते दिन 
म नही खाता” इसका जर्वापत्ति से यह अनुमान जिया वि बढ राभि में खाता है । 
बर्षापत्ति वास्तव मे अनुमान वा ही रूपान्तर है। अनुमेयाय ब्यकज्ञघास से सभा 
भिन्न है । यह बात भागे के विवचन से स्पष्ट प्रमाणित हा जामगो 4 


ब्यक्षना व विरोधी आचार्यों मं जनुमानवाटी मद्रिम भट्ट गा बडा महत्वप्रण 
स्थान है। उदाने व्यद्चना का अनुमान म जन्‍्तर्भाव करत बी कामना से बपता 
ब्यकत्तिविवक! नामक प्रय ही विख डाता है। महिम भट्ट न दादी प्रकार के प्घ 
मान है वाच्याघ और जनुमेयाय । वाच्याथ क अतिरिक्त तश्याय एवं व्यज्धाययें का 
अन्तर्भाव उहान जनुमयाथ म किया है। व्यक्षता ना अनुमान में अम्तभाव टिखाने 
के लिए इन्होने ध्वनि के बहुत से भटो के व्यद्भधाय को अनुमान प्रक्रिया से प्राप्त सिद 
करने की चेष्टा का है। जिन्‍्नु ध्वनियादी आचारयों ने अनक त्कों के आधार पर मह 


अमाशिद कर दिया है कि व्यडधाय अनुमान कय विषय नहीं हो सकता । इस बात मो 
स्पष्ट करने के लिए निम्नलिखित उदाहरण विच्ारणीय है-- 


मम । धारमिक । दिद्धब्ध से शुनकोश्यमारितस्तेन 
गोदावरोरूच्छकुझज्जदासिना हप्त ससिहेन ॥/ 


इस उदाहरण मे जनुमानवादियों के बनुसार अनुमान वा स्वरूप होगा गोदा 
वरीतौरे धामिक ऊमणायो-य सिहवत्वाद्‌ यमव तथा ग्रहमू । इस अनुयान मे मिहवत््वाव 
पह हँतु हुआ और भीरश्रमणायोग्यत्वम्‌ साध्य टुआ । व्याप्ति का रूप होगा 'यत्र यत्र 


शब्द-शक्ति विवेचन [ १४६ 
सिहवलम्‌ तन तत्र भीरश्रमणायोग्यत्वम्‌” किन्तु मनुष्य इस निष्कर्ष को माचते हुए भी 
/वहीं जाते है क्योंफि व्याप्ति को वे अयोग्य समझते हैं । जब व्याप्ति ही अयोग्य है तो 
फिर अनुमान-का प्रश्व हो नही उठता । अतः ऐसे स्थलों पर विधिरूप वाक्य से मिषेथ 
रूप आये की व्यज्ञना करने वाली शक्ति व्यझ्ञना ही है। इस भ्रकार घ्वति के | 
थक आचार्यों ने ध्वनि-विरोधी समस्त मतों फा खण्डत कर व्यक्षतावृत्ति की बड़ी हढ़- 


भूमिका पर पतिप्ठा की है । इस प्रकार काव्य में प्रतिष्ठित तीन शक्तियाँ हैं---अभिधा, 
लक्षणा और व्यञ्वा । 






लक्षणां 
डॉ० सनोहरताल गोड 


जपणा का फम भाषा के इतिहास म बयों हुआ, इस विषय में महावबि 
भजी वे विचार महत्ववूण हैं।उनवा बढ़ता है कि यह बल्खता का बाहन है । 
वह्पना जाति वी कसी विश्येष आयु म नहीं उत्तन्न होती वरन्‌ बहू जम गौ 
महचरी है। मानव का जद से बुद्धि मिली है तभो से उस्रकी क्रिया, बल्पना भी उसे 
मिद्री है। पर समार के शन्द बल्पना वा ब्यक्त करने ये लिये नहीं बनते । बल्पना 
ध्यक्तितत सम्पत्ति हूँ । वह व्यक्ति के द्विखाद से न्यूनाघिद शिया विभिन्न पे टी 
होती है । शब्दा वा मृजन और भाषा का निर्माण सामूहित प्रयत्नो के लिए होता है । 
इसीविए हमारे भब्द अखिकतर प्रमेय वस्‍्तुओ जैसे, दुछ्ठ, सदो, पवत, गाय आदि है 
सकेत पर हैं। माववाचर शस्द जाति के विचारो के समृद्धिनान म, जबकि ध्याकरण 
के द्वारा भाषा के वालो वी खाल तिकाली जाने जग्ती है, प्रयपादि के परिवधन 
द्वारा बनाये जाते हैं। वे दी सख्या में बहुत कम होत हैं जोर भावों की एक सामान्य 
दशा के रूप के परिचायश हाते हैं, उदाहरण के लिए बेदना शब्द तो एक हूं पर 
व्यक्तिगत रूप से बेदना वे अनन्त नंद हात हैं । इन बारीबिया, व्यक्तियत अनुश्ूूठियो 
के लिए शब्दा बी सदा से कमी रही हैं। जिस अनुपात से नूतन भावों दो उत्पत्ति 
होती गई उम्र अनुपात से उनके प्रत्यायक शब्दा वो सृष्टि न हो सको भौर उन्हीं 
पुराने मब्दो दी सगति वैदावर रूपक के रूप मे उनवा ध्यवहार बर उप श्र नये बध 
के उद्देश्य की सिद्धि को गई ॥ भाव] वी अभिव्यजना दे समय कवि अनुभव करता 
है कि भाव का ठीक-ठीक दयोतन करने वाला शब्द तो नही है, पर ऐसे शब्द जवश्य 
विद्यमान हैं जो हैं तो वस्तु विज्प म सकेतित ही, पर जिन में अभिद्योत्य भाव के गुण 
वतमान है । वह उसी वस्तु विशेष के दाउक शब्द को लेबर उसे भाव का दाचक या 
लक्ष्य बना लेता हूँ ।* प्रिय के रूप पर रीक्ष जाने से प्रेमी के दृदय मं जो एक 
विशेष प्रकार की अधान्ति उत्पन्न हुई वह वही जानता था। उसके जिए नियत सवेत 
वाज़ा जब कोई शब्द उसे नहीं मिला तो उसने बिलोना! क्रिया का उसके लिये 





१ रोमाटिक साहित्य घास्त् महाकवि शली प्रकरण ३ 
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प्रयोग क्रिया यद्यपि बिलोदा दही का होता है । 'रीज्ञ विलोएई डारति है हिये! १ । इसी 
प्रकार हल्के वस्त्रों में से व्हर दिसाई देने वाली आज्धादकारिणी चुजान की अंगः 
द्ोप्ति का कवि वरसत्ति अंग्र रंग माधुरी वसन छनि' वाक्य द्वारा जभिव्यजना 
करता है । 'बंग अंग आली छवि छलक्यों करत है, 'लाजनि लपेदी चितवनि भेद 
भायभरी” आदि वाक्य उपर्युक्त आवश्यकता की हो सृष्टि हैं। इस प्रकार शब्दो 
की परक््पर में कलम लग्न जाने से वड़े मधुर और अयूर्व फल आते है । इसी 
को संस्कृत आज्रार्यों ने आरोपा नाम से कहा है जो लक्षणा का स्वरूप लक्षण हूँ ।* 
इसलिए शैज्ली उन लोगों से सहमत नही है जो कहते है कि भाषा को आद्य दशा से 
ही फाब्य की सृष्टि हो सकती हे । उनका कहना हें कि समाज की शैशवावस्था 
में भाषा ल्‍्वयं ही काव्य है) अतः थे लोग भ्रम में हैं जो काव्य को स्थिति एक 
विज्षेप युग में ही समझते हे ।) समाज की शंशवाइस्था में काव्यमय भाषा के होने 
का सबसे उत्तम निदर्शव ऋग्वेद की भाषा है ! स्वर्गंलोक का वर्णन करता हुआ 
ऋषि कहता हूँ कि हम उन स्थानों पर जाने की कामना करते है जहाँ ऊँचे और बड़े 
सींगों बाली गाय जाती हैं ।* यहां गाय ऊध्वंगामिवी सूर्य किरणे हैं जो ऊपर फो 
सींग कर भागती हुई गायों जैसी ऋषि को प्रतीत हुईं | इसी प्रकार उपा का 
वर्णन किया भ्रया हूँ । जिसका बछडा चमकीला हूँ वह स्वयं भी चमकीजली है । उसके 
लिए कृष्ण राभि ने स्थान खाली कर दिये है। वे दोतों समाव रूप की बहन हें । 
अमृत हूँ । एक दूसरे के अनुगत हैं ओर स्वगंरूप से आकाश में घुमती हैं ० यहाँ 
चमकीला वचाड़ा सूर्य है । रात्रि और उपा को बहन कहा गया है । उन्हें अमृत तथा 
एक दूसरे की अनुवर्तिनी भी बत्ताया गया हूँ | यह सव लक्षणा के श्रेष्ठ रूप हैँ 


इस तरह लक्षणा भाषा की बह अक्षय शक्ति निधि है जो उसकी आद्य देशा 
में कम हो जाती हैं और आरम्भ की दीन-हीन अवस्था में अधिक-से-अधिक बढ़ती 
है । इसके रहते भाषा में किसी प्रकार का झामर्थ्याभाव नहीं भ्रास्तित होता । 


श्ास्त्रीय-विवेचन 
ऊपर बताया गया है कि जब एक शब्द से कोई भाव या स्थिति का पूर्ण 


१. सुहि० १७५१ 
२« लक्षणारोपिता क्रिया, काव्यप्रकाश । 
३- डा० देवराज उपाध्याय, रोसांडिक साहित्यशास्त्र, घु० ८घ-मर ३ 
४. ऋग्वेद ९, १५४: ६, “तां वां वास्तुन्युइमसिगमध्ये पत्र भावों भूरि खद्भा अयासः । 
५- ऋतणचेद ३, ११३ : २, 
रूशदृत्सा रूशतीश्वेत्यागादारैगु कृष्णा " सदनान्यस्याः 
समान बच्चू अमृते अनुयी चर्ण चरत अभिनाने । ऋग्वेद ॥॥ 
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अभिव्यक्जन नहा हो सकता तो कि दूसर शब्दा रा प्रयोग सता है। वह प्रयुक्त 
गर्द प्र्ह में संगत नहीं हाठा । बिकनि वी बाति पं जाति बखरी' वाउय में बखेरता 
ब्यापार दा जान वा साथ पम्बन्ध जमगत है। इसे शास्त्रों मे लनुपपत्ति उद्दा दै । वह 
कभी घावय यो होती है जैंस ध्सी वाउय में नौर वभी तात्पय की हाती है। दूसरे 
प्रकार के स्थला म॑ अन्य नो दी हो जाता है पर वक्ता न तात्यय ठीक नहीं 
चैंढता । बिभी निदय साहुकार से ऋणी वी यह उक्ति कि अपने बडा अच्छा किया । 
मरी जमीन तो वे ही ली थी मकात भी जे लिया'--दूनरे प्रकार वी है।* इसम 
तात्पय वी अनुपपत्ति है । तात्वय ही वाउया मे मुख्य हाता है। जत मुख्याथन्याधादि 
जा तीन हबु लक्षया के लिए आवश्यक माने जात हैं. व सावत्रिक नहीं हैं। ठात्मय 
पर विशेष दृष्टि रखने वात वेयाक्रण इसलिए सक्षणा नहीं मानते ॥ उनको पहना ह्दै 
वि मुख्याथ बाधादि के बिना भी उिपरीत सक्षणा क स्थल में तात्यय बदवना पड़ता 
है । अत यह मानना चाहिए कि शब्दों बी अयन्दोतन शक्ति सीमित अया अपरिवतनीय 
नही होती । प्रमज्ञ के अनुसार वद्ध बड़ या परिवर्तित हो जाती है । जिसे लक्षणा मानने 
जात लट्ष्याथ बहने हैं वह वाक््याथ के ही भोड मे जा जाता है। सक्षणां की 
आवश्यकता नैयामिक अधिक समझ्नात हैं। उसका हेतु उतरा अति तारिक स्वभाव है । 


शब्दा वी अगिधा शक्ति मे किस प्रकार शन गन परिदतन भा जाते हैं इसका 
इतिहास स्वयं लक्षया का विवरण उपस्थित बरता है। आचाय मम्मद ने यह व्यक्ति 
अपने बाय म॑ बुशव है, दस वाक्य म लक्षणा भानी है। विश्वनाथ ने यह हेयर 
इसका खड़न विया है कि कुशल शब्द का चहुर! वाच्यार्ष ही है। यहाँ लक्षणा 
मानने की आवश्यकता नहीं । मम्मट कुशल शब्द का वाच्याथ कुशा का लाने बाला 
(हुग+ल) समझत थ। विश्वनाथ ने अपनी मायता भ यह युक्ति दी है कि शब्दों 
का प्रवृत्ति निमित्त कुछ और आता है तथा व्युत्ति निमित्त बुछ और 4 पर बाल्तव 
मे ब्युलत्ति निभित्त (योगाय) ही पहत-पहल शब्द का वाच्याय या प्रवृत्ति निमित्त 
होता है । यद्दि ऐसा न होठा नो वह अथह्दीन कहलाता । जिस शब्दाय सम्बस्ध का 
व्यवहार नही है वह सम्ब थ थी नहीं माना जा सक्‍ता। जब कोई शब्द जपने पहले 
अथ स सर्म्बा घत दूसरे किसी अथ मे भ्रयुक्त होन सगता है तो साधारण लोग उसी 
नो लक्षणा बहते हैं । पहले वह लक्षणा प्रयोजनवती होती है। समयान्तर म व्यवहारा 
भ्यास के कारण वह प्रसिद्ध हो जाती है। प्रयोजन का भाव मद पड़ जाता है। यही 
रूह लभणा है। चीमरे विकास क्रम मे उक्षणा की थी अनुभूति नही होती । वह शब्द 





१ सिलाइये झूठ को सचाई छाब्यों स्वों हिल कचाई पावयों ॥ 
ताक गुन गन घन आनन्द कहा ग्रत | घ० क० २० 
२ भन्यदि शब्दानां प्रवृत्तिनिमित्तम्‌ “यब्चब्युत्पत्तिनिमित्तमु । 


+-साहित्यदपण, द्वितीय परिच्छेद 
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खक्ष्यार्थ का हृड़िवाचक वन जाता है । पछु, कुशल, मृग, महागय, गुरु आदि शब्द 
इसी अथ॑ परिवर्तन के इतिहास को बताते हैं । ग्यारहवी शत्ताहदी में चाम्देवतावतार 
मम्मट वध कुशल शब्द में लक्षणा मानना तवा १४वीं शताब्दी के जन्‍्त में साहित्यिक 
विश्वनाथ का चतुर अर्थ को वाच्यार्थ कहना दोनों ही ठीक हैं। शब्दायं सम्बन्ध के 
विवयप्त ऋम के द्योत्तक दोनों प्रक्ष हैं । विवाद केवल शब्द शक्षित के परिवर्तत सिद्धान्त 
को न मानमे से खड़ा हुआ था । समय का अन्तर इसका कारण था । रूढ़ियुला तया 
प्रयोजनवती लक्षणाओं का भेद भी इस प्रकार शब्द के विकास क्रम के ही भेद हें, 
सक्षणा के मूल स्वभाव में कोई अन्तर नहीं होता । दोनों एक ही प्रकार की 
लक्षणाएँ होती हैं ! रूढ़िमूला में प्रयोजव का भान व्यवहाराम्यास से घिसकर मंद 
हो जाता है । सर्वधा लोप फिर भी नहीं होता । 'कलिग साहसो देश है', इसमें भी 
समस्त की' प्रतीति प्रयोजन है जो करलिगवासी कहने से नहीं सिद्ध होती | रूढ़िमुला 
लक्षणाओं में ही नही मुहावरों में भी जो रूढ़ि लक्षणाओं के भी घिसे रूप हूँ, प्रयोजन 
की प्रतीति होती हे । “रात चीवती है”! न कह कर “रात भीजती है” कहने से रात के 
चौथे पहर में ओस की सजलता तथा आद्रेता की घीमी प्रतीतति होती है । तभी 
आलनन्दघन “जीव सूक्यों जाय ज्यौं-ज्यौ भीजी सरवरी' में विरोव की व्यक्जना करते,हैं 


शास्त्रकारों ने लक्षणा को जघन्यवृत्ति माना है। इसके समझाने और संगति 
बिठाने में बुद्धि को परिथम करना पड़ता है। यदि उसके प्रयोग में कोई विज्ञेप फल 
न हो तो यह कप्ट प्रयासकरणीय ही व*रहे । इसलिए अनुभव यही बताता है कि 
प्रत्येक लाक्षणिक प्रयोग में चाहे वह रूढ़ हो या योज, प्रयोजन अवश्य रहता है । फलत्त: 
रूढ़ा और प्रयोजनवत्ती भेद व्यंग्यार्य की मंदता तथा स्पष्ट प्रतीति के कारण होते दे, 
उसकी विद्यमानता तथा अविद्यमानता के कारण नही । वैयाकरणों ने शब्दार्थ सम्बन्ध 
के इस परिवत्तमान स्वरूप को पहच्रातकर लक्षणादृत्ति को नहीं माना । वे लोग केवल 
अभिधा और व्यंजना दो यृत्तियाँ मानते है! अभिवा का वाच्यार्थ दो प्रकार का 
होता है--अखिद्ध तवा अप्रसिद्ध । दूसरे लोग जिसे लक्ष्या् कहते है, वह वैयाकरणों के 
यहाँ अप्रसिद्ध वाच्य अर है । 


व्यंजना वृत्ति को स्वीकार करते का कारण यह है कि उसके हारा ऐसे अर्थ 
की प्रतीति होती हैं जिसका शब्द से सम्बन्ध तहों रहठा । वाक्यग्त प्रमज् के बल से 
उसका भान होता दै । अभिवावृत्ति सम्बन्धित मात्र अर्य का प्रत्यायव करा सकती 
है, असम्बन्धित अर्य का नहों | बक्षणां के द्वारा जिस अर्य की उपस्थिति होती है 
वह सन्वन्धित ही होता है ।* अतः अभिषा लक्ष्यार्व की प्रतीति तो करा सकती है, 





१. नैयायिकों ने सम्बन्ध को ही लक्षणा माता है, 
शब्थ सम्बन्धी लक्षणा उनका सिद्धान्त है ॥ 
“-देखिए विश्वनाथ पंचानव की न्याय तिद्धास्त मुक्तावली, शब्द प्रकरण। 








श्द्दद ] डा० मनोहरतलात गौड़ 


ब्यम्याथ नर्ती * व्यजझ बाकया में सल्याय कवत नह वी प्रगति मरत के लिए आता 


है। अयवा प्रयाजन ता ब्यम्याय हाठा है। ”सविएं उस (लदवाय) मान या से 
मानने से राई अन्तर नटी पड़ता + 


ब्यग्याय की सिद्धि ना लखधा म डिस प्रबार होती है इस पर विदार हाता 
चाहिएं। क्या व्य स्याय एसी काइ वस्त है जिसका परदल काइ कत्ता न थीरे ब्यवकू 
का बावय मे एक विएप प्रकार क प्रसप के घरित हो जाने से उसकी बरुस्सात्‌ उपयति 
हूं गई या उम्का कार्ट रूप या राबाज पटल से वाजय से वत्तमाल रहता है ? इसक 
उत्तर मं मी कटा जाया कि व्यस्याय की जिस रूप मे व्यजक वा़य द्वारा प्रतीढि 
होती है. बह एस “परम प्रव्र सिद्ध नहीं है। नर्टा ठा बान्याप हो जाता | सउया 
जमूल प्रतीति नी उम्झी नहा टाती । एसक बुछ बाज वाक्य के शब्दय में निद्वित रहते 
हैं। वरुण राजया मे वाक्य अय का खया विन'श नहा हावा। उसकी प्रीति नी 
जश्णाय के साथ-साथ हावी रहता है ६ यद्यति वह स्कुट नहाँ हाता 4 उपराद्न लक्षघराजा 
मे नो वाच्याय का भान सब मानते हां हैं। सपणनशाणाआं मे भा वह जुष्त नद्टी 
जता । गया मे खांपश है वाक्य का प्रयाजनवती लसघलसंणा का जेट माना जाता 
है. जबाब यहाँ वाच्याय का नान न हवा यह इसडा साराय सिद्ध होता हैं। पर 
झशातवता तथा परावनठा को प्रतालि जा ठस्न उशणा का प्रयोजन है, वह गंगा के 
वाच्याय प्रवाह क्वा ही गण है । इस्ालिए ता प्रा के झितारे घा/डा है न बहू कर 
गगा मे भाउडा है कहा जाठा है। वास्तव से सभी प्रबार को सलण्ाजं मे वाब्याय 
की गध बनी रहती है । उससे मिसकर द्वी लक्ष्याथ ब्ययाथ वी उपस्थिति करता है। 
मन ढरकों हा बानि * उाजनि लपठी बित्वर्नों लडवानि की आन परी छतक 
ननति बारति रूप के भौरे! मानस वी वन है उबर प्रान घर मुरझ आओरि 
आतम्टघनजी के उलक वाक़्यां मे दरकाह्मा लपटी छठक बोरति बता 
मुरक्ष बादि शब्द जो अनुभूठि को एक लिया बी ओर सकत व्रत हैं वह वाक्याप 
के आवार पर द्वा। सुरक्षाना शचब्ट मुरपाई कलिया की सी प्राणा का स्थितिंका 
दोतन वाच्याय द्वारा ही करता है । *स प्रकार ब्यम्याथ म वान्याय का बड़ा योग 
रहूठा है। मद्दाकवि दव न जो अभिषा दा सद दात्तया मे श्रष्ठ माना है वह एस ही 
“आप गुणा के कारथ माता है| दिरोधादि चमत्कार जहाँ लक्षक बाक्या म आात हैं 
ब सब थी वाख्याय पर हो छाशित हां हैं । उतठाहरण क लिए, गति ल चलनि लकि 
मत्वि गति पगु होति” जठन वझ्के हैं सब बाकी झर जा इठ भोन मं ज्याकुल प्रान 
पुकारेबूसत-इक्षत बोरई सीदौ” मारियो बनमीच बिना जिय जोबौ आदि वावयों 
मे विद्यघ वाच्याथ हो म है लक्याय तो उतकी उल्टा समति मिलाता है। बता 
निष्कप म यही आता है. कि लतध वाकयो मे वाच्याय छी उपस्धिति अप्रकट रूप से 
झठी का है । दिप्रोत लखणाओं के दिपय म शा हो सकती है कि यहाँ सक्याप का 
दनिक थी नाव नहीं द्वाठा । पर नहा वहाँ भी कष्याय यदि विस्य-मक है तो वह 


दर 
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वाध्यार्थ निषेघात्मक पर आधारित हे। उसी प्रकार लक्ष्यार्थ निषेधात्मक है तो वह 
वाध्यार्थ के विध्यात्मक रूप का सहारा लेता है | जैसे--झूठ की सचाई छाक्यों (यों 
हित कचाई एाक्‍्योौ ताके युतगत घन आनंद कहा गनों' वाक्य में गुतगन का अ्े मब- 
गुण चुण है। इस प्रकार विता वाच्यार्थ के वहाँ भी लक्ष्यार्थ की सिद्धि नहीं हो 
सकती । यह एक व्यवस्था सिद्धि होती है कि लक्षक वाक्‍यों में अस्फुट रूप से वाच्यार्थ 
का अवश्य भान होता है और लक्ष्याथे के साथ उसो के योग से ब्यंग्या्थ की सिद्धि 
होती है | उपादान लक्षणा तथा कक्षणलक्षणा का भेद भी फिर काच्यार्थ' की प्रकट 
तथा अप्रकट प्रतीत्ति के कारण बनता है उसके सर्वंधा उपस्थित होने या न होने के 
कारण नही वनता। इस प्रकार लक्षणा के चार भेद रूढ़ा, प्रयोजनवती, उपादान लक्षणा 
तथा लक्षणलक्षणा बहुत अधिक तात्तविक नहीं है । दो भेद शेप रह जाते हैँ गौणी 
तथा शुद्धा। ये लक्षणाओं के मौलिक अन्तर पर आधारित है। शक्‍्यार्थ का लक्ष्या्य 
के साथ साहश्य तथा साहश्येतर दो प्रकार का सम्बन्ध हो सकता है । पहले सम्बन्ध 
में पहली ओर दूसरे में दूसरी को प्रतीति होती है । 


सिसृक्षा का स्वरूप 


आ० हजारोप्रसताद द्विवेदी 


पुरान शास्त्रदारों ने जय को नामख्पात्मक वहा है। इसका मतलब यह है 
कि दृश्यमान चराचर जयव्‌ बस्तुत दो प्रदार के तत्त्वा स बता है--साम और रूप, 
पद और पदाय । नाम वान वा विषय है, रूप चक्षुरिदद्रिय बा। हम जो कुछ सुनते 
है वह शब्द है. नाम है, पद है, जा जुधदेसते है बह बथ है, तामी है, पदाप है । 
आधुनिक प्राणिशस्त्री बताते हैं कि मनुष्य जिस गम खून वाली जातु-प्रेणी का जीव 
है बही बोल सकती है। चाछू-सम्पत्ति इस दुनिया में सबग्रो नहीं मिली । दृष्टि-सम्पत्ति 
इस श्रेणी व जीवों के अतिरिक्त कुछ और को थी प्राप्त है। परन्तु वाक्‌-सम्पत्ति बहुत 
थोड़े जीवों वा हा मिली है । इस वाब-सापत्ति वा जैसा वँभव मनुष्य को मिला दंसा 
किसी को नहीं मिला । इडियाय कई हैं--छब्द है, स्पश है, रूप है, रस है, प्राण 
है। बई दाद्धियाय अय जन्तुओ को नी मुलभ हैं। बई जस्तु मनुष्य से किक दृष्टि 
शक्ति, स्पश शक्ति, प्राण शक्ति और रस शक्ति के अधिवारी हैं, पर शब्द शक्ति में 


मनुष्य सर्वोत्तम है। इस विपय में उससे अधिक शक्ति सम्पन्न जन्तु नो हम नहीं 
जानते । 


इस श्रेणी के ज तुओ मे वाक्‌-शक्ति का विकास विभिन्न स्तरों पर हुआ है । 
परतु बुछ मानस भावों को व्यक्त करने के लिय निश्चित प्रवार को बोलियों को 
अस्तित्व पाया जाता है। चिडियाधगे के विज्लेपज्ञों ने ग्रामोफोन की सहायता से 
विभिन्न भावों को प्रकट करन में समथ पशु-पक्षियों वो भाषा का सन्धाव पाया है। 
क्राधारणत भय, उल्लास, सयमेच्छा आदि मनोभावो को व्यक्त करने के लिये ये जन्दृ 
विभिन्न प्रकार की ध्वनियों का व्यवहार करत हैं। मनुष्य पूव रूप से इस वतमान 
हूप मे आते के वोच हजारो वर्षों वा समय लगा होगा । उस अवधि में भ्ुष्य 
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मिलती-जुलती अविभाज्यवगे-वैशिष्व्य चाली भाषा बोलता होगा । वर्ण या अक्षर 
रूप में इस वाणी का विभाजन नाद में हुआ है । उत्त समय की मामूली भाव" 
नाओं की अभिव्यक्ति में अक्षर एकनदूसरे से इस प्रकार अविभाज्य छूप में गुँथे रहते 
होंगे जिस प्रकार जल-प्रबाह में जल-विन्दु गुंथे रहते हैं । संगीतात्मकता या स्व॒रों के 
आरोह और अबरोह से वे एकीकृत या प्रवाहरूप भाषा होगी । संगीत में उसी पुरानी 
पद्धति का विकसित्त और कऋ्रमबद्शीकृत रूप उपलब्ध होता है । आदि जातियों की 
भाषा में अब भी संगीतात्मकता अधिक मिलती है । नये भाषा वंज्ञानिकों ने सूक्ष्म 
ध्वनिग्राही यन्‍्त्रों को सहायता से सम्य जातियों की भापा के अधिक विशिष्टीकृत 
छ्वनियों में भी ध्वनिग्राम का सस्धान पाया है । कहने का सतलव यह है कि आदिम 
मानव की भाषा अविभाज्य वर्ण-वैशिप्य्यवती और लपात्मक थी | संगीत आदि-माचब 
का प्रयम आविष्कार नही है, प्रथम प्रयत्न-साध्य त्याज्य वस्तु है। वर्ण-वशिष्स्यवती 
भाषा और पदार्थों के नामकरण के प्रयत्न ने घीरे-घीरे सगीतात्मक भाषा से मुक्ति 
प्राई है । 


इसका मतलब यह हुआ कि सभ्यता की ओर अग्रसर होते समय मनुष्य संगीत 
को छोडकर संगीत-विरहित भाषा प्राप्त करने के लिये प्रयत्तशील हुआ था | 


क्यों उसने संग्रीत से मुक्ति पाने का प्रयत्त किया *ै 


सभ्यता का अर्थ है वाह्म तथ्यात्मक जगत से अधिकाधिक परिचय । मनुष्य ते 
नई परिस्थितियों पर विजय पाने के लिए नये-तये पदार्थों का परिचय पाया । संघवद्ध 
रूप में बह कदाचित्‌ पहले भी रहता था। प्राणिशास्त्री ऐसा ही कहते हैं । परच्लु 
बौद्धिक बिकाक्ष के साथ उसकी संघवद्धता के नियमों, रूढ़ियों और आचार्सों की 
व्यवस्था करती पड़ी । उसे केबल कंठोष्ठ उच्चरित भाषा का ही नहीं, इशारों और 
अभिनयों की भाषा का भी सहारा लेना पड़ा ! और जो वात कभी नहीं हुई थी वह 
भी हुई। वाह्म तृथ्यात्मक जगत्‌ के साथ संघ के लिए उसे उसी से प्राप्त वस्तुओं: 
का सहारा लेना' पड़ा । भाषा के तुरन्त बाद ही उसे हाथ से बाह्मजगत्त्‌ की वस्तुओं 
का अपने हित के लिए सिर्भाण करना पड़ा । सम्यता आगे बढ़ी । पारस्परिक सहयोग 
और बाह्मजगतू से संघपं--इन दो उद्देश्यों से मदुष्य को प्रयोजत' के वश में आना 
पड़ा । केवल अन्तर की आकांक्षाओं की अभिव्यक्ति से वह आत्मरक्षा नहीं कर सकता 
था। काम सही चला तो कामचलाऊ (या प्रयोजनपरक) माध्यम की जरूरत हुई। 
संघर्ष की वृद्धि और सहयोग की अत्यधिक आवश्यकता से उसे 'संगीतात्मकता' को 
छोड़कर पद्यात्मकत्ता की ओर अग्रसर - होना पड़ा । यह प्रयोजन (अर्थ) की मार 


श्द्दष आ० हजारोप्रधाद द्विवंदी 


महंगी पड़ी । सम्यदरा प्री ओर बग्रसर होते यो यह अपनी अन्तनिद्ित आपका सु 
ही बाष्य था । जिजीविपा पी दुरि एक्ति न उप उपर वछ दिया पर सगीय के लिए 
बह व्यावुद था । दयी व्यादुतता न यवाओं का जम दिया। कविता आई अभिनय 
आया चित्र आया। पय्रत्त अघ “7 प्रयाजन को मार से बयने वा प्रवास | बीसर्वी 
शताब्टा के कवि (स्दीउनाय ठादुर) भी इंग जवनारंघत्या भाषा के देख घुटन से 


उतने ही व्याकुल हैं। रवादताय वी एर वविता का उठ पक्तियों गा हिंदी हयास्तर 
हस प्रवार होगा-- 


हाथ भाषा मनुज की है बथी फंदर अथ के हृद़ुयाप मे, 
चक्र लगाती है सदव परनुष्य को हो घर कर+१ 
अविराम बोधित मानवीय प्रयोजनों से दद्ध हो आया गिरा का प्राण । 


यह़ प्रयोजनवती गद्यामक भापा क्‍या है ? 


विभिश्न अर्पों म सक्तित कुछ शन्द या बभर-ममवाय हैं जो क्वत एक ब्यक्ति 
के नहा बल्कि समूच समाज मे समान रूप से गृद्ीत हाते हँ। वाह्यजगतु मे जो परदाव 
हैं उनक जिय य प्रतीक रूप मे व्यवहत होते हैं। ध्यक्ति विगेष के मुख से उचित ये 


प्रतीकात्मक शब्द श्रोता के चित्त म बाह्यजगव्‌ मे स्थित पदार्यों वा प्रक्षेपण (प्रोजबशन) 
करत हैं। थ शब्द बहुबा आस्वरिक भावों वा प्रश्पण भी बरते हैं । ये प्रतीकातक 
शब्द आपस मे व्यावरण और वावयविन्यास भी सुग्ठित व्यवस्था ताय सपटित 
होकर भाषा का रूप ग्रहण करत हैं। इस हृष्ति स ये भब्द मनुष्य द्वारा क्रमोइभाविठ 
और समाज द्वारा सर्वा मना स्वीकृत स्वतात्र व्यवस्था (व्यावरण बावयविन्यास) 
के अधीन हैं दूसरी आर इनके द्वारा अभिव्यक्त अय बाह्य (या आन्तर) जंगद 
की प्रकृति प्रदत्त स्वतंत्र ध्यवस्था के अघीन है। शब्द प्रतीका द्वारा प्रस्तेषित अथ 
(पदाय) दोना स्वतत्र व्यवस्याआ के बीच सामजश्य स्थापित करक ही साथक 
बनने हैं। भाषा दोनो व्यदस्थाओ व बीच जब तक सामजस्प स्थापित नही करती 
सब तक चरिताथ नहीं होती । अग्निना सिचति (आव से सीचता है) ब्यावरण और 
वावय रचना फी व्यवस्था की दृष्टि स पूणतः ठीक है पर बाह्य ज़गतू के आग पदाय 
और सीचना' त्रिया के साथ सामजम्य न होन से निरयव है $ मजेदार बात यह हे 
कि इस सीमा की जानवारी होत हुए थी वभी-क्भी भाषा म एक प्रकार के अनमिल 
प्रयोग इसलिए क्व जात॑ हैं कि वह अत्यधिक साथक बन सक | प्रयोजन के अत्यधिक 
दबाव के भीतर स॑ प्रयोजनातीत की व्यजना भी भापा का ही काम है ॥ एक एसे ही 


अनमितर भ्रयोग का उदाहरण होगा --कमल की पखब्यों से बयूल को काठता है। 
पर सचमुच ही कालिदास ने ऐसी वात वही है--- 
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डुद॑फिला व्याज मनोहरं बयुः 

तपः क्रम साधपितु' य इच्चति ! 
अब स नीलोत्पलपत्रधारया 

शर्तों तब छेतुमूषिवर्यदस्यति । 


[शकुन्तला के इस सहज मनोहर शरीर को जो ऋषि तप के योग्य बताना 
चाहता है, वह निश्चय ही नील कमल की पंखुड़ियों की धार से शमी वृक्ष को काटवा 
* चाहता है ।] 


यहाँ 'शर्मी वृक्ष', 'नीलोत्सल्पत्र धारा' और 'काठना' के प्रक्षेपित अथों का 
समवाय वाह्मजगत्‌ में असम्भव ध्यापार है । कवि यही कहना चाहता है कि वह ऋषि 
असंम्भव की कामना कर रहा है । प्रक्नेपित अथों के द्वारा इस असम्भव और अनुचित 
कार्य का जो भाव-चित्र बचता है बह अर्थ की श्रतीति को य्राढ़ बनाता है । बिना 
भावचित्र को प्रत्यक्ष कराये कवि यह बात नहीं कह सकता था । भया उसे कहने में 
असमर्थ है॥ एक 'उफ्‌' या 'अह कह कर मनुष्य जितना कह जाता है उतवा भी 
भाषा नहीं कह पाती । 'उफ्‌' या 'अह यद्यपि भाषा में लिख बोल लेने की व्यवस्था 
कर ली गई है पर वह वास्तव में अविभाजवर्ण वेशिष्थ्थ वाली आदिम भाषा के ही 
भतावशेप हैं। भाषा सब कहाँ कह पाती है ? आज भी हम भावावेश की अवस्था 
काकु और स्वराघात के तारतम्य के अनुसार कह जाते हैं । हाथ घुमाकर, मुँह वताकर, 
आँखों की विशिष्ट भंगियों के द्वारा हम अनकही कहने की कोशिश करते हैं। मनुष्य 
उस भूली हुई कहानी को अनजान में स्मरण करता रहता है | छन्द, सुर, लय द्वारा 
हम भाषा में उसी अकह्‌ कहने की शक्ति भरते हैँ ॥ कविता मनुष्य की अन्तःस्थित' 
सहजात भावधारा और वाह्मजयत्‌ की वस्तविकता के व्याकुल संघर्ष की उपज है | 
कविता समस्त कलाओं की जननी है | कविता आदिम है। पदार्थ से पद का महत्व 
उसमें कम नहीं है, कुछ अधिक ही है ( इसीलिए वह अनुवादित नहीं हो पाती । 
पदार्थ का व्याकरणसम्मत ब्यवस्थापन उसे दरिद्र ही बनाता है । 


सामान्य प्रयोजनों को पूर्ण करने दाली गद्यात्मक भाषा दो व्यवस्थाओं से 
चलित होती है--एक तो तथ्यात्मक जगत्‌ की वाह्म सत्ता की व्यवस्था से और दूसरी 
अपनी ही व्याकरणात्मक और दाक्‍्य-विस्यास-मृलक व्यवस्था से । कविता को इन 
दोनों व्यवस्थाओं को स्वीकार करना पड़ता है पर साथ ही उसकी अपनी स्वत॒न्त्र एक 
तीसरी व्यवस्था है। छह्द, लय, यर्ति, तुक आदि की भी एक व्यवस्था है, जो कबिता 
की अपनी न्यवस्था है। यह शब्दों की सजाबठ पर आधारित है । इनके प्रयोग से 
कविता बाहाजगत्‌ और व्याकरण की व्यवस्थाओं से एक अन्य प्रकार की व्यवस्था 
के अधीन हो जाती है । यद्यपि कविता अये से विच्छिन्न होकर नहीं रह सकती, 
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और सच तो मह है कि शब्द और अप के सहिति-सद्दित वने रहने के काएप ही गिसी 
समय इस साहित्य कहा यया था पर झब्द उसऊ॑ मुझुप उपादान हैं। नादिम जातिया 
में शब्द वो अथ से अभिष्न माना जाता है । ताजिक श्रेणी की आदिम प्रक्रिओ मे 
देवदत्त सब्द वो 'ूलविद्ध करन स देवदत्त पदार्य को नी धूलविद्ध करते का विश्वास 
पाया जाता है। भादि मानव छब्द को अय वा हो जनिन्न रूप मानता था। वहाँ 
खब्द में एक विशिष्ट शक्ति मानो जाती थी जा अप तक सीधे पहुँचती थी। घब्द 
बहाँ प्रतीक नहीं बहुत बुछ अब का समशात्र होता घा। सविता घब्द की इस 
रहस्पमयी शक्ति म भाज भी विश्वास करती है । इसीलिए कविता का अनुवाद कठिन 
होता है। बंवल सकतित अथ का प्रश्षपन्मात्र कराक कविता दिरठ नहीं हो जाती । 
लग, ताल, सुर और चकार क मिलित योग से वह प्रसिप्त अय स अतिरिक्त घ्वनित 
कर जाती है । प्रक्षिप्त सकक्‍तित अथ बई बार वहाँ निष्प्रम या अत्यन्त तिरस्कृत' 
होठा है । आदि मानव क शम्दाय समशीलता के निकट पहुँचाव मे रविता सर्वाधिक 
समथ बला है। शब्द वी इस महिला को टीक-ठीक पहचानने के कारण हो पड्विराज 
जगप्नाय ने शब्द का ही काब्य माना था । उनके मत से, शब्द, अवश्य ह्ठी “रमणीयार्थ 
प्रतिपादक होना चाहिय भर्थातर बाह्मजगत्‌ को व्यवस्था से उसे एकदम असपृक्त रहना 
चाहिय॑ 4 नि सम्देह कविता म शब्द मुख्य है, उसम पदाय से अभिप्न बनने की रहस्य- 


भयी शक्ति है। यह आदिम प्रवृत्ति कविता की एक मुख्य विषेषता है, बिन्‍्तु अब 
बिरहित काव्य सगीत-मात्र है। 


वित्र या मू्ति मे शब्द प्रतीका का ब्यवहार नहीं होता। वहाँ समाज चिच 
में गृहीत जथ को जिस प्रकार प्रतीक रूप मे व्यवह्दत शब्द व्यक्ति चित्त म॒ अ्रक्षिप्त 
करते हैं, उस प्रकार यी प्रक्रिया नहीं होती । वहाँ अध की प्रतीति साक्षाद्‌ होती है । 
चित्रविखित धोडा व्यक्तिमानस मे घनुभूत घोड़े की स्मृति जाग्रत करता है। व्यापक 
अर्यों मे प्रतीक वह नी है पर शन्द समान सकेतित प्रतीक नही है । शब्द सकेध्तित और 
समाज चित्त का स्वीइृत प्रदीक है, अथ के साथ वह एकदम असपृक्त है। जबकि 
चित्रलिखित या मूतिब्यक्त वस्तु, रूप रग आदि के साहश्य में बाह्य पदार्य से साक्षाव 
सम्बीधित है। वह बाह्य पदाथ के अधिक निकट है। वह बाह्य जगत्‌ के पदार्षों का 
ऐसा चकसयत देचिज्य उपस्थित करता है, जो शब्दों द्वारा अप्रकाश्य है। इस 
तकसगत वेचिश्य के उपस्यापन को सीधी-सादी भाषा मे॑ साहश्या कहा जाता है । 


शब्द के आरम्भ से जन्‍्त तक उच्चारण करने मे समय लगता है। इसीलिए 
बह बाल के आायाम मे व्यक्त होता है। वह गतिश्तील है। कविता के भायाश् 
है-काल । श्राचीत आग्रम शास्त्री शब्द, पति और काल को एक ही श्रेणी मे नही 
रखते, एकाथक भी मानते हैं। नाइ या शब्द उनके मत से इच्छा रूप होने से 
गत्पात्मक है--कन्दि नु अम। बिन्दु या स्थान किया रूप होने से स्थित्यात्मक होता 
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है--अवैन्टमू । चित्र और मूर्ति विन्दु-समवाय हैं--स्थितिशील । कविता नाद स्मवाय 
है--गतिशील । कविता का एक आयाम है--हाल | घिन्न के दो हें लम्बाई और 
चौड़ाई---दैघ्यं और प्रसव । मू्ति के तौन हैं, लम्बाई, चौड़ाई, मोटाई--दैध्यं, प्रस्थ 
और स्थील्य । वाह्मणगत की सत्ता चार आयासों में है---लम्बाई, चौड़ाई, मोठाई 
ओर काल । इस प्रकार न तो कविता में और न चित्र-मूर्ति में ही पूरी तोर से बाह्य 
सस्ता आ सफती हे । इस दृष्टि से बाह्य जमत्‌ को यथार्यतः मनुव्योद्भावित शिल्व 
में ब्यक्त करवा केवल वात-की-बात है। ययार्थता केवल आपेक्षिक तत्त्व है फिर भी 
मनुष्य वाह्य सत्ता को. कलाओं में अभिव्यक्त करने का श्रयास करता है। कंसे वह 
इसमें सफल होता है ? 


इस फौशल को अत्यधाकरण कह सकते हैं । अंग्रेजी में इसे 'डिस्टा्शन” कहते 
हैं । मनुष्य जो कुछ भी रचता है उसके लिए वह बाह्य जगत्‌ की वास्तविकता से ही 
मग्ाल्ला संग्रह करता है । पर उसे ज्यों-क्ा-त्यों वह ले ही वहीं सकता। उसे चार 
आयागों के जगत्‌ को दीन, दो यथा एक में वदलना पड़ता हैं । पह कुछ-त-कुछ छोड़ने 
को वाब्य है) वह तस्पात्मक बाह्म सत्ता को वदल्तता है, जषणा यरात्ता है | इसलिए 
उसके इस प्रयत्न को अन्यथा-फरण कहते हैं। अम्यवा-करण अर्थात्‌ जो जेंसा है उसे 
वैक्षा ही द रहने देता | फिर भी वह वस्तु को यथा रूप में चित्रित करने का प्रयास 
करता है । रेखा से, रंग से वह कमियों को पूरा करता है। इस कोशल पर हो 
कलाकार का वैशिप्ट्य है। कालिदास ने 'अभिज्ञान शाकुल्तल' में एक स्थान पर एक 
बात बढ़े आकर्षक ढंग से कही है । राजा दुष्यन्त ने शकुन्तता का चित्र बताया था। 
उस चित्र को देखकर राजा ने कहा था कि जिन्न में जो कुछ साधु नहीं होता अर्थात्‌ 
जैसा है वैसा नहीं वन पाता उसे अन्यथा? कर दिया जाता है। फिर उस (शब्रुत्तला) 
का लाबण्प रेखाओं से कुछ जुड़ ही गया है, वढ़ ही यया है-- 


“यद्त्साधु न चित्रे स्पात्‌ क्रियते तत्तदव्थथा | 
तथापि तस्पा लावष्यं रेखया फिचिदन्वितस॥ 


यहाँ इस इलोक को उद्धृत करने का उद्देश॥्य सिफ मही नहीं है कि अन्यथा" 
करण' शब्द के प्रयोग का औचित्य सिद्ध किया जाय बल्कि यह भी है कि इस वात को 
विशेष रूप से दृष्टिगोचर किया जाय कि कालिदास ऐसा मानते ये कि यद्यपि अन्यथा" 
करण के द्वारा बाह्य-जगव्‌ ज्यों-का-त्यों नहीं का जाता, वल्कि उत्तम कोटि का चित्रकार 
उसमें कुछ और जोड़ देता है--किचित्‌ अस्वितम्‌ १ ऊपर-ऊपर से यह वात ऐसी अटपडी 
मालूम होती है कि बहुत-से पंडित इस इलोक का अर्थ ही बंदलने पर उतार हो गये 
हैं। उनका कहना है कि इसका अर्थ है कि फिर भी इसमें उतका लावष्य कुछ-छुछ 
उभर ही गया है । थे 
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हर पड़ित से लोहा लत क्रिन वी स्पर्दा तो मुन्नम नहीं है पर मुप्ते लगता हैं, 
कि क्ातजिदास या तात्यय वही है जा पहल वहा गया है । इसका प्रमाण उन्हीं के ग्रर्न्यो 
मे दिया जा सस्ता टै पर बात बदाने से काई जाम नहीं है। मैं जिस बात को स्पष्ट 
क्रन जा रहा हैँ ल्मीस इसका समथन हो जायगा। 


प्रश्न यह है कि मनुप्य वयां इस प्रवार वा प्रयत्त करता है। यह सहज-सजना 
शक्ति उमम वक्‍्यां विकसित हाती गई ? 


जैसा कि पहल ही बताया गया है, मनुष्यययूव जन्तुजी मे नी कुछ-न-हुछ भाव 
प्रकाशनशीया भाषा पाइ जाती है। परन्तु उसकी मीमा है। भय, उल्लास, ध्गमच्छा 
आदि भावों को प्रव॒ट करन वी सहजात प्रवृत्तिजाय वाकशक्ति ही उनका सबनबुछ है । 
एक पशु या वी क भय व्यजक 'पीत्कार का सुनवर उस श्रेणी के सभी जन्तुओं में भय 
का नाव अयने जाप उदित हांवा है और व बिना सोच सभमे युगपत्‌ भाग उससे हैं। इस 
भय व्यजक चील्कार क दो अथ हैं--(६) मैं डरा है (जञातुपल) और (२) बयजनक हंतु 
आ यया है (जय पक्ष) । इसलिय इस नापा का ज्ञातृतेय बिवक से असपृक्त भाषा हें 
सकते हैं। मनुष्य का शारीरिक सगठन और मानसिर विकास बुछ इस प्रवार हुआ है कि 
वह ज्ञात्‌-ज्रय विवव' म समय ही यया । यही स॑ मनुष्य मनुष्यतर सृष्टि स अलग हा गया । 
उसने वातृपक्ष और ज्ञयपक्ष म भद किया । तेय के स्वरूप को समझने के कारण प्रतिवार 
के उपाय भी उसे सूझ । इस उपाय के जिये उसने प्रथम बार इच्छा शक्ति वा उपयोग 
किया । इच्छा शक्ति क सहारे उसन जय जगत्‌ का अयघाक रण 'ुरू क्या--+अन्यधाकरण 
अर्थात्‌ पय जगत्‌ क पदायों को अपनी सुविधा के अनुसार अ-य रूप देना । कदाचित उसने 
पेड वी डाव का छोल छालक्र दूद तक फ़के जाने योग्य डडा बनाया । उसे पत्थर 
डानकर बुल्हाडा बनाया । इसक पूव जी मनुप्यतर जयत्‌ से कुछ-न-कुछ अन्यथाव रण बरी 
अवत्ति थी । पतियों के घोसल दीमको के वल्मीक, घोषों के शख मघुमत्रिखया के छ्त्ते 
उम्के उदाहरण हैं। इनम और मतुप्य के अयवावरण मे मूल अन्तर यह है वि एक 
सहजात प्रवुतियो को उपज है दूसरा इच्छित है। भाषा ने इनम मनुष्य वी मदद की । 
नय अनुभवों और जानकारियों स सकेतित भाषा समृद्ध हाते लगी । नयै-नये सकेतो से 
जातृपक्ष और जय पक्ष अधिकाधिक बिविवत होते गये। भाषा क्रमश जिस मात्रा म 
विशिष्ट से विभिष्टवर दोती गई ज्ञातूपल और ज्ञेय पक्ष उसी मात्रा में पृथक्‌-से-पूवक्तर 
होत गये । धीरे घीरे मनुष्य ने दो श्रकार की ठथ्यात्मक मृष्दि को प्रत्यक्ष किया” 
मावताजगत्‌ (चातृस्भ) और परिहृ्यमात्र या अनुभूयमान जगत्‌ (स्ेयपल) | एक का 
ग्रहोग़ा अत करण है दूसरे का वहि क्रण। एक मनांगम्प है दूसरा इद्रियन्प्राह्म | 
निश्वय हो यह प्रक्रिया उसके शारारिक और मानसिक विकास मं अतनिगृढ़ थी । 
जो कह वद्दी हुआ जो नहीं था बह रह गया-- नासतो विलते भाव साभावों विक्षते 
सत ॥* अर्थात्‌ भावना मा जनुभूठ जगत्‌ भी समग्र सत्ता क अश ही हैं । इससे भिन्‍न कुर्ण 
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रह गया हो तो वह हमारा जावा हुआ नहीं है--सनुष्य की ग्राहिका शक्ति की पकड़ में 
जाने योच्य नहीं है । 


जिसे हम परिदृश्यमान वाह्मजगत्‌ कहते हैं उसकी सच्चाई क्या है ? एक 
व्यक्ति इसे जैसा देखता है उसे ही ठीक देखना परिहृश्यमान जयत्‌ की सच्चाई नहीं है । 
सारा मनुष्य समाज जैसा देखता है वैसी ही उसकी सच्चाई है। एक व्यक्ति किसी 
चीज को पीला देखे और वाकी लोग सफेद देखें तो सफेद ही सच्चाई है, पीला 
अबनार्मल हृष्ठि का प्रसाद है । इस प्रकार परिहृश्यमाव जबत्‌ की सच्चाई व्यक्ति-हष्ट 
नही, बल्कि समाज-हष्ट सच्चाई है । परिहश्यमान बाह्य जयत्‌ स्वूल होता है, उसकी 
सच्चाई का मापदण्ढ आसान होता है।समाज-हष्ट बाह्य जगत के कारण-कार्यों का 
विश्लेषण करके नये-नये तथ्यों की जानकारी प्राप्त करके नये मिरे से नई वस्तुओं 
का सिर्माण मनुष्य करता ही रहता है | इस विश्लेषण और अन्थघा-करण की गठवात्मक 
नव व्यवस्थापन की प्रक्रिया, विज्ञान का कार्यक्षेत्र है। इस प्रक्रिया द्वारा व्यक्ति या 
व्यक्ति-समू ह निरन्तर परिवर्तव करते रहते हैं । परन्तु अन्तर्जगत्‌ इतना स्थूल नहीं है । 
कलाकार भी विज्ञाती की भांति ही वित्य परिवर्तन करता रहता है, कित्सु इन सूक्ष्म 
अनुभूतियों के विश्लेषण और अन्यवाकरण की भ्रक्तिया कुछ और तरह की होती है । 
यही कलाकार का कार्य-क्षेत्र है ! अन्तर्जंगत्‌ की अनुभूतियों की सच्चाई भी समाज 
चित्त की ही सच्चाई है । एक प्रकार के रूप से यदि एक आदमी अत्यधिक प्रीत भाव 
अनुभव करता है पर बाकी व्तेग वैसा भाव अनुभव नही करते तो प्रीत भाव अनुभव 
करने थाल्ा ही अवनामंज्न माता जाता है, वैसा अनुभव न करना ही अन्तर्जगत्‌ की 
सच्चाई मानी जाती है । भाषा अबनामंल भाव के लिये नहीं बनती, वह समाज पित्त 
की अनुयायिती होती है । जबकि बाह्य जगद्‌ के विषय-परक होने से व्यक्ति-हष्टि कम 
बाधक सिद्ध होती है, अन्तजेग्रत्‌ के विषयी-परक होने के कारण वह अधिक व्यक्ति-परक 
होती है भौर अधिक थाजा उत्पन्न करती है। मैं यह तो मान लेने को तैयार हो सकता 
हैं कि जो चीज मुझे पीली दिलाई दे रही है वह वास्तव में स्रकेद है और मुझे अपनी' 
आँखों की दवा करानी चाहिए पर यह मानने में बड़ी कठिनाई है कि चेहुड् का कॉदा 
जो मुझे अच्छा नहीं लगता वह ॒ वास्तव में अच्छा ही लगने“थोग्य है। अन्तर्जंगतु की 
अवुभूतियों के लिए जो भाषा वनी है उससे व्यक्ति चित्त पृरा-पूरा कभी सन्धुष्ट वहीं 
होता और अधिकांश ब्यक्तियों में अन्तहन्द्ध बद्या रहता है । समाजचित्त क्यो परिवर्तित 
करना इस क्षेत्र में कठित कार्य है। कलाकार को यही करना पड़ता है। बाह्य 
तथ्यात्मक जग्रत्‌ सदा अन्तर्जगत्‌ के व्यक्तिचित्त को पै्षा ही नहीं दिखता जैसा समाज- 
चित्त उसे देखा करता है । अन्यथाकरण की निर्माणोन्मुली प्रक्रिया बाह्य जयवू के 
समाज-स्वीकृत रूपों से संग्रहीत जड़खण्डों को भावना के सीमेंट से जोड़कर सही 
-अर्थों में उपलब्ध कराती है । द्रष्टा सिर्फ यह नहीं समझता कि वह जान रहा है, वल्कि 
यह अनुभव करता है कि वह देख रहा है, पा रहा है ! ज्ञात वस्ठु दृ् होती, हृष्ट 
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उपलब्ध । स्पष्ट ही कलाकार अन्ययाइत वाह्म जगद॒ के अनुमवों से उत्तता ही नहीं देता 
जितना बाह्य जात में मिलता है बल्कि उसम बुछ और जोड़ता है--रेखया 
किचदन्वितम्‌ । यही उसकी रचनात्मक शक्ति का वर्शिष्ट्य है 


समाज चित्र शब्द ऊपर स जितना सरल दिखता है उतना सरल हैं नह्ीं। 

मम्यता के अग्नमर द्वात-होत समाज की जटिलताएँ भी वम्ती गई हैं। श्षणिया वा 
विभाजन हुआ है सुविधा नाग की क्षमता और उपलब्धि मे तारतम्य आया है । उसी 
अनुपात मे भाषा विभेद उत्पन्न हुआ है । ज्ञागाजन मे भेद जाया है, पोषणतत्वों की 
उपयीध मे अन्तर आया है मन और बुद्धि के स्तर पर मनुष्य बहुधा विभक्त हो 
गया है। मानस-स्तर पर जनुभूतियों मे नी अन्तर आया है और प्रकाशन भगिमा 
और क्षमता मे मो । एक श्रणी के सभी पक्षी एक निर्चिठ वातावरण म एक ही तसद 
के घोसत बनात हैं पर मनुष्य के जिए यही थात नहीं कद्ठी जा सकती) इसोलिए 
प्रतिभा अम्यास और नपुष्य के क्षत्र म बहु विचित्र फला की उपलब्धि होती है। 
श्रव्य कलाओ क क्षत्र म वह सग्रीत से बढ़ता हुआ काब्य महाकाब्य और उपन्यास 
के रूप में विचिश्ररूपा सम्पद प्राप्त करता है। वहिप्रकाश्य हृदय कलाओं मे चित्र 
मूति वास्तु-शिल्पों में और बन्तवहि प्रकाश्य हसग-कवाओं म॑ अभिनय, नृत्य नाटक 
फिल्म मे श्पायित होता है। एक-दूसरे से अन्तग्रथित होकर इन शिल्पो की अर्भि 
व्यजना पद्धति मे बहुत अन्तर आ जाता है। जितनी ही सामाजिक व्यवस्था जटिल 
श्र-जटिसद्र होती जाती है उतना ही प्रकाशन भगिमा म बाह्य जगव्‌ की व्यवस्था 
का मिश्रण अधिवाधिक मुखर होता जाता है। कविता की तुतना में महावाब्य मे 

ओर महावाब्य वी तुजता मे उपन्यास में नृत्य की अपक्षा नाटक में और नाटक क्री 

अपक्षा फिल्‍म मे चित्र की अपेक्षा मूत्ति म जौर मूर्ठि वी अपेक्षा वास्तु मे बाह्य जगव्‌ 

की व्यवस्या अधिक सवल ओर मुखर हो जाया करती है। इसका अप यह है कि 

कविता, चित्र ओर अभिनय अधिक आदिम मानव सिसृला के रूप हैं। सगीत और 

नृत्य तो जैसा कि पहले हो बताया गया है मानवपूण सहजात धम हैं। मरुष्य के 

श्वास प्रखाध ओर नाडी के रक्तस्पइन म जो छन्‍्द है लय है, ताल है, गति है उसी 


में उनका निवास है । परवर्तों काल के संगीत और नुय वाज़्वत्त्व के यलसाधित 
मिसण हैं । यवितत्त्त ही उद्े कला का रूप देता द्दै। 


स्पूल प्रयोजनवती गदात्मिका भाषा शब्द प्रतीकों द्वारा बाह्य और बान्वरिक 
योग स्थापित करती है । उसमें दो व्यवस्थाओं का अनुमासन रहता है एक वो शब्दों 
की व्याकरण-सम्मत और वाक्यविन्यास मर्यादित व्यवस्था और दूधरी शब्दों द्वास 
प्रभषित बिय जाने वाले पदार्थों की वास्तविक बाह्मजगत्‌ व्यवस्या । परन्तु वह एक 
ठीघखरा अनुशासन चाहती है। झब्दों की केदल ब्याक्रण्सम्मद और वाक्यविन्यास 
मर्यादिव व्यवस्था हो उसके लिए पर्याप्त नही है । उस शब्दों की निजी #्यवस्पा, 


छः 


सिल्क का स्वृखू्प [ रण 


उनकी जर्थे से अभिन्न बनने की अतिप्राकृत शक्ति कौ और लय, छन्‍्द आदि की 
मिलित जटिल व्यवस्था के अनुशासन में भी रहना पड़ता है। यही कारण है कि 
कविता को गद्य कर देने से या दूसरी भाषा में अर्थावुसारी अनुवाद कर देने से उसका 
पूरा रस नहीं रह जाता । वह खो जाता है । 


अन्य ललित कलाओं की तुला में कविता में बाह्मजशत्‌ के अन्यथाकरण की 
सीमा अधिक है | वहू चार आयामों के जगत्‌ को केवल एक आयाम में धदलने का 
प्रयत्न करती है । यह आयाम काल है । कबिता मानव-चित्र के नियुढ़ अच्तस्तल 
के आवेगों को शब्दों में दालने का प्रयत्न करती है । 'आवेग” इसलिए आवेग होते हैं 
कि उनमे गति होती है, वेग का भावल्य होता है। गति काल में ही सम्भव है पर 
कविता को केवल काल में नहीं रहना पड़ता है । क्षाबेगों को वह स्थिर रूप प्रदान 
करती है । शब्दों के जादू के चल पर कविता किसी काल में व्यक्त किये गये आवेग 
को किसी काल में उपस्यित कर सकती है। इसीलिए कविता काल में व्याप्त 
होने पर भी देश के साथ असपृक्त नहीं रहती । देश तीन आयासों में व्यक्त होता 
है। परन्तु कविता इन तीलत आयामों से स्वत्तन्त्न रहती है। यह विचित्र बात 
है पर सत्य है | देश “नियत” होता है। पुराने शास्त्रकारों को जो जीव में अपने 
को स्वेग्यापफ न समझ कर नियत देशवासी समझने की अ्रान्ति उत्पन्न करती 
है, 'नियति” कहा है। यह भाया का एक कंचुक है! कविता इस नियति के वियमों 
से बेंघी वही होती, इस्तीलिए पुराने शास्त्रकारों मे इसे 'नियतिकृतनियमरहिता' 
कह्ठा है । कविता काल में प्रवाहित होती है और देश में स्थिति आप्त करती है। 
यहू वात उसे अन्य कलाओं से अलग कर देती है। गति द्वारा स्थिति उत्पन्न करवा' 
कठित कार्य है । 


एक दूसरी कला और है जो कविता से भी अधिक सूक्ष्म है। मूलतः वह मनुष्य 
पूरे है। उसका नाम संग्रीत है। इसमें भाषा के व्याकरण और वाक्य-विन्यास का 
बन्धन नहीं होता । परन्तु उसी प्रकार की एक अन्य व्यवस्था का अनुशासत उसे 
मानना पड़ता है। बह व्यवस्था है रूप और गठन की--फार्म और सट्रक्चर की । भाषा 
जिस प्रकार व्याकरण और वाक्‍्य-विन्यास के तर्क॑-संकत नियमों से वंधी होती है उप्ती 
प्रकार संगीत भी अपने रूप और यठन की ब्यवस्था से तके-धंगत रूप में अनुशासित 
होता है । परवर्ती संग्रीत में भाप का योग है, पर भाषा वहाँ अविच्छेद्य वर्ण-वैशिष्ट्य 
स्वरूप की ओर लौटती है | पहले ही वताया गया है कि आदिमानव के लिए बहूंता- 
परक और इदंतरापरक शब्द और शब्दार्थ वहुत-कुछ एकमेक ये--'कहियत मिन्न-्त-भिन्न” 
होकर विद्यमाम ये---संगरीौत में लय बोर तान वर्ण-बंशिप्व्य को मिटाते हैं । अर्थवन्ध 
से विरहित कविता संगीत की कोष में चली जाती है । अबंबन्ध से अनुशासित 
संगीढ़, कविता की और अग्रसर होता है। बाह्मजग॒द्‌ में दिन-रात, ऋतु-परिवर्तत और 


१७६ | आ० हजारीप्रछार द्विबरों 


तारामप्दय छा वियद आवदस आगि भी झनुउसठा जद सावव के बंद ग्रदक बिंत 
में प्रतिषविल होती है तोवद्‌ खरे को जम देवा हे बब सयहझा म्पस्स्था बासबार 
भी जवृक्रसता व साय मिलता है ४ यीय शास्त्र वा वारबार घुरू दाता है। शा 

प्रस्‍न्म रयिज्ाव में “ब हश्ययान अयुक्रमठा जब अहुताव्पराने अल्प के छ्वास" 
ब्रश्यास ना । शाइन से प्रतिनादहित अनुकमगा ख मत सा है दा दात का उर॒मई 
जांक है. और सयात का झारबार “हू हाता है। संगत बहिजयत्‌ रो अतुफमता का 
अन्तमूखों प्रतिफवन है, गिय आाउजसब्‌ ेे अनुकम-बोध या बद्धितुसों प्रविफलन है। 
चजना के 0प्र एर पर समोत है दूर पर गहिय | 


गधिव और राष॑ठ दोना में ही परिहस्यमात जगत कर अन्यपाझुरण हवाठा है। 
जलर यह है मि सरात बहिजसतु को स्यमवस्पा को अस्तयुख करता है जबकि गणित 
अल होते जनुक्रमता (व94॥-0)) का बहिमुस करता है ॥ 
मह्द पद्मार्ों मं प्रदोक वा झाम करते हैं। इसलिए रुड़ होत हैं ॥ शाध्ववारां 
ने तीन प्रतार के रऋूब्द बठाये हैं-रौगीक ब्राउब्झ भोर रूड़ा। परलु इज 
ध्वनिन्जनुररणा से बने बांदा मां छोड दिया बाय तो बापोी के सभी शाद 
सामान्य बब मे झूठ हैँं। जि हे हम पोरिर रक्द बट हैं ये थी रू धातुओं, 
रूड़ प्रत्यया जोर झड् प्रतियादका के योग से ही बतस हू। शब्द वस्युठ' रूड़ ही 
द्वात हैं। इनक स्ययक्षर दा कोई सकेससत कारण नहीं बताया जा सता । इसलिए 
उनक द्वारा जिन अर्यों का आहरण होता है व प्रलपित हवात हैं। बिश्रपला भे रू 
प्रठाका का ब्थवद्वार नहीं होता । विधलिखित पाई को यगोडा कहना भो वस्‍्लुत्रा 
एवं प्रकार के प्रतीक का हो स्यय्हार है। पर व रूड़ नहीं होते । उनके अर्पा्दरएय 
की क्षमता साहश्य मे है। वित्रति्चित घाड़ा इमौलिए घाडा कद्ढां जाता है वि उसमे 
तम्यात्मब' जगत का सा साहश्य हांग है) रखाएँ साहर्य को व्यक्त ऋरता है, पर 
बाह्मजगत्‌ वा प्रदाय रखाओ के माध्यम स कुछ ओर हांगर प्रयद् द्वाता है? 
रबी'द्वताघ टापुर न कहा है कि गंध का कोई नला आदमी अपने ड्राइमहूम से 
पुपने दता पद नहा करग्रा पर रेखाहित सरथ का शोक से ड्राइयम्म्स भे सजा 
मे नहा ट्विंचवेगा । यह वात ही इसवा सबूत है कि चित्रलखित प्रधा कुछ और है। 
रंग को भरकर वित्र मं उम्र सबान का प्रयल्त किया जाता हैं) रगं आइउि 
के विशिष्ट पर्मों के उम्मीलित करठ हैं. चित्र में व शिप्ट्य-बविस्य रथ संचार करते 
हैं। कालिदास ने थी बहा है--उमातल्िित तूलिकत चित्र | इसोलिए दुर्ग 
भरना जौर भी अधिक महत््वपूष है । परन्तु चित्र और मर्जिता दोनों मे बढ़ी था 
हवाता है कि बह अहम कौर श्रात्ता क जह को उस जगह ले जात हैं जहाँ चित्रकाट 


या 5«वि छडा होकर बाह्य जगवत्‌ को देखता है ॥ यह तादात्म्योकरण कजामात्र मा 
विशिष्ट घम है । 


सिसृक्षा का स्वरूप [ १७७ 


चित्र चक्षुऑह्म कन्ना है। वह स्थिर होता है। चल्षु्राह्य या इश्य फला का 
एक गतिशील रूप नृत्य और ताण्डव आदि में पाया जाता है। चित्र का परवर्ती 
विकाश्ष भी ग्रतिशीकता में होता हे। चलचित्र या फिल्म गतिशील हृश्य कला है 
स्थिर चित्र को चल बनाने के लिए वस्तुवः अचल चित्रों की परम्परा को इस प्रकार 
कालव्यापी बताया जाता है कि उसमे गति की प्रतीति हो । काल एक पतीति-मातर 
है । बहू केवल द्रश के चित्त प्रतीयम्नानासक्ति का सबूत है । 


अब हम मूल प्रश्न पर जा सकते हैं । 


साधारणतः कलाकार के लिए कहा जाता है कि वह भात्माभिव्यक्ति का 
अर्थात्‌ अपने आपको अभिव्यक्त करने का प्रयत्न करता है। आत्माभिव्यक्ति दो प्रकार 
से होती है । सृष्टि में सर्वत्र आत्माभिव्यक्ति का यह प्रयास दिखाई देता हे । एक तो 
जीव का सहज धर्म है। लता, वृक्ष, पशु, पक्षी में निरन्तर विकसित होकर युवावस्था 
तक आना और फिर क्षीण होते हुए मृत्यु की ओर वढना सहज जीव-धर्म है ! लता 
का पृष्पित होफर रूप-वर्ण-गन्ध-रस द्वारा दूसरों को आक्ृष्ठ करने का प्रयत्न सहज 
आत्माभिव्यक्ति का प्रथत्त है। मयूर का उत्मत्त नरतेन और पुंस्कोकिल का कूजन 
सहज, अभच सोहददेश्य, आत्माभिव्यक्ति है। मनुष्य का शिशु अवस्था से युवावस्या में 
परिणत होना सहज जीवधर्म है । कहते है युवावस्था में जो शरीर की उच्चावचता 
का विकास होता है--जिसे कालिदास ने 'वपुधिभिन्‍न मबयौवमेव' कहकर उल्लेख किया. 
है--बह सोद्देश्य है, सहज तो है ही । इस अबस्था में आँख, स्वर यन्त्र, त्वकू आदि 
इन्द्रिय और अन्तःकरण रूप मन में भी विस्फार वृत्ति का उदय होता है ! यह सृष्ठि- 
क्रम को अग्रसर करने के ज़िए पारस्परिक आकर्पण के साधन के रूप में प्रकृति का 
स्वयंदतत प्रसाद है। इसमें प्रयत्न नहीं करना पड़ता है । यह अनचाहे भी जा जाता 
है। प्रकृति ने रूप-रस-वर्ण-गन्ध आदि के द्वारा आत्माभिव्यक्ति का साधन स्वयं जुटा 
दिया है । मौंग्ध्य भाव के वर्णंत के प्रसंग में कवियों ने दिल खोलकर इस अनायास- 
क्षम्प सम्पद्‌ का वर्णन किया है । पर इस सहज धर्म का उद्देश्य सब सम्रय पूरा नहीं 
होता । सम्यता की वृद्धि के साथ-साथ साम्राणिक नियमों के विधि-नियेधों का 
अम्बार लग जाता है। भाषा इन विधि-निपेधों को दीघ॑ं-स्थायी और बाद में निरुद्देश्य 
बनाकर भी जिलाये रहती है । यहां इन्द्र शुरू होता है। मानव द्वारा इच्छित समाज- 
व्यवस्था और प्रकृति द्वारा प्रदत्त सहज धर्म का संघर्ष शुरू होता है। उस समय 
अभिव्यक्ति भी इच्छित प्रयत्नों का माध्यम खोजती है। भात्माभिव्यक्ति का यह 
इच्छित प्रयत्व ही कलाओं के रूप में प्रकट होता है। इच्छित होने के कारण ही वह 
अभ्यास और नैपुण्य की अपेक्षा रखती है। कविता में, चित्र में, मूर्ति में वह बहु- 
विचित्न आकार ग्रहण करती है । परन्तु इतता ही सब-कुछ नहीं है । और भी बातें 
हैं। उनकी जानकारी भी आवदइयक है ॥ 
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जादि मानव अपने इृदगिद व वातावरण को जीवन्त छत में देखा था। 
उसके जिए पड पु, पक्षी नहीं पचत सउ्जुझ जीवित-ब्यक्तिया स दिसाई दते ये । 
बह अपने ही समान उनझों दुखी या सुछ्ठा समजझ्ञत्ा था! यह ब्यापत' धारणा सभी 
आदिम जातियों म॑ बब नी प्राप्त है। पदाय विवेक के साथ जब जड़ चेतन विवेक 
बुछ्ध प्रदत हुआ तो नी उसने उनर्म एक प्रकार वी जात्मा वी कल््सना वर ली थी । 
य प्रच्टप्त आयमाएँ मतुष्प मे अधिक घक्तिशारी थीं क्योकि ये प्रच्छन रहकर बड़ेन्बडे 
काम कर सकती थी। व ऑँधी व रूप मे पढ़ा को उसलाड़ सकती या, वाढ वे झूर में 
गाँव-ने-ग'व उजाड सबती धी--महामारी के रूप मे जनपदां वा विध्वस कद सती 
था--व अतिमानव बनती गई । उनकी घक्ति पदन्‍ददार्यों म बेंधी हुई वाह्यजात्‌ 
की व्यवस्था के ठँचे म नहीं अठ पाती थी ॥ फिर तो मनुष्य वी भाषाम मियक 
तत्व वा आविर्भाव हुआ। उसने कायखारण वी अतिप्राइत व्यास्या क झूप मे 
पौराणिक भाथाओं वी रचना बी। भाषा सं इस मियव योजना ने बाह्यजगत्‌ वी 
व्यवस्था स भिन्न एक वल्यतांक का तिमाण किया। इससे दस अतिप्राइत तत्त्व को 
क्रभी अत्यधिक मान दिया था। आज सम्बता वी अग्रगति के साय-्साथ मलुध्य ने 
पद-पदाथ विवव वे छात्र मं बहुत उन्नति की है परन्तु साथ-ही-साथ वह व धना में भी 
बेंधता गया है । वाह्मजगत्‌ की तकसगत जानेबारी मे उस अतिप्राइत तत्व को 
छोडने वो मजबूर किया है. तथापि उसका चित्त उस अतिप्रादृत तत्व को भूत नहीं 
पाया है । रूपको और मानवीकरण व प्रयास द्वार वह उसी पादिम मनोभाव को 
प्रदट करता रहता है। वह अनुभव वरता है कि उसके बिना मह प्रयोजनवती 
गद्यादमक भाषा--नापा जो बाह्यजयत्‌ वी तकसगत॑ ब्यवस्या से बुरी तरह वष गई 
है-- वह सब-यु व्यक्त नही कर पाती जिसे वह बहना चाहता है। वह घुम फिरबर 
मिथक्र तत्त्व का आश्रय तेता है। छद से आवगोच्छन भगिमा स रण सामजस्थ से 
छाया और आतउोक की वर्त्रिमता में रागस वह उस अनुभूति का व्यक्त करना 


चाहता है जो भाषा वी उस व्यवस्था म जैंट नही पाई है जा वाह्यजयत्‌ स बुरी तरह 
बी हुई है। 


इस अभिव्यक्ति का रहस्य ही मनुष्य की मनुष्यता है । वह जो कुछ जअतुभव 
अर है उस समाज-सम्पर बनाने कः लिए ब्याबुल है। अनादिकाल से चली आती 
हुई सहजाति अभिव्यक्ति के अतिरिक्त यह अभिव्यक्ति मनुष्य की निजी विशेपत्ा है 
कोई नही जानता कि यह दुर्बारश्क्ति उसके भीतर क्यो विकसित हुई । जपनी ब्यक्ति 
गत अनुभूतियो को जिश्वजनीन बनाने की दह ब्याकुलता उसमे क्यो आ गई । परल्तु 
इतना निश्चित है कि यह उसका अन्तनिगृढ़ घम ह्दै ॥ जो शक्ति उसमे थी उसी की 
प्रकाशन हुआ है । वृहत्तर अर्यों म इस भी सहजात!” बह सकते हैं पर भनुष्य का यह 
सहजात घम उसवी अपनी विश्येपता है । और जीवों में यह नहीं पाई जाती । जो 
व्यक्तिगत है उसे विश्वजनीन दनान क॑ प्रयास मनुष्य वे आविर्भाव के साथन्साय विकसित 
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होते गये हैं। जो था, वही आज भी सम्भव हुआ है। मानना पड़ेगा कि मनुष्य 
में जो जनि-तत्त्व है, जिस बात ते मनुप्य के 'जेतो-्टाइप' को विद्यमाव रूप दिया 
है, उसी में यह अच्ततनिय्ुद् धर्म था, जिन्होंने व्यक्तिगत अनुभूतियों के “सामाजिकीकरण 
की प्रचूत्ति उसमें पैदा वती है । बच्चात्मक भाषा का विकास भी उसी सहजात धर्म 
का रूप है। पर आये चलकर मनुप्य अपने इसी सहज प्रयत्व का वशबर्ती हो 
गया । वह सीमा में देंबता गया है । उसे असन्तोष है। यह असन्तोप---नाल्पे 
सुखमस्त--ही उसे अभिव्यक्तियों के लिए उत्साहित करती हैं जो सीमा के परे हैं, 
जो भाषा की चह्मरदीवारी में वन्‍्द रहने से छटपटा उठती हैं । सामाणिकीकरण द्वारा 
उसे उस असन्तोष से राहत मिलती है ! इस वात का नियेधात्मक वाम “विरेचन” है, 
बंध नाम 'आवन्द' है । गयय हमारे प्रयोजनों की भाषा है, काव्य, चित्र, अभिनय 
और सूर्ति, प्रयोजतातीत “जानत्द' की । समस्या-समाधात गद्य का काम है, जीवन 
की चरितायंता काव्य का अभिप्नेत है ! काव्य में, शिल्प में, नृत्य में, गीत में, धर्म 
में, भक्ति में, मनुप्य को उस अपार भूमा का रस मिलता है जो उसे प्रयोजन की सीमा 
से ऊपर उठाता है!। तभी मानो वह उपनिषद्‌ के ऋषि के शब्दों में कह उठता है-- 
"भूमेव सुख नाल्‍पे सुखमस्ति! | है 


यह तो निश्चित है कि स्थूल जगत्‌ को छोड़कर मनुष्य जी नहीं सकता और 
ने अपने देशकाल की सीमाओं से बस्पष्ट रह कर कोई शिल्प-सृष्टि ही कर सकता' है । 
काव्य भी स्वूल जगत्‌ से विच्छिन्न होकर नहीं रह सकता। काव्य ही क्यों, कोई भी 
शिल्प स्थूल जगत से अर्थ आाहरण बिना रह नहीं सकता । पुराचे पंडितों ने जब कहा 
था कि शब्द और अर्थ दोनों मिलकर काव्य बनते है तो उनका यही अभिप्राय था । 
अर्थ बस्तुतः शब्दों द्वारा सूचित बाह्य जायतिक सत्ता के साथ निरन्तर सम्बन्ध जोड़ते 
रहते हैं। एक व्यक्ति के चित्त में स्थित अर्थ को दूसरे के चित्त में प्रवेश कराके ही 
शब्द सार्थक होता है । भावावेग द्वारा कपित और आत्दोलित शब्दार्थ अपने सीमित 
अर्थों से अधिक को प्रकाशित करता है । शब्द के अभिषेय अर्थ से कहीं अधिक को 
प्रकाशित करने वाली शक्ति को प्राचीनों ने कई नामों से स्पष्ट करने की कोशिश को 
है । सबसे अधिक प्रचलित और मान्य शब्द “व्यक्षता' है। अनुरणन फे साथ उसको 
तुल्लनता करके उसी भावावेगजन्य कम्पन की ओर इशारा किया है । छल्द उस आवेग 
का वाहन है ! छम्दोहीन भाषा में कल्पना और संमृदन तो हो जाता है पर आवेग 
का कम्पन चहीं होता ! प्राचीन कथाओं की गद्य समझी जाने बाली भाषा में भी एक 
प्रकार का धन्द होता है--एक प्रकार की वऋ कम्पनशील नुृत्य-भंग्रिमा । बह भाषा , 
ही छत्दोमयी है। सीधी-सीन्‍वात है कि एक था राजर। उसे कहने के लिए कवि 
कहेगा--कनदर्षकलर्पसौंदर्य श्लोदर्यहदयानवद्यल्पा भूपोव भूव । इसमें छल्द है, अंकार है, 
लोच है, वक्ता है जो अर्थ में आवेग भरने का प्रयत्न करते हैं । उपन्यास में ये आवेग 
कम होते हैं बयोंकि उसकी भाषा में गद्यात्मकता होती है । परन्ठु जहाँ कहीं भी उससे 
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आय ता रम्सत जाता है वहीं प्रसन्न रूप मं छद नो विद्यमान रहा दे | अनुवार 
नाश में न व शा छूद जाा है। जब एव हा ध्वनि बास्यार इुा३ जाती है 
ही श्रॉता आाबंग की बचिमया से महू ही प्रभावित हाता है। यदि मोम्स में ले जप 
प्रशशर "दे हटा दिय जायें तो जो घ्वनिप्रयाह बंध जायग वह मसगात बनते जाबाा। 
बस्तुत बाह्यमजात्‌ सं सस्बाप अब य र*। छ्वनि प्रयाह खगात ही होता है। उम्राव 
में रद्यजान्‌ का उउ सत्ता से जा हच्द द्वारा ्ाशित द्वाता है, कमन्‍्सनम पोग 
है वा है। टीर उसी प्रकार जिस प्रगार गणिय मे उप बालर सता ध जो आवव 
बम्पित स्वर में प्रवाशित होती हैं, वमन्सन्यम याण हाठा है ॥ घवता के हज प्रान् 
हर संगात है दूपर पर गणित । सतत में जिय स्वर कद्ठा हैं बह एक प्रशाए का बग 
। है। बाह्य अयों 3 मुक्त हात पर वह नियत आउंग के रूप से प्रकड हा है परन्‍तु 
वात्य जिस प्रभार शब्द प्रकाज्य अय क द्वार बात्म विपयनत्ता मे बेपा रहगा है उस 
प्रवार समोत नहा बँधा रहता । यह राप स्‍्व॒र आदि # मास्यम से जरत आप हू 
म्पी दव होता रहता है। तात या लय उससे उसी प्रकार अनुशूविसता भरता हैं जिस 
प्रगर छल्द बाब्य म। प्राव्य और सगीत द्वारा स्पद्ित सानइचित्त बाबा मे पोडा 
अन्तर हांता है। इझाब्य मं थाया द्वारा जो स्पदत उत्पन्न होता है बह बाह्य सता से 
सम्बंध होत ने कारण नियत! हाठा है। हम बात पटनाना की जनुनूति खे चतित 
हाते रखत हैं। कात्स, पाठक बे सुउन्दु ख में जावा उत्पन्न बरत हैं। मनुष्य दूउरो 
ये सुप-दुस स प्रभावित हाठा है। उनत साथ उसवी सम-बदना' हावी है और 
अम्ततोगत्वा उस सुख-दु ख वो आत्मसात्‌ करू अनुभव परन जमता है। इस प्रवार 
माब्य सनुष्य-मनुष्य ब बीच विद्यमात 'एड्ल्क/ का प्रतिप्ठापक होतर है। दास्प प्रमा 
णत मर दता है कि व्यक्तिममातव के ऊपरी विनदां वे नौच एड बभंद है, एकता! है। 


बहने हैं विभिन्न जावगों से भिप्त निन्न जाति के आग औौर बम्पन उसपत् 
हात हैं। सगीत से नी उठी प्रकार के वम्पन उतप्न हात हैं जेंस बाध्य से । फिर भी 
संगीत से उत्पप्न बम्पनो वा याग बाहम्त्ता से बम होने के छारण शात्रा क चित्त मं 
बैसी गाढ निएत' अनुभूति नही हो पातो जितनी काज्य-ज'त आवगा के कम्पता से 
होती है। डोडी बे आजाप स जो एव प्रसार को उदास नौर विरह-यादुल बना 
उमड़ भाती है वह विश्वजनीए तो होती है पर जविषच्छिन्न या एल्स्ट्रेटट हान के कारण 
अनुभूति म॑ बैसी साइता नहीं ला पाती, जो काब्य के कद्य रस से उत्पन्न होती है। 
क्योकि समीत की अनुभूति जहेतुक हातो है । मनुष्य का चित्त खबत्र काय-यारप जी 
जह्य खबा सखोजता रटठा है । अनुभूति और वेदना कद क्षेत्र म नो । काव्यजन्य अनुशूति 
की साता इस बात का पक्का प्रमाण है कि मनुष्य भावेग-दालित-्अवस्था मं भौ 
बाय-चरण झद्भुता क प्रति सचेत बना ही रहता है ॥ जहाँ वह उस नद्ी पाता वहाँ 
देर तक जमना नहीं चाहता । जिस काव्य म॑ बेवल शब्दालबार ही सद्गार उसके 
बरता है, अथ का भार कम हांता है वह बटुत-बुछ उसी प्ररार की बसा द्व जनुभूतति पैदा 


सिसुक्षा का स्वव्प [ (मर 


करता है जैसी संग्रीत पैदा करता है । १९ उत्तमें संगीत की अवाब गति भी नहीं होती 
और अर्थजगत्‌ से सम्पूर्ण विच्छेद भी नहों होता, क्योंकि उसके शब्द बराबर बाह्य 
सत्ता से श्रोता का सम्बन्ध जोड़ते रहते हैं और स्वर के स्वच्छन्द प्रवाह में वाघा 
उत्पन्न करते हैं । अर्थ भारहीत शब्दालंकार न तो काव्य की गाढ़ अनुभूति ही पैदा 
करते हैं, और न संगीत का प्रवाह ही । वे केवल दोनों के घटिया प्रभाव उत्पन्न करके 
विरत हो जाते है । परन्तु जहाँ शब्दालंकार में अर्थ का भार बना रहता है वहाँ वे 
काब्यमत प्रभाव में संगीत की स्रहजगति भर देते हैं । परन्तु अर्थालंकार शब्द के प्राण- 
प्रद और दविशेषाधघानहेतुक दोनों ही धममों मे गढ़ अनुभूति का रस ले आते है । उनकी 
सहायता से वक्तव्य के व्यक्तित्व को, ग्रुणों को और क्रियाओं को गाढ भाव से अनुभव 
करते हैं । पदार्थ के विशेषाधानहेतुक घर्म---चाहे वे सिद्ध हों या साब्य--साहए्यमूलक 
अलंकारों से इस प्रकार संमूरतित होते है कि पाठक के चित्त में अनुभूति सहज हो 
जाती है । वस्लुतः जब अलंकार आधेग सहचर होकर आते हैं तो काव्य में अत्यविक 
ऊर्जस्वित तेज भर देते हैं, पर जब आवेगहीब होकर आते है तो चामत्कारिक उक्ति 
भर रह जाते हैं। वे उस अपस्था में विजली की कौघ के समाव एक क्षणिक ज्योत्ति 
विकीर्ण करके अन्तर्धान हो जाते हैं । 


शब्दों और रंगों की पारत्परिक समशोलता को इस दिनों विज्ञान ने प्रत्यक्ष 
करा दिया है । विभिन्न प्रकार के आवेग-कम्पन विभिन्न ढंगों की तरंगे उत्पन्न करते 
है । बस्तुत: कवि जिस प्रकार का आवेग छब्दों के माध्यम से थोता के चित्त में उत्पन्न 
करता है, उसी प्रकार का आवेग चित्रकार रंगों के माध्यम से पैदा कर लेता है । 
अन्तर सिर्फ यह है कि कवि कान के माध्यम से ऐसा करता है और चित्रकार ऑख 
के माध्यम से । एक श्रोत्रश्राह्म बनाकर ऐसा करता है, दूसरा चक्षुग्राह्म ववाकर ! 
परन्तु अन्तर का एक और पहलू भी है । चित्र साहश्य द्वारा रसवोब कराने के कारण 
अधिक बाह्य भ्रकृति के निकट होता है परन्तु शब्द जिस प्रकार वाह्य जगत का अर्थ 
श्रोत्ता के चित्त में प्रक्षिप्त करता है, उम्र प्रकार के अर्थ रेखा और रंग नहीं करते । 
रेखा और रंग चित्रकार के अन्तर्जंगत्‌ के अथों का प्रक्षेपण करते है । वाह्म जगत तो 
साहए्य द्वारा गृहीव होता है! रेखा और रंग अन्तर्जगत्‌ की भावनाओं का प्रक्षेपण 
करते हैं । जिस चित्र की रेखा और रंग केब्रल बाह्य जगत्‌ के साहश्यमात्र को व्यज्ता 
करते हैँ वे धटिया किस्म के चित्र होते हैं ॥ वे अभिषेयमात्र का इंगित करके विरत' 
हो जाते हैं । रंगों और रेखाओं का व्यवस्थापन घिञकार के अन्‍्तर्जगत्‌ की कहाती 
होती है । जैसे-जैसे सम्यता आगे बढ़ती गई है, वैसे-चेसे यवार्थानुकरण की ग्रवृत्ति 
घटती गई है । कविता के शब्दों की भाँति चित्रों की आकृति भी वांजिक प्रक्रिया के 
हूप में प्रवाट हुई थी । परन्तु ऋपशः रंगों और रेखाओं में एक प्रकार का छन्द प्रधान 
होता गया है जो चित्रकार के अन्तर्जमत्‌ के भावतरंगों से ठाथ मिलाफर चलता 
रहा है । 


१८२ ] आा० हजारीप्रकार डियेरो 


मानवा मां व थावाबेश को दृए धमार सदसाथारण तक पहुओा दने की जा 
ब्यादुउता है उय ही बढ़ि को अनुभूति का साथारमीकरण' पहा जाया है। यह 
व्यावुलता ही सिम्रशा क्या रहस्य है । अपन-जाप यो मद्गाएक! के झाप एक्मसड छरन 
की ब्याजुतय दी निर तर बसा प्रयत्नों को उबमसाती रहतो दे | 


सौन्दयिक कल्पना और सौन्दर्य-बोध 
डॉं० रामश्ेलावन पाण्डेय 


सौत्दर्य जैसे परारिभाषिक शब्दों का प्रयोग अनेक स्थानों पर हुआ है, अतः 
इसकी विधेचना अब्ययन्त के लिए उपयोगी सिद्ध होगी । सौन्दर्य के सम्बन्ध में सैंने 
कक्षा का मूल्यांकन' शीर्षक निवन्ध में लिखा है-- 


“सौन्दर्य क्या निरपेक्ष है ? सौम्दर्य-योध को विज्ञान के क्षेत्र में प्रवेश दिलाने 
काले कोसे के अनुसार राग्र-हेपात्मक, सुब्य-दु.ललात्मक अनुभूति के अतिरिक्त सौर्दय-बोव 
की भनुभूति मनुष्य में है। कलाबादी सत्य और शिव को परे खींचकर सौन्दर्य को 
समक्ष उपस्थित करता है । प्रश्त यह नहीं कि मनुष्य में सौन्दय-वोघ है अयवा वहीं, अथवा 
सौत्दय-विपयक स्वतंत्र सहण-ज्ञान उसमें है अथवा नहीं, बल्कि यह है कि अत्य अनुभूति 
के अन्तर्गत इसकी अस्तर्भावना है अधव! नहीं, एवं इसकी स्वतस्त्र स्थिति की सम्भावता 
है क्य ? अथवा इस प्रश्न को इस प्रकार भी उपस्थित किया जा सकता है कि सौन्दर्य 
साथत है अथवां सॉध्य ? सीन्दर्य की हेवुक वासना अयवा अत्यथा है ।उपा का 
स्वर्णिम हास्त, ज्योत्स्ता का रजतविलास, नि्नरी का उन्सुक्त संगीत अथवा रूपसी 
के विद्वेल अंग्र-विलास में सौन्दर्य की भावता आदन्‍दोद्रेक आधार है, सौन्दर्य के राहुज- 
बोध के आाधार पर टिकी सोस्दर्यादुभूति में स्थायित्व नहीं (किसी भी प्रकार की 
अनुभूति में स्थायित्व नहीं) चित्तत और कल्पता के द्वारा ही आनन्दोपलब्धि सम्भव 
है, और इसे ही संस्कृत साहित्य-शास्त्री 'च्वेण' कहते हैं और वर्ड सचर्थ का २९००९०- 
प्रग्म गा #वाप्णाए" सम्भव है । इसके साथ व्यक्ति की निजी अनुभूति सम्बद्ध है, 
जिसके कारण सौन्‍्दर्यानुभूति में तीव्रता आती है| सौन्दर्याडुभूति के निरपेक्ष सिद्धान्त को 
स्वीकार करने में हमें किसी प्रकार की द्विबा नहीं होती, यदि सौन्दर्य की स्थिर 
भाषना होती और सुन्दर कही जाने वाली वस्तु से सभी को समाव रूप से अनुभूति 
होती । देश-काल-पात्र की विभिन्नता से सोन्दर्य-मादना में अन्तर होता है ।” सौन्दर्य की 
स्थिर भावना के अभाव में भो सौन्दर्य -बोध स्वतंत्र रूप रख सकता था। कित्तु “सौरदर्यानु- 
'भूति बस्तुत: रसाठुभूति और आजनन्दानुभूति का मूल है, इस आनन्दानुभूति का विश्लेषण 

डपरे 


शृषढढ ] डॉ० रामचेलावन पाण्डेय 


हम करना पडेगा | जावद मत वी एक अदस्या मात्र है। आतन्द को उच्च और निम्न 
श्रणी में विभाजित बरने को वार जाननन्‍्द वी मात्रा एव गंदराई यहा उसके पुण नही, 
बीक नतिक तत्वा वा जागम है । नविकता की भावना मे सामाजिक का आरोप हैं। 
सामाजित जाउनाएं जा राजनीतिज घामिक आविक वारणों से उत्पन्न हुई है, 
नतिवता बा ऊपरी सतह पर लाती हैं। इस प्रवार आानन्दानुभूति का विचार करते 
मय पात्र विशप वा स्थिलि--टिक और काय-वा ज्ञान जावश्यक हागा। बातन्दानु 
जूति मनुष्य री चनना का फेर है जौर स्वय चंतना की सृष्टि स्वच्छद और अनियस्तित 
नही । इस प्रकार सौहय-बोष किसी निम्न रूप म सामने नहीं बाता | सौरय-बोष 
जौर सौ वय भोग दाना एप ही नहीं हैं। भाग व क्षणों म वृत्ति पी एवाग्रता सोन्दय 
वे स्वरुप निर्पण अथवा ध्याम्या एवं रपानुभूति नहीं होती। भोग के क्षणों का 
आन-द मानमिक कम शारीरिक अविक है। शारीरिक तताव (८४४०४) के मिथिल 
होने के कारण शिथितताजय आनन्द का एक और ही प्रकार है। वल्पना-जतु मे 
मम्भागच्छा बौ सम्पूर्ति मं बायिक उपस्थिति का परिबल्पना एवं इस प्रकार उस 
तनाव में शिथितीवरण या सप्निवश हा जाता है । बिसी वस्तु म स्लोन्दय है इसका 
केवल इतना ही बघ है कि उस वस्तु विश्षेप द्वारा हमारी सोन्‍्दर्यामक वृत्तियाँ 
परितुष्ट होती हैं । सौन्दय विपय ओर द्रष्टा व सम्बंध पर निभर करता है। निराजाक्ष 
सौन्टय की वल्पना सम्मय नहीं । रागात्मक जआवेश आन पर ही सौन्दय वी कल्पना 
सम्भव हो सदती है। इस प्रकार गौति-काव्य मं सौदय-बोय का आधार इतना ही 
है वि मानवीय सौन्दय-वृत्ति बी परितुष्टि इसक द्वारा होती है। गीति-काव्य का 
विधान सोन्दर्यिक है, विन्तु इस सोदय शब्द का प्रयोग इसके व्यापक रूप मे हुआ 
है । मौदय कवत विपय मही नहीं वल्कि शब्द समीत जय बावना जादि सभी 
वस्नुआं मे है ओर उन पत्यक्ष करना गीविकार का जढ््य है । कलाकार और साधारण 
“येक्ति मे मात्र इतना अन्तर होता है कि कतावार वस्नु के अन्तनिरित्र सौन्दय को 
परस्य लता है और उसे जन-सावारण के सम उपस्थित करता है उस समय पाठक 
अथवा दशक चमकृत हो उठता है जौर सहसा बोल उठता है, नरे यह सौ इय तो 
मैंने देखा न बा/ | * इस अ्रवार सहृदय और सौ दव-बोघ के वीच कलाकार भाष्यम 
बन जाता है। भोदय बोध को सहज-ृत्ति औौर सौन्दय स प्रभावित हांन वी क्षमता 
के अभाव मे किय्रों सोन्दय का प्रयक्षीररण नही दो सकता ॥ साधारण नापा मे 
जिस लोग वाकार वी अभिनव स्ौददय रचना क्ह्देवर प्रशसा और स्तवव वा ढर 
लगा दंत हैं वह वास्ठद भ उस वस्तु के अन्तनिहित सौदय का जात्मविष्ठ प्त्यक्षी- 
करण है कारण सौदय वस्तुनिष्ठ नहीं, निवान्त आत्मनिष्ठ भी ता नहीं, किन्तु दोनो 
की प्रवृत्ति क सामजस्य क कारण है| इस प्रकार का निहूपण भी सौ दर्बिक कल्पना 
के अभाव म्‌ नही द्वो सकता । कला विषय को रहस्थात्मक्ता प्रदान करती है, रहस्पा- 





१ पारिजात श्रयम सह्या पृ० २॥४ 


सोन्दयिक कल्पना और सोन्दर्य-बोध [ श्य५ 


त्मकता शब्द का प्रयोग यहाँ रहस्यवादिता के अर्य में नहीं हुआ है । रहस्यात्मकता 
ज्रद्यन करने का अर्थ होता है कि कल्ला-विषय को अनुमित करवा (39976४०॥8) होता 
है। इत्तिहास जहाँ तथ्य का वर्णन कर चुप हो जाता है, कला सत्याभास उत्पन्न 
करती है। इस प्रकार के सत्याभास॒के मूल में वही सौन्दर्यिक कल्पना है। गीति- 
काव्य अनुभूति और अभिव्यंजना प्रधान है, आनन्दानुभूति का आधार अभिव्यक्ति के 
चमत्कार में है और चमत्कार सौन्दर्य का आधार है। जो साधारण है, सामान्य है, 
उसमें सौन्दर्य नहीं, वल्कि सौन्दर्य की स्थिति इस जन-रब से भिन्न रहती है जो 
साधारण नहीं, जो सामान्य नही, बह सुन्दर है। सौन्द्य-बोष चेतनागत आकांक्षा की 
सम्पूर्ति और रागात्मक अनुमूतरि के आधार पर होता है । 'सत्य सतैन्दर्य है और सौन्दर्य 
सत्यो [86०७७ $$ पएघाए श्यात 77०५0 |$ 829५) के मूल में सत्य को सौन्दर्यात्मक 
रूप में रखने का अभिप्नाय निहित है! 


गीत़ति-काव्य की उपयुक्त विवेचना में रागात्मक आवेश और रसानुभूति की 
विस्तृत चर्चा की गयी है । इसमे हमने देखा है कि गीति-काव्य की अन्विति और इकाई 
का आधार रागात्मिका अनुभूति का अविच्छेद रूप में एक रहना है। इसका प्रभाव 
अपेक्षाह्षत क्षणस्थायी है, कारण रागात्मक आबेश की जवब्ि भी सीमित और परिमित 
है। गीति-वृत्ति का आधार पूर्णतः आत्मनिष्ठ है किल्तु इसका आवेश और आवेग वाह्मज 
हो सकता है। विपय की विशिष्ट स्थिति गीतिकार के मानस में विशिष्ठ प्रतिक्रिया 
उत्पन्न करती है और उस मानसिक आवेश को वन्दी करने का भ्रयास गीति-काब्य में 
होता है । 
दौला चोर कोर सें जिसकी 
चकमक गोठा-जाली 
चली पिया के गाँव उमर के 
सोलह फूलों वाली १ 
-+दिनकर 
६4 >< ४ 
सरकाती---पढ 
खिसकाती---लदढ-- 
शरमाती--झठ 
चव नमित दृष्टि से देख उरोजों के युग घठ ॥ 
ज्-पन्त 
६ ३ है 
बह मम में रुक 
सानो कुछ झुक 
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आचल सम्मालतो, 'ैेर नयत मुख 
पा प्रिय को भाहुट ॥ 
+पन्‍्त। 


परिस्थिति एवं वस्तु विशेष अथवा साहमय के कारण, जिनका कवि के निए 
और बोई दूसरा महत्त्व नहीं, कोई विचार, अथवा स्वानुभूति के आलांकित क्षण का 
उममेप गीति-याव्य का सृजन करता है। विषय-विशेष का अपना कोई महत्त्व नहीं 
होता, उसके महत्त्व का बारण कवि की सवंदनछीलता जाग्रत करने में है। अधिवार 
गीति-वाब्य का जन्म इसी अवस्था मे होता है। 


आज मुझसे दूर दुनिया। 
हद भर ८ 
बहू समझ मुप्तको न पातो, 
ओर मेरा दिल जलातो, 
है चिता बी राख कर से, सांगती सिल्दूर दुनिया। 
आज मुझसे दूर दुनिया ॥ 
>-बच्चन 
८ ८ 4 
शलम में शापमय वर हूँ, कसी का दीप निष्दुर है । 
ताज है जलतो घिजा 
चिनगारिपाँ श्रृद्धार-साला, 
ज्वाल अक्षय कोपनसी 
अगार मेरो रगशाला, 
नाश में जीवित कसो को साथ सुन्दर हूँ। 
--महादेवी ॥ 


अयवा 


अलि, घिर आये घन पवस के $ 
लख ये काले काले बादल, 
नोल सिन्यु मे छुले कमल दस, 
हरित ज्योति, उपला अति चचल 
सोरम के रस के-- 
अलि, घिर आये घन पावस के ॥ नि 
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टर जद रच 


छोड़ गये भूह जव से प्रियत्तम 

बीते अपलक दुश्य सनोेरम 

क्या में हूँ ऐसी हो अक्षम, 

बयों व रहे वसके-- 

अलि, घिर आये घन पावस के । 
>हनिराला । 


प्रावस के धन की यथार्थता एकाकीपन के भाव, ग्लानिं, शोक, तक॑, आदि 
भावों के जाग्रत कर सकने में है । जहाँ विपय स्वतन्त्र रूप में उपस्थित होता है, भयवा 
जहाँ विचार राग्रात्मक प्रभाव के विरुद्ध आ खड़ा होता है वहाँ गीति-काव्य की 
अन्विति नष्ट हो जाती है । यहाँ रागात्मक साहचये का अय॑ केवल उसकी समानता 
से नहीं लेना चाहिए । साहचये के नियम ([.8७ ०६ ४$5००७४०॥) द्वारा यह अभाव 
नियल्त्रित होता है । सावर्म्य, सारूप्य और वैधरम्य द्वारा चित्रों में प्रभाव आता है 
और रागात्मक अनुभूति जाग्रत होती है । 


रवि ने अपना हाथ बढ़ाकर 
तम-दीपों का तेज लिया हर, 
जग में उजियाला होता है, स्वप्नलोक में तम छाता है । 


संसार का श्रकाश स्वप्म-लोक के अस्धकार का कारण वत्त जाता है । पहाँ 
प्रभाव वेपरीत्य के कारण है । इस प्रकार गीति-काव्य की परिणति रागात्मक आवेश की 
अल्विति में है । सामयिक पत्न-पत्रिकाओं में प्रकाशित गीति-फाब्य में से अधिकांश में इस 
अल्विति पर ध्यान नहीं रखा जा सकता । 


गीति-काथ्य की अनिवायं प्रकृति का सम्बन्ध अतः कवि वी अस्तवुत्ति अयवा 
आकांक्षा से है। कवि अपनी बन्तवु'त्ति रागात्मक अनुभूति एवं कल्पना के सहारे बिषय 
अथवा वस्तु को आदर्श, मुझे भावात्मक कहना चाहिये, बना देता है। वस्तु की निरपेक्ष 
सपेक्ष! कभी जीबन में नहीं , आवश्यकता एवं पूर्ति की सम्भाववा की मात्रा के अनुत्तार 
बस्तु का सूल्य है । भावनाओं एवं विचारों के सम्बन्ध में भी यह कथन उपयुक्त है । 
ऐसी अवस्था में वियय का महर्व कवि की भावना का साध्यम वनते में है । विषय की 
अस्तर्भूतत भावता के दर्शन के लिए सूक्ष्य इष्टि की आवश्यकता है, किन्तु इस सम्बन्ध में 
सदा स्मरण रखने योग्य है कि वस्तु से अनुभूति की ओर नहीं वल्कि कबि बनुभृति के 
अनुरूप विषय चुनता है । प्रकृति के विज्ञात्र प्रांगण में अनेक उपकरण हैं, उसके सामने 
सारा संसार फैला है, उसकी ह्टि इस विस्तृत भूमिका की किसी एूक विशिष्ट वस्तु 
पर भटक जाती है और उसकी अन्तव्‌ त्ति को अभिव्यंजदा के लिए एक माध्यम मिल 
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जाता है। यद्दी कारण है. हि एफ ही वस्तु स विविन्न मानसिक अविकियाएँ होती हैं । 
गोपाल के विरह में जानाददामिनी उुटज वरिना हो जाती हैं । जल-घर जद्ों मिलने 
के लघों में आनदाश्रु बहाव हे वो वियाग के क्षयों मे अख्िन्‍वर्षा करते हैं उता 
स्पष्टलया कवि पी अशुमूनि और नायवा के जनुरूप विपय को रग दंता है | ऐसी 
जवस्था मं जार बाह्य उत्तजना--जी चाह विपय कहिय--क साथ कवि बी 
अन्तय्‌ त्ति अभिन्न हा याती है वह उस तादात्म्य वो प्राप्त कर लता है जिसके वारण 
विषय और द्रष्टा म नतर नहां रह जाठा जहाँ गाय जोर गय एकक्‍जार एवात्म 
हैं जात है । गीवि-काब्य की पूषता जौर सफ्यता वा यही रहस्य है । जहाँ रवि विषय 
ब॑ साय तादार्म्य वा अनुभव नहा बरता, वहाँ गीति-काव्य नही हो खज़ता, नौद रस्सी 
दूसरे वाब्य थी रचना चाहे वह कर ले । गौति-काब्य वी सपतता वा रहस्य जैसा मैंने 
ऊपर जिखा है अनुभूति की अन्विति म है. अत अन्तद्व्द् का रूप इसम॑ प्रकट मद्दी हो 
सकता। अल्तद्वड में भावना का भावना के साथ इन्द्र है। भ्रमदश मनुष्य अपने मे एक 
ही व्यक्तित्व मानता है जिस हम अन्‍्तरात्मा कहते हैं, वह लिश्न व्यक्तित्व का मूचक है। 

अतद्वद्व म अन्तरात्मा या सस्कार अन्य भावना था विरोध बरता है। अन्तरात्मा 
सस्‍्कार का फल है ॥ नाटक मे इस अन्तदन्द वा प्रमुख स्पान है । बहिंद्वद्ध को उसकी 

प्रीठिका व्‌ रूप मे होना चाहिए अत नाटक उपयास अयवा महाकाव्य मे इस सपय 

का स्पान प्रमुख है बल्कि सघप के अभाव में इनम से काई टिक नहीं सकता ॥ गीति- 
कान्य संघप को नहीं समन्वय और सतुलन को दखता है विज्ञान और काब्य मे 
उहृश्य लक्र विरोध नहीं वल्कि पदर्तियों का विरोध है ॥ गीति-काध्य कविता वी 

कविता है. इसलिए इसम अम्तदद्व की अभिव्यजता नहीं बल्कि भावना क॑ सामजस्य 

रूप का उपस्थित हांता है, रागात्मव उत्तजना अथवा प्ररणा के स्रमय उसकी मीमांसा 

का समय नहों रहता ऐसी अवस्था से भावनाओ के सघप का जवसर कहाँ ? 


यीतिकार आवेश के क्षणों को वाणी देता है; जवेश के क्षण स्थायी नहीं, 
अम्पासगत जीवन म ऐसे क्षणों का ही मूल्य है । ऐसे क्षण जीवन मे एमलिए जा पाते 
हैं कि मानसिक स्थिति प्रभावित होने के लिए तयार है। शान्त ज्वालामुखी पर्वत 
हलके कम्पन के द्वारा विशुब्ध हो उठता है जौर उसका विस्फोट समीपस्य स्थान को 
आत्ान्त कर उठता है वहाँ भी ज्वाला उस उभाडने के लिए एक मघुर स्पशमात्र वी 
अपेशा थी कवि की घानसिकः स्थिति उस रूप म रहती है। वैसी अवस्था मे कवि 
की अनुभूति पूणतया क्ात्मनिष्ठ है और एंकान्तिक है। ऐसी बउस्या में पाठक या 
धोता पर पढने वाजे प्रभाव का कारण क्या है २ साहियशास्त्र के अनुसार काव्य वे 
व्यापक प्रभाव का कारण साथारणीकरण द्वारा अनुभूति अथवा नावना को ब्यक्ति 
विशेष का ने बना अधिक-स-अधिक लोग का बनाता है। दोना में यहाँ द्रोष नहीं 
विदेघाभास मात्र है। साधारणीकरण द्वारा कवि अपनी भावना को विस्तृत क्षेत्र देता 
है। गीति-काव्य म, अन्य उपकरणों से प्रभविष्णुता मिलने पर थी प्रभाव का 
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कारण राग्रात्मक आवेश की अक्षुष्णता के साथ उसका सामान्य रूप ही है । अनुभूति 
बंयक्तिक होकर भी सहृदय की है । पश्रेम, घृणा, ईष्यों, शोक के कारणों में भिन्नता 
होती है, अनुभूति में अन्तर रहता है किन्तु सामान्य घर्मे के कारण अनुभूति में एकात्म- 
भाव भी है। पाठक वहां दूसरे के प्रेम-व्यापार के कारण प्रभावित नहीं होता बल्कि 
कवि द्वारा वर्णित विषय उपलक्ष्य मात्र हो जाता है और उसकी अनुभूति आ जुटती 
है। इस प्रकार भीति-काब्य में सामान्य को विशेष मोर विशेष को सामान्य रूप प्राप्त 
होता है 


फाव्य से अभिव्यंजना 
डॉ० साविशोे छिम्हा 


हिंदी मं अभिव्यजना शब्द वा प्रयोग अग्रेजी के शब्द 'एक्सप्रेनन के पर्याय 
रूप में होता है। सदभ के पार्यक्य को ध्यान मे रखते हुए इस शब्द के विभिन्न ब्रयोँ 
को निम्नोक्त प्रमुख वर्गा में विभाजित विया जा सकता है*-- 


(१) व्यजना, प्रवालन, बोधन ज्ञापन, आविष्करण, रूयापन, निरूपण | 
(२) निष्पीडन, निष्क्षण । 

(३) वदन, आस्य, आकृति । 

(४) कयन, वचन, उक्ति, वाक्य, पद, शब्द ६ 

(५) रीति, माग, पद्धति, सरणि 


प्रथम वग के घब्दों म॑ व्यक्तीकरण का माध्यम निदिष्ट नहीं है। अनुभूतियों 
तथा भावनाओं का व्यक्तीकरण मनुष्य वी प्ऱत और अनिदाय आवश्यकता है जिसकी 
पूर्ति बहू अपने विशिष्ट ऐतडड्रिय अनुबोध के जाघार पर विभिन्न कलाओ के रूप में 
करता है। अभिव्यक्ति का प्रत्यक्ष तथा प्रघान माध्यम वाणो है, परन्तु चित्र-कला, 
वास्तुकला, नृत्य-कत्रा, समीत-कल्ा इत्यादि मे प्रयुक्त अभिव्यजना मे वाणी का स्पात 
या तो है हो नहीं अथवा बहुत गोण है | प्रथम वर्ग के शब्दों का प्रयोग साधारण 
कांय-श्यापार, विभिन्न कलाजों तथा विज्ञन सभी क्षेत्रों मे हो सकता है । वला-सम्ब घी 
अभिव्यजना के प्रसग में वग के पाँचदें शब्द 'आविप्कार! का प्रयोग अपने सहज स्वीकृत 
रूप में प्रहण नहीं क्या जा सकता ॥ आविष्कार वा जथ है खोज बथवा शोध । 
कलात्मक अनिव्यजना के क्षेत्र मे आदिप्कार' को प्रसग-्यभित रूप में ही स्वीवार 
किया जा सकता है । अत्पन्ठ सलेप में कहा जा सकता है कि कतात्मक अभिव्यजना 
मानव के मानस पर अकित उन चित्रों का मूत्त रूप है जिसका आविष्कार वह व्यत्ती- 
कर के पहल ही कर घुक्ता है, चाहे उन चित्रा को आधार-भित्ति ज्ञाव अपवा भाव 





१ इगतिश सस्कृत कोश, पृष्ठ १३७--थी० एस० झआप्टे ॥ 
रद 


काव्य में अभ्रिव्यंजना [ शह१ 


हो या इच्छा । अभिव्यंजना के तत्तों का आविष्कार उसे सचेष्द और सयत्त होकर 
करना पड़ता है तया वास्तव में का का अस्तित्व आत्म-्ञ्ाविष्करण की प्रक्रिया का 
ही परिणाम है । अत; आविष्कार शब्द को अभिव्यंजना के सहज मान्य रूप में चाहे 
ने ग्रहण किया जा सके, परल्तु कलात्मक प्रक्रिया में "आविष्कार! का महल्वपूर्ण स्थान 
है, यह निःस्सन्‍्देहू कहा जा सकता है । 


प्रथम वर्य के क्षेप क्षर्थ हैं 'स्यापन' तथा “निरूपण”। ुयापन/ में धाणी के 
प्रयोग का संस्पर्ण है । “ज्यापन' का जय है “घोषणा” तथा 'प्रकर्दीकरण' । अतएवं 
'अभिव्यंजना' के पर्यायरूप में इस को भी स्वीकार किया जाए सकता है । 'निरूपण' 
का अर्थ केवल विवेचन मात्र नहीं है, 'आकृतति', 'खोज', शोध' इसकी परिभाषा के 
अन्तगंत आते हैं और अभिव्यंजना के विविघ तत्त्वों द्वारा व्यक्त काव्य अथवा कला का 
सम्पूर्ण रूप ही आक्ृति है । 


द्वितीय बे के शब्दों के साथ अभिव्यंजना के वाच्यार्थ 'व्यक्तीकरण' को सहज 
रूप में ग्रहण करना कठिन हे परन्तु लक्ष्यार्थ द्वारा उसे स्वीकार किया जा सकता है। 
ये शब्द हैं 'निष्पीड़न” और “निष्करण” । प्रयम शब्द का अर्य है 'दवाकर सिकालना 
अथवा “निचोड़ना' तथा द्वितीय का अर्थ है 'लींचकर मिकालना' | दोनों शब्दों में ही 
यत्न का श्राधान्य है। जीवन के ल्यूलतम्र अग्रों से लेकर सुक्ष्मतम उपकरणों तक में 
अभिव्यंजना की प्रक्रिया में यत्व और चेष्टा का स्थान अवश्यग्मावी है । काब्य-प्रक्रिपा 
के सम्बन्ध में भी यही बात बड़े ही उपयुक्त शब्दों में कही गई है ।* 


तृतीय वर्ग में जहाँ एक्सप्रेशन का अर्थ मुख अथवा बदन से लिया गया है, वहां 
मुख्ध की आक्वति से होकर मुख पर व्यक्त भावों से है जो मनुष्य के व्यक्तित्व का आभास 
देसे में समर्थ होते हैं । चतुर्थ व्यं में अभिव्यंजना शब्द का प्रयोग अभिव्यंजना के प्रधान 
रूप वाणी के विविध अंगों के रूप में ही किया गया है । इनमें से मुल्य हैं बचत अथवा 
कथन, उक्ति, वावय, पद, शब्द । वचन तथा उक्ति तो अभिव्यंजना के सर्वश्रधान रूप 
हैं ही । वावय प्रव्द के तीन प्रकार के अर्थ हैं--- 


(१) एक भाव अथवा विचार की सम्पूर्णाधिव्यक्ति । 
(२) हक! 
(३) विधि, नियम, सूक्ति, सूच, वचन । 


]. है ए०७फ उ ध्छुएा९58९त फ फए मराठा इाशेते इटाफ6 ०६ सिड्क जणा0, 6 75 
एए4७४८९ ०७६ ० प8 90०: एिपथ्वें ००६ ० मि०. 
(2०शा उप०८ढ०७, 9. /2--9०ण 86 शाप) 


१६२ ] डा० साविष्रों सिद्दा 
वातय गब्द कै तान ही अब जजिव्यजना के मुस्य वत्त्या क अआठगत आादे हूँ 


शब्द” शब्द या प्रयाग नो दा प्रमुख जयों मे रिया जाता है 


(१) घ्वनि थ्र्माद्य का बापलत्त्य ठथा आावाय यी सम्पत्ति 
(२) भार वा रमूह । 


ख्वनि' 

प्रवम या में एए विधिष्ट मानयन्द्रिय वा बाय-्तत्व होने के कारण व्नि 
स्वत ही मानयद्धृदय की प्रतिक्रियाओं के व्यक्तीकरण वा साधन है। दितीय अर्य में 
शद ताब्य अभिव्यजना का प्रधान तत्त्व है। 


पचम वग के अर्थों के अनुसार एस्मप्रणन! शब्द रोति, पद्धति अथवा माय बे 
रूप में विया गया है। अभिव्यजना वा यह अथ नी काब्य-सम्बंधी अभिव्यजना म 
बहुत ही महत्त्वपूण स्थान रखता है एक विशिष्ट पद्धति वा निर्धारण करके ही 
अभिव्यजना का रूप निर्माण होता है। विज्ञान तथा णास्प-मम्बस्धी अभिव्यजना यदि 
निगमन तथा आगमन पद्धतियों के आधार पर रूप ग्रहण करती है तो कव्ात्मक अतु 
भूति की जभिव्यक्ति विविध शैलिया के नाधार पर होती है । अतएव अभिव्यजना 
और रीति को हम चाह पर्यामवाची छब्दा के रूप म न ग्रहण करें परन्तु उनके ञन्यो 
“न्याधित सम्ब घ या निपध नहीं किया जा सकता । 


इस प्रकार विभिक्न प्रसगो मे अभिव्यजना शब्द वे विभिप्त बथ हैं. जिनम 
सदभ-सम्बंधी पायवय क विद्यमान रहत हुए भी एक मूलयत ऐवय है। पत्येव प्रसग 
में अभिव्यजना वा अथ क्सी न कसी रूप म व्यत्तीकरण थी प्रत्रिया से सम्बद्ध है। 
प्रकाशन वाधन ज्ञापन आदि से, यदि अभिव्यजना किया के समग्र रूर का बोध होठ 
है तो आविध्द रण, निष्पीडन निष्क्रण आादि उसवी प्रक्रिया के बिसी अघ वा अस 
बहन करत हैं। क्‍्यन उक्ति वचन झब्द इत्यादि शब्दों का अभिव्यजना से सम्बन्ध 
तो स्वत स्पष्ट है। मानवीय अनुभूतियों क ब्यतीकरण या प्रमुख माध्यम बाणी है 
परन्तु इसका अय यह नहीं है कि इस क्षत्र मे अन्‍य दाद्वियाँ सवधा निष्क्रिय हैं । बाणी 
यदि ध्वनि की वाहक है तो श्रवणादद्यय ग्राहक । नेश्रों वी भाव-ध्यजकता स वौल अपरि 
चित है ? सगीत का स्वर नृत्य को गति वास्तु-कला का शिल्प, चित्रकला की स्निग्ध 
र्मीनियाँ केवल वाणी क॑ माध्यम से ही नहीं व्यक्त होती, परन्तु इसमे कोई सन्देह नही 
कि अभिव्यजना के क्रियात्मक तथा व्यवह्रात्मक रूप म वाणी का उपयोग अपेक्षाईत 
बहुत अधिक होता है। अत अभिव्यजना शब्द के समग्र रूप म अध-सकोच अस्वा 
भाविक नहीं है। विविध ललित क्लाओ तथा कास्य-क्ला में मुख्य अतर यह है. कि 
काव्य रचना के माध्यम शब्द हैं जिनवा प्रयोग वेवल कला म ही न होकर मलुष्य के 


काव्य में झमिव्यंजवा [ १६रे 


सभी कार्य-कलापों मे और विचारों के आदान-अदान के सावन रूप में किया जाता है। 
रीति अभिव्यंजना की सरणि है जिन्न पर कलाकार की कल्पना सयत्न मार्ग बनाती 
है। इस प्रकार अंभिव्यंजना शब्द के विभिन्न अर्थों में मूल अन्तर अर्थ-विस्तार अथवा 
अर्थ-संकोच का ही है । इस शब्द के विकास में इस दोनों का अनुक्रम क्या है, यह 
निश्चय करवा भाषा-विज्ञान का कार्य है । 


काव्य में अभिव्यंजना-तत्व का स्थान 


'अपिव्यंजना' शब्द के विभिन्न अंगों का विश्लेषण करने से यही निप्कर्प निक- 
लता है कि अभिव्यंजना व्यक्तीकरण की चेतन प्रक्रिया है । कवि की अनुभूतियों का 
विस्तार और संप्रेपण केवल मानसिक और अमूर्त्त स्तर पर नहीं हो सकता, रूपात्मक 
स्थिति फी प्राप्ति उसके लिये अनिवाय होती है । कवि की अनुभूतियाँ, ग्रहीत सत्य 
की यवावत्‌ रक्षा करते हुए जो रूप ग्रहण करती हैं उसी के माध्यम से सहृदय उसका 
रसास्वादव करते हैं । कृति के रूपात्मक आधार पर ही कलाकार, कृति तथा सहृदम 
में गत्मात्मक सम्बन्धों की स्थापना होती है । ग्रन्बिल, जटिल और संश्लिब्द सत्पानु- 
भूति का संगठन और उसकी यथावत्त अभिव्यक्ति सरल कार्य नहीं है । हंबेंदे रीड के 
शब्दों में कांव्य-प्रक्रि] को दो विभागों के अन्तर्गत रखा जा सकता है। प्रथम 
संवेदनात्मक अनुभूति के चरम क्षणों मे सत्य! कौ अखण्डता की रक्षा, द्वितीय उस 
अछण्ड रात्य की शब्दों द्वारा अभिव्यंजना ।* प्रथम सोपान कृति के रूपात्मक अस्तित्व 
प्राप्त करने से पूर्व की अवस्या है। भौतिक, सामाजिक तथा प्राकृतिक परिवेश से 
गृह्गीत वस्तु-तत्त्व के द्वारा कवि की संवेदना तथा कल्पना उसकी प्रतिकृति का निर्माण 
करती है। इस स्थिति में कल्पना का महत्व केवल असूर्त्त स्तर पर ही होता है॥ इन 
अन्तःक्रियाओं का अस्तित्व इतना सत्य है कि ऋोचे जैसे चिन्तक ने प्रक्रिया की इसी 
स्थिति को सम्पूर्ण बूजन-प्रक्रिया मा लिया है। ऋोचे की मान्यताओं का विस्तृत 
विश्लेषण आगे के पृष्ठों में किया जायगा । कल्पना-प्रधाव कृति से सृजनात्मक कल्पता 
श्रस्तुत तथा अम्स्तुत, मूर्च तथा अमूर्त के सप्ीकरण की प्रक्रिया होती है । प्रक्रिया के 
इस व्यक्तिपरक अंश में कलाकार के व्यक्तित्व का महत्त्वपूर्ण योग रहता है । कवि के 
जन्मजात संस्कार तथा परिवेश के प्रभाव द्वारा निर्मित व्यक्तित्व उसकी कृतियों के 
निर्माण में महत्वपूर्ण स्थान रखते हैं । इस ब्यक्तिपरक स्थिति में भी सृजन-अक्रिया 
कलाकार के चेतत मने तथा अचेतन मन दोनों से सम्बन्ध रखती है। प्रक्रिया की 
वस्तु-परक स्थिति में कवि अपनी मन.सृष्टि को भाषा के माध्यम से व्यक्त करता है'। 
भाषा के प्रमुख उपकरण हैं शब्द । शब्द में अनेक विशिष्ट ग्रक्तियाँ अस्तःस्थ रहती हैं। 
ध्वनि, अनुभूति, गुण, अर्थ इत्यादि उनमें अन्तनिहित्र रहते हैं ! इस स्थिति में तकनीक 


]. जणग् णे काकबेशम से०्थाऊ, कि. <4--सरफटाप (टब०, 


श्ध्ड ] डॉ प्षावित्री सिन्हा 


फा प्रमुख स्थान रहता है। अमूर्स भावनाओं भ् मूत्त रूप प्रदान करने सपा अपने 
भावी के अनुरूप अभिव्यजना का लिर्माघ करने की क्षमता $वि में छोनी चाहिये । 
इस स्थिति में मह्तिप्व और लेसनो साथ-साप घलते हैं, कल्पना और शिल्प सूतरदद 
होते हैं। यह पत्पना कवि के 'बत्म-दशन यो छन्दों के द्वारा रूपात्मक आधार 
प्रदान बरती है। इस प्रद्वार कराब्य-्मूजन में तात्न अथवा विधा सम्वन्धी तत्त्वों वी 
झपेक्षा करना पूण रूप से असम्नव हैं। विधा को सापारणत काब्य गा बाह्य ध्रग 
माना जाता है । विधा के समुचित प्रयोग थे लिय कला-शिल्प सम्बन्धी अभ्यास अनि> 
बाय होता है । कवि मे शब्द चयन, प्रमाणित तथा परिमाजित सब्दावली का आते तथा 
घनके उपयुक्त प्रयोग दी क्षमता, लाशोक्ति, मुहावरों, वर्णयोजना, उक्ति-पैषिश्य छमादि 
अमिव्यजना के विभिन्न तत्वों के समुचित प्रयोग की क्षमता होना आवश्यक है। 
शिल्स विधान की इस स्थिति में ब्यक्तित्परक रूप मं प्राप्त अमूत्त भावनाओं और प्रति- 
भूठियों के भी अनेक सशोषन और परिवर्तन होते हैं जिसके द्व।रा कला का सौन्दयगत 
-मूल्य और भी बढ़ जाता है। ऐसी भी स्थिति बत जाती है. जब इन उपादानों का, 
प्रयोग साधनमात्र से रहवर साध्य का रूप घारण कर ेता है (९ साध्य-हुप में प्रहण 
किय जाने पर उनका उद्देश्य घमत्कारवादी हो जाता है। अभिव्यणना का आदर्श रूप 
चही होता है जहाँ वह सृजन मे सहायक तत्त्वो के रूप मे प्रयुक्त होती है ॥ इन भौतिक 
उपादानो के माष्यम से व्यक्त हुए बिना अमूर्द अनुभूतियों का अत्वित्व कुछ अप नहीं 
रखता । है ४ ० ह 
इस प्रकार निप्कप यह है कि अमिव्यजना वी तिया जागरूक प्रमोगो की 
स्थिति है जिसके द्वारा कवि की अमूत्त भावनाएँ परिवर्तिद्, सशोधिव'और झुछ सीमा 
ठक परिष्ठुत होकर मूत्त रूप धारण करती हैं। निम्नजिलित रूपरेखा से विषय-वस्तु 
हथा अभिध्यजना मे भेद को स्थापना पूण रूपु से स्पष्ट हो जाब्रेगी--+ 


५ 
दि 
घ ३ 





छलात्मर प्रक्रिया 
रत चित ता 

अनूत्त बस्तुपरक पद्च 

स्पक्तिपरक पक्ष ज़पुहूक प्रयोग 
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भअ्रदीकात्मक अमूत्त 


चित्रों का निर्माण 


काव्य में अभिव्यंजना [१६% 





| 
भऔतिक उपादानों के माब्यम 
से व्यक्तीकरण (वौड्धिक कल्पना 
(पलक) चेतन प्रक्रिया) 


साधन रूप साध्य रूप 


इस प्रकार सौन्दर्य-जास्त्र के अन्तर्गत्त काव्य-सम्बन्धी अभिव्यंजना को बौद्धिक 
प्रक्रिया के रूप में ही ग्रहण किया गया हैं । भोतिक उपादात्ों के जिस संगठन द्वारा 
कवि अथवा झलाकार अपने अभिप्रेत की अभिव्यक्ति करता है वही अभिव्यंजना है । 
इन उपादानों में अन्तःस्थ व्यंजक शक्तियों को संकलित तथा संगठित करके कवि अपनी 
भावनाजों को आवद्ध करता है । इस संगठन द्वारा आविर्भूत रूपात्मक विन्यासत्त हो 
कलाकृति का आयाम है और यही अभिव्यजवा है ! काव्य में विपय-बस्तु और उसके 
ब्यंजक उपादानों का विन्यास इतना संश्लिष्ट होता है कि कुछ दा्शनिकों ने उसे पूर्ण 
हूप से अविभाज़्य ओर अज्नण्ड सिद्ध किया है। इस क्षेत्र में सर्वश्रमुल नाम इठली के 
दार्शनिक बेनेदेवों कोंचे का है। काव्य विभाज्य है अयवा अविमाज्य, इस प्रश्त को 
लेकर हिन्दी-जगद में काफी वाद-विधाद हुआ है और हिल्‍्दी के प्रमुख आचाय आलो- , 
» चकों ने इस प्रश्य पर'विधार किया है। काव्य में अभिव्यंजना-पक्ष का स्व॒तन्त्र और 
पृथक अल्तित्व होता'है यह बात पूर्ण रूप से सान लेने के पूर्व झोचे के अभिव्येजनावाद 
तथा उससे सम्बद्ध मतों का विवेचच समीचीन होगा । 


कोचे का अभिव्यंजनावाद हु 

ऋरोचे के अनुसार साबारंग अनुभूति तथा कलात्मक अनुभूति, अथवा आब्या- 
त्मिक तथ्य और भोतिक तथ्य में एक तात्तविक अन्तर हैं। कला की प्रक्रिया आध्या- 
त्मिक अथवा आत्मदर्शनन की प्रक्रिया हे, यह आत्मदर्शत स्वयमेव अभिव्यक्त होता है । 
अभिव्यंजनात्मकता के अभाव में सहजांनुभूति नहीं, केवल ऐन्द्रिय-अनुबोध होता है । 
सहजानुभूति अखण्ड' होती है, उसको खण्ड-खण्ड नहीं किया जा सकता। अन्तज्ञान 
की इस स्थिति की अभिव्यक्ति के लिये विचार की अपेक्षा वहीं होती, वह सहजोपन्नब्ध 
होता है। फोचे के अनुसार यह उक्ति जविश्वसचीय इसलिये लगती है कि हम अभि- 
व्यंजना शब्द को केवल वाणी के अर्थ में ग्रहण करते हैं, परन्तु चित्रकला, वास्तु-शिल्प 
तृथा अन्य ललित कलाओं में जहाँ अभिव्यंजना का माध्यम केवल वाणी वहीं है, इस 
लथ्य की अछुभूति पूर्ण रूर से की जा सकती है क्ति अभिव्यंजना को अनुभूति से पृषक्‌ 


१६६ ॥ ओं> सावियों मिहा 


नहीं क्या जा सकता । टंजाउलूति वा वाध्यागमिर भाठोफ अवचतन पी व 
बर्पष्ट स्थिति य चलने सने को वि देता सिष्ट रिथति का आम्ठ बस्ता है, परन्तु उ5 
रूप उसके वह ही पृष रहते 2 । प्रारिर चान झदवा सह्जानुद्ृति ओर किस 
गढयाम है। उतया बाविभ - बारे तिखरण एवं साथ और एुप समय मं होवा है, 
>तया परिस्दलय जध्या विज्ञाउन यस्दो अमम्भव है। सहयानुद्धति को स्थिति मे 
भखनया झडय ही साटर सर और उपयुत्त साँचो में देव जाता हैं लौर पपन बाप 
ब्यत्त हा जाता 5 । पर सापारण विश्शस है कि या बे प्रेस तत्त्व ता प्रत्यक ब्यफ्ि 
वा अदखतन में आय #प् मे पढ़े रत हैं. बजातार ऊुयवा कवि नवानधित्प डी 
जमतः क बाररण हूँ व्यक वरन या मु रूप दन में समय द्वाव है कान के बनुपार 
यह थारणा भी अमाह्मय है। आम विस्तन के एाग्र क्षणा में नावनाएँ स्दठ ये 
ग्ररण फरवता हैं। इसक स्पष्टीरराग के विय फ्रांच ने दो बसाऊाश के उंदाहरएस दिय 
क | प्रसिद्र चित्रकार माद्कत एजन्रों न मटर £ हिं चित्रसार तूलिका से नहीं मल्ठिप्क 
से जित्र बनाता है।" लगाड़ों वे शब्या म॑ प्रतिभावान्‌ ब्यक्तिदा का सन बाद्म-बैष्टाओ 
के जभाव के समय में ही जाविष्दार तथा सृजन में सबस्र जधिक क्ियाटीज 


होगा है।"$ 


कलाकार, ववाआर दसतिय होठा है कि साधारण मनुष्य जिस वस्तु के पर 
माप का आभास मर कर सयन में समय हांठा है, बलाकार उसकी पूसनिम्नत्रि करता 
है। साधारण व्यक्ति जी अनुनरूठियाँ, सवदना नौर एीडिय बनुश्रूठि तक ही छोमिठ 
रह जाती हैं, मृजन क क्षर्णा का आात्मदशन उनम नहीं थाने पाठा | कलाकार अपनी 
अंक्ति द्वारा सहजानुमूति वी इस ह्थिति को प्राप्त करता है। सहजातुभूति का हमे 
ब्यजक होता है अनएवं बोड्िक व्यापार से इसका स्वतस्त्र और स्वापीन अस्तित्व रहता 


है। मह्‌ स्थिति रूपवद स्थिति है। इस प्रकार प्रतिकृति नी सीमा मं भावद्ध अनुभूति 
ही अभिव्यजना है और दाना अविभाज्य हैँ । 


जंभिव्यजनावाद की परिसोमाएँ 


त्राचे द्वारा स्थापित आत्मदशन को यह जाध्यात्मिक प्रक्रिया पूषद' बाह्य नही 
हो सकती । उनके सिद्धान्तों म बौतिक उपादाना मे निहित वियात्मक शर्जित गी पूर्ण 
उपेक्षा वी गई है । इसके अतिरिक्त जिन सनावज़ानिक जौर सामाजिक स देमोँ मे मन * 
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काव्य में अभिव्यंजना [ १६७ 


सृष्टि का निर्माण होता है उसको भी करोचे ने पूर्ण उपेक्षा की है। चित्रकार की 
तूलिका, वास्तु-शिल्पी की टाँछी, कवि की भाषा किसी आध्यात्मिक अयवा नैसगिक 
शक्ति से प्रेरण[ प्राप्ठ कर अनायास ही व्यक्त नहीं हो जाती । यह पूर्णता कलाकृति 
में तभी आती है जबकि विषय-बस्तु को व्यक्त करने के लिये सयत्न प्रवास किया जाता' 
है । अभिव्यक्ति-क्रिया की इस स्थिति में अनेक नये तया सूक्ष्म तथ्य तो प्रकट होते ही' 
है प्रायः अनेक नई अनुपरेरणाएँ भी प्राप्त होती हैं । विविध अनुशोधनों तथा समोधनों 
के द्वारा कलाकृति का रूप 'अनुभूति रूप' की अपेक्षा कही अधिक परिमार्जित, परिप्कृत 
और सुन्दर हो जाता है । वास्तव में अखण्ड सौन्दर्यानुभूति ही काव्य का सार-तत्त्व है । 
परन्तु महाततस कलाकार को भी अखण्ड सौन्दर्यानुभ्नुति की यह स्थिति भौतिक 
उपादानों के सम्पर्क द्वारा ही प्राप्त होती है । 


हिन्दी आचार्यों की हृष्टि में अभिव्यंजनावाद 


आचार्य शुवल ने अभिव्यंजनावाद में प्रतिपादित काव्य-प्रक्रिया तथा अभिव्यंजना 
और विषय-वस्तु के एकात्म्य दोनों ही हप्टिकोणों का पूर्यो खण्डन किया है | इस प्रसंग 
में शुक्ल॒जी के विचारों को उद्धृत करना आवश्यक है । ओषदे द्वारा प्रतियादित कान्य- 
प्रक्रिया के सम्वस्ध में शुबलजी के तीन मुल्य आाक्षेप हैं : 


(१) “कोचे ने कल्पना-पक्ष को प्रधादता देकर उसका रूप ज्ञाचात्मकः कहा 
है। हमारे यहाँ रस सिद्धान्त के अचुसार उसका मूल रूप भावात्मक या अनुमृत्यात्मक है । 
ऋल्पना में उठे हुए रूपों की प्रतीति (?८:०००६५०॥) मात्र को 'ज्ञाव/ कहना उसे ऊँचे 
दर्णे को पहुंचाना है ।”* 


ट र( 4 


(२) "मूर्ते मावना अथवा कल्पना जात्मा को अपनी क्रिया तहीं है । जिसे फौचे 
बात्म के कारखाने से निकले हुए रूप कहता है वे वास्तत में बाह्म जगत्‌ से प्राप्त किये 
हुए रूप हैं । इन्द्रियज ज्ञान के जो संस्कार मन में संचित रहते हैं वे ही कभी बुद्धि के 
चबके से, कभी भाव के धक्के से यों ही, भिन्‍्न ढंग से अन्वित होकर जागा करते है। 
यही मूर्त सावना या कल्पना है | इस अस्वित रूप-समृह को आध्यात्मिक साँचा कहना 
ओर पृथक्‌-पृथक्‌ रूपों को उस साँचे में भरा जाने वाला मसाला बहाना वितण्डावाद 
के अतिरिवत और क्‍या कहा जा सकता है ?* $ 


३. चिन्तामणि, माम २, काव्य में अखिव्यंजवाबाद, प्रृष्ठ १६४०-१म१--आक्ार्य 
परामचल्र शुक्ल ६ ९ है 
२. वही, पृष्ठ ३८३ १ 





श््ष ] डॉ० सादितो छ्िन्हा 
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(३) ' अनिष्यजनावाद वेलबूटा और नफ़ठ्ाणियों के सम्बय में ठो बिल्मुल 
टीक घटता है, पर काव्य की सच्दी मामिझ भूमि स्ले यह बहुत दूर रद्वा है। यदि 
काब्य वी तह में जीवन वा कोई सच्चा मामिक तथ्य, सदी भावानुमूति नही, तो 
उसका मूल्य मनोरंजन वरनवादी सजावट या छेस-तमाशे के मृत्य से दुछ भी अधिक 


नहीं । अभिष्यजनावाद के प्रतिपादक ने उसझ्रा भूल्य दूसरी दुनिया मे दूढ़ विस्यतने 
ही चेष्टा वी है ।"९ 


बाब्य-प्रत्रिया सम्बधी इन तीनों बाय्षेप्रो को एक-एक करके देखता 
आवश्यक है। 


रूप-प्रतोदि को ज्ञान बढाने बय मुख्य बारप यह है कि पाश्चात्य सौदर्य- 
शास्त्र में अनुभूति वी अपेक्षा कल्यना-तत्प को काव्य की प्रक्रिया मे अधिक महत्त्वपूर्ण 
स्थान दिया गया है। रूप प्रदीति दी यह स्पिति साधारण संवेदना की म्पिति नहीं है, 
यह तो मानना ही पडेगा । आधाय शुवल ने यहाँ ज्ञान! शब्द पा अर्थ पूणतया रुक 
हूप भे प्रहण स्या है। रूप प्रतीति की स्पिति को ज्ञान मानते हुए भी भोवे थे उसे 
मस्तिष्क वी अपेक्षा हृदय से अधिक सम्बद्ध माना है,। रूप-प्रतोति वी जिस प्रक्रिया 
का उसने उल्लेख किया है, उसमे दृदय का योग्र मस्तिप्क की अपेक्षा कहीं अधिक है। 
इस प्रसग में क्ञानात्मकता का अर्थ केवल रूप-्यजवता से है, शाव के अलौकिक तत्त्व 
या समावेश उससे नहीं है। शान से तात्यय पूण रूपात्मक स्थिति की अनुभूति से ही 
है। प्ोचे द्वारा मान्य काज्य-सूजन वी प्रक्रिया पर किप्नित्‌ ध्यान देने पर यह भी स्पष्ट 
हो जाता है कि कोचे की रुप प्रतीति न तो सापारण ऐरिड्रिय सवेदन है और न उछका 
प्रयोग ज्ञान के उस रूढ़ मय मे क्या गया है जिसके द्वारा अध्यात्म-साधक योगी की 


परम-ज्योति के दर्शन हांते हैं॥ ऐसी स्थिति म॒ आयाय शुक्ल का यद तक विलकुल 
दुबल पड़ जाठा है। है 


के 


ऋोचे मे संवेदना तथा सहजानुभूति मे स्पष्ट भेद माना है। काव्यानुभूति को 

स्थिति सहुजानुभूठि वी स्थिति है, ऐन्द्रिय सवेदनमात्र वो नहीं । त्राचे के अनुसार 
सहजातुभूति वी प्रक्रिया प्रज्ञानात्मक (0080॥६०) है, ऐन्द्रिय सवेदन को नहीं । 
भ्राषाणा बद में सवेदनशोलता ओर कलाकार दो अखण्ड सवेदना भे स्पष्ट अन्तर है+ 

। प्ज्ञानात्मक स्थिति मे सवेदना का रूप ब्यजक है ॥ हम सहजानुभूति की अखण्श्ता 
» ये मानें या नामानें, यह अश्न दूसरा है, परन्तु सृजन-प्रक्रिया का जो विश्लेषण फीचे 
पे विखामणि, भाग २, चिस्तामणि, 


7०३३ माग २, काष्य के अभिब्यजनावाद, धु० १७०--आचाय रामअख 
ले के ॥ 
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ने किया है*, उसे साधारण संवेदता मानकर ही नहीं छोड़ा जा सकता और न उसे 
ज्ञाच के झड़ अर्थ में लिया जा सकता है ।* कल्पना-तत्त्व के प्राघान्य के कारण शुक्तजी 
ने सहजानुभूत्ति” का रूप भूलत: ज्ञानात्मक मान लिया है । उनके विवेचव-विश्लेषण 
से ऐसा जान पड़ता है कि कोचे ने काब्य के मूल तत्व अनुभूति अथवा भाव की 
उपेक्षा को है, परन्तु बात ऐसी नहीं है । यद्यपि काव्य-प्रक्रिया को आध्यात्मिक क्रिया' 
कहने का लोभ वह नहों कर पाये हैं परन्तु उन्होंने भोतिक उपादानों का धूर्ण रूप से 
निषेध नही किया है । उनमें अन्तर्निहित भावात्मकता की स्वीकृति ही इस बात का 
“ प्रमाण बनने के लिये यथेष्ट है 
' हे दे न बे 
६ एक प्रश्न और उठता है कि बया; मानव-मन की ईहात्मक तथा अनुभूत्यात्मक 
:स्थितियाँ एक दूसरे की पूर्णतया विरोथी हैं ? कला-अ्रक्रिय के संश्लिष्टे विस्पास में 
क्या एक की अवस्थिति दूसरी के निपेघ से ही सम्भव हो सकठी है “? सहजानुभूति- 
भूलके ज्ञान व्यंजक ज्ञान है । सहजानुभूतिमूलक.्नाव दूसरे शब्दों मेंग्अनुभूतिमूलेक 
ज्ञान ही है क्योकि उसके मूल में अखणष्डससवेदनु की अवस्थित्ति-है!। डॉ० नरेन्द्र से 
+ भी एफ स्थल पर दोनों का प्रयोग साय-्साय क्विय़ा है ।?ै श्री स॒क्ष्मीन[रायणे सुधार्शु 
को'भीं संहणानुभूति को अनुभूतिवाद से सम्बद्ध करने में विशेष आपत्ति नहीं है ।४ 


६ ह्न्ने आई 

"आत्मा के कारखाने! की बात भी इतनी हास्पास्पद नहीं है जितनी कि' 
शुकलजी ने बचा दी है। कल्पता अथबा मूर्से भावना जात्मा की: अपनी क्रिया है'। 
इसे शुबल्लजी दार्णनिकता का मझहयी पुद मानते हैं जिसका प्रयोग आवश्यकता 
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3. जहूँ त्तक कला की अनुभूति या सहजानुमृति का अइ्न है कोई सो उसको 
५, अखण्डता में सन्देह नहों करता, वहू अखण्ड है ॥ श 3 
--अलंकार और अलंकाय, ० १२, अलोगढ़ विश्वविद्यालय में दिया गया 
अभिमाषण ६ 
४.. सहजानुमुति को अनुमूतियाद से. सस्बद्ध करने में हमें विशेष आपत्ति नहीं है । 
दोलों को हम एक सो नहों मान सकते । परन्तु दोलों में जो - सम्तानता है, उत्ती 
से दोनों को सम्बद्ध क्रिया जा सकता है । ५० * «०७ 
“काव्य में अभिव्यंजताबाद, ध० इडे---लेक्ष्मीमारायण सुधांश । 


काव्य में अभिव्यंजना [ २० 


प्राप्त करने की प्रवृत्ति होता कोई आएचय को बात नहीं, चाहे इस दशा को आप आनन्द 
कहिये या त कहिये । आनन्द कहियेगा तो उसके पहले 'अलोकिक लगाना पड़ेगा ।* 
इस व्यक्तिबद्ध (स्थूल) घेरे से छूटवा ही क्रोचे के अनुसार काव्य-प्रक्रिया का सुन 
मानसिक स्वर है और स्वच्छन्द भावात्मिका क्रिया में भावादुभूति के साथ कल्पना 
का भी द्पष्ट आभास मिलता है । भ्रज्ञान और अनुभूति के इस योग की अपाधिवता 
सिद्ध करने के लिये उन्हें भो अलोकिक शब्द का प्रयोग करना पड़ा है झुबलजी का 
“अलौकिक आनन्द” और ज्ोचे की आदव्यात्मिक सहजानुभूति” भेरी घारणा में एक 
दूसरे के वहुत निकट हैं ॥ फला तथा साहित्य के शाश्वत उपादानों को समझ और 
पहचान कर भी ओते ने उत पर दार्शनिकता का जो आवरण चढ़ाया है, बढ़ी इस अम 
के लिए उत्तरदायी है | 


(३) “बेलबूठे ओर नकाभशियों के सम्बन्ध में तो अभिव्यंजवाबाद ठीक घठता 
है परन्तु काव्य की सच्ची माभिक भुमि से वह दुर रहता है ।” शुक्लजी की यह उक्ति 
भी छोचे के सिद्धान्तों को खण्ड रूप में ग्रहण करने पर आधृत है । वेलबूढे और नक्काशी 
से तात्पर्य फला के शिल्प-विधान से ही हो सकता है। कोचे के अनुसार सहजानुभूति 
ही स्वयं प्रकाश्य है, रूपचद्ध है। जहाँ अतुभूति ही रूपमयी है वहाँ शिल्प-विघान का महत्व 
क्या है ? सहजोक्ति में कला प्रधान है या भाव, यह विवादरहित तथ्य है। शिल्प- 
विधान चेतन मन की क्रिश है जिसे कोचे की काव्य-परक्रिया में बहुत ही गोौण स्थान 
प्राप्त है । उन्होंने वाग्वैचित्य को अभिव्यंजवाबाद की एक विश्वेपता माना है परत्घु 
जहाँ कोचे उक्ति को ही कला मानता है वहाँ उसका तात्पर्य विचित्र उक्ति से चहीं सहज 
चक्ति से ही अधिक है। कोचे ने तो बाह्य रचना की सत्ता 'सहजानुभूति की पुत्रददू- 
बुद्धि के विभावक' तथा “स्मृति के सहायक" आदि के रूप में ही स्वीकार की है । उसे 
केवल आनुषंग्रिक माना है, काव्य का अतिवाये अंग नहीं । 


डा० नग्रेन्द्र के अनुसार कोचे मूलतः आत्मवादी दार्शनिक है जिसने अपने 
ढंग से आत्मा की अन्तःसत्ता की प्रतिष्ठा की है। उन्होंने कोचे द्वारा प्रतिपादित कला" 
सृजत की सस्पूर्ण प्रक्रिया के पाँच चरणों का उल्लेख किया है: (१) अरूप संवेदन, 
(२) अभिव्यंजना अर्थात्‌ अरूप संवेदतों की आन्तरिक समच्विति--सहजानुभूति, 
(३) आनन्दानुभूति--सफल अभिव्यंजता के बानन्द की अनुभूति, (४) आच्तरिक अभि- 
अ्यंजना अथवा सहजानुभूति का शब्द-घ्वनि, रंग, रेखा आदि भौतिक तत्त्वों में मूर्ति- 
करण और (५) काव्य, चित्र इत्यादि--कलाकृति का भौतिक मूर्त रूप । इन पाँचों 
में मुख्य क्रिया दूसरी है । उनके अनुसार कोचे वेचिव्यवादी तथा आलंकारिक नहीं है । 
“उसके प्रत्तिपाथ का मूंल आघार है उक्ति, जिसमें वक्र ओर ऋऋजु, वक्ता और वार्ता 


३. चिन्तामणि, साग २, 9० २०६--अआस्वार्य रामचच्र शुबल । 


रण्र ] ड्ो० साबियों पिग्हा 


का भेद नहीं है।” उतरा मायताएँ इस दियय में आचाय शुक्र की मान्पता से दिल- हि 
बुल करिप्न हैं। उनसे विचार स ज्ाच के बनुदरार वक्ाक्ति नी ग़दणाक्ति ही है सपाडि 
जगीष्ट अप वी अभिव्यक्ति करा के लिय उदी एक्माव मायने हो सकती पी। आजाय 
नुवत की भावि व फ्राच व सिद्धास्ता को बव-्चुड औौए नकाओी से सम्बद्ध हम 
प्रधान नहा माना प्राउुन उनकी हृष्टि मे कोचे वे बनुधार सहजानूत्रूति ही बा | 
आरा है। सहजानुथृदि जाष्यात्मिक मृजत' और 'भान्ठरिक किया है, ब्राविन- 
अल स्फुर्ण है। उसता बषता के साथ प्रयक्ष सम्बन्ध नही है। सदवानुमूति वा 
अय ठ हते थी लाभंग उसी रूप म॑ लिया है जिस रूप में दृवट रीद ने, जिनके मत 
का उन्‍्लेस पहल दिया या चुका है ।४ सहानुभूति अरूण्ड है। वस्तु-तत्त जौर 
झुप थार अबबा अतवार्य वी पृथतर सत्ता उसमे नहीं है। (सहृदय द्वारा) इला दी हि 
खहजानुभूति अविवेच्य है--लनिवदनीय है । 


'जमिप्यजनावाद' में बलबूदे जौर पच्चीरारी को प्रधान मानकर आचाय 
घुक्त न उसे आदाय कुन्तक के बक।क्तिवाद वा विलायती उत्पान पहा पा। कोच 
नी 'उक्ति/ तथा बुन्तक वो 'दश्ावित' वर एक स्प मेंग्रहय करके उन्हेंवे अपना 
यह निध्यष दिया था । उनके रखवादी दृष्थिकोण में प्रो को कला सम्दधी स्थापताएँ 
विपष्डादाद वे बदिरित बुछ न थी परन्तु रसबादी जालोना वी परम्पय के प्रयुज 
भआनोचक डॉ नोन्‍्द्र ने अव्िव्यजनावाद की बात्मा सहजानुभूति को 'प्रतिषादिता 
झूप मे स्वीकार बरते हुए क्राच के सिद्धान्त क॑ उस दुदस स्पल को स्पर्श कर विद्य 
है जिसका “ समायान भ्रान्ठदर्शी आयाय॑ पुन्ठक ने एक सहक्ष व पूवर ही अस्तुत बए 
दिया था ।" झुन्‍्तक के साथ जोचे के विचार मे उन्हूनि साम्य वी स्पापना घुरल जी 
की भौति वेजिश्यवाद के आधार पर नहीं की, प्त्युत्‌ वखवदर्सी क्रोचे के सिद्धान्तों के 
अमूत स्थल! वा पूरक मानकर की है। व्यावद्ारिक दृष्टि से प्रोष के छिद्यान्व मत 
हैं। बुन्तक के मन्तप्य म सहशनुभूति जसम्ड है। परन्तु फिर नी बाव्यन्सौदय का 


हृदयगम करन के लिय व्यवहार रूप में विषय-वस्तु और अभिव्यजना के इरई 
अध्तित्व को स्वीकार करना अतिवाय है ।*९ 
पु 


ह.. इभाधर मा ऑग्एधड 20०79, 9 44--प्रत्कटा: ऐेटड्टे * 
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काव्य और प्रकृति 
डॉ० विजपेन्द स्नातक 


इस इश्यमान्‌ अखिल चसाचर जयत्‌ को जीव और परकुति इन दो नयों में 
विभक्त क्षिया जाता है। ्ञ्म त्तवा नियामक के रूप में इंइ्बर या ब्रह्म समस्त संचार 
में व्याप्त हैं । जीच उस विराट चेतन सत्ता का अं और हृस्य प्रकृति उसका पर्थिव 
पसारा हैं। तात्विक हृष्ठि से प्रकृत्ति सर्‌ है, जोब सत्‌ जौर चित्र है ठवा ईक््वर उप 
चितृ-आनन्द स्वरूप है। प्रारूृतिक उपाझनों दास उहाँ जीवयोनि का मर्ण-पोषय होता है 
बुहां यूष्टि को श्रेष्ठन रचना मानव को उसके द्वारा अपने भाव-जगन्‌ के निर्माय की 
अमूल्य झामत्री तथा कल्पना और छिल्ता की विविध दिल्ञाओ्ं क्वा नूतन संकेत भी 
मिलता है । 








यों दो भ्ाठद भी जपने उत्‌ रूप में प्रकृति का ही एक रूप है ढिन्‍्तु बह बपले 
कहो प्रकृति से पृषक्तु करके देखता है । इस नेद-डुद्धि को स्वीकार करते पर सी नातब 
प्रकृति से स्बंया अलग या असम्पृक्त नहीं है। प्रकृति मावद जी चिर-च्नहचरो है जो 
उसके जीवन की दोह्य जावश्यकताओं को पूर्ति करदो हुईं जन्तरंग अनुनुतियों फो भी 
अपने हप-सौन्दर्य से अ्रमावित और चमत्तत करने की अश्मुत क्षमता रखती है। इसी 
कारय सुष्टि के आदि से ही मादव का प्रकूत्ति के साय यो सम्दल्य स्वापित हुआ वह 
स्मच्नक्ील एवं संवेदतशील सत्ता के रूप ने हो हुआ । प्रकृति जपने अंल्य छमों में 
हमारे सम्मुख ज्ञाती है और हन नाना रूपात्मक, गतिमान, परिवर्तंलसील, दिविध 
घ्वनि-नाद-दुक्त तृष्टि को देखकर दिस्मय-विमुत्त होने के लाथ एक बन्यक्त विज्ञातरा से 
प्ररूजोल हो उठते हैं। प्रकृति के प्रति पूजाज्जारानना का भाव भी कद्ाचित्र इसी 
कारण मावव के मान में उदय हुआ कि वह उसके कोमल हुक, कमनीय बौर 
विकराल, ज्ञान्त और प्रचण्ड रूपों से उत्लसित्र एवं घाचंकित हुए बिचा व रह घका ६ 
उसने अपने भावजल्ञोक में अकुति क्षो व्यक्त उत्ता का जो विराद रूप अंकित किया 
यही काव्य, साहित्य, संगीठ, चित्र जादि विभिन्‍व ललित कलाओं दात्त प्रस्छुद्िति 
होकर हुमारे रामात्मक जगत का झमिन्त अंग वन यया) फलतः विस्वि चाह्त्व 
में प्रकृति-दणेन की अनिवार्यता स्वोक्नार को यई जोर मावव चे झौन्दर्यनवृत्ति के 

र्र्३े 
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तोप के लिए ही दही बरत्‌ अपनी आम्यन्तर जिनाप्ा, वैचिश्यजय मुलूहस, मोह 


दिस्मय तया आतकमन जाइचण के शमन के लिए भी प्रहृति के विविध झपो को काब्य 
में ग्रहण कया । 


बद्िक वाउमय दा अनुजीउन इस वात का श्रमाण है कि उस काल के ऋषि- 
मुत्ियों न विराट-मत्ता व स्दवन प्रा में उपा, सविता, वरुण, चंद, मसल _आदि 
प्रकति-तत्वों का प्रचुर परिमाण में वणन रिया था। इसके निरतिशय सौन्दर्य एवं 
देदीप्यमान तज वा वन जिन प्रकृति-उद्गीया मे दिया गया है उसे पढ़कर पाठक का 
मन बंकल अभिव्ययना वी प्रौद शेली एवं कलाना वी समृद्धि पर ही मुग्ध नहीं होता 
अपितु प्रद्ूति वी व्यापक मत्ता तया दुद्धप क्षमता पर भी री उठठा है। उपायूतत, 
वरणयूक्त मस्तपूक्त, वर्षायुक्त बादि मे यदपि देववायरक दृष्टि से इनझ्ा स्तवचेे 
वणन हुआ है ठयापि इतके रथूल हृश्य-रूप बा सवषा तिरस्कार नहीं है। देवता-परक 
भावना में हटकर जब हम इनके मासल प्रकृति-रूप का अवगाहन करते हैं तव ये सब 
पदाय अपने भौतिक स्वहुप में हमारे हृदयाकाण मे भासमान हो उद्ते हैं । वेदपरद्विताओों 
के अतिरिक्त बदिक वाइमय के अय अप द्ाह्मण, उपनिषद और आरप्पक में भी प्रति 
के प्रतीक, उपमान, रूपक आदि की भरमार है। रहस्प-नावना के बकन मे प्रद्डति-परतीको 
की ज॑सी भुन्दर योजता उपतिषदों मे हुई वंध्ती अन्यत्र दुलभ है । प्राकृतिद वेभव का 
जित्रण भी इन ग्रन्थों मं विशेष रूप से हुआ है। 


भारतौय दशन अपने मूक्ष्म विवेचन के लिए प्रमिद् है। स्पूल के प्रति उतका 
अपेक्षाइत न्यूड आग्रह है। फिर भी प्प्रिल और बणाद ऋषि ने प्रकृति वी मीमाता 
बडी विगद एवं सम्तुलित झेली से अपने दघ्न-य्नायां में प्रस्तुत वी है। छाख्य दर्शन 
पे पुरुष के बाकपण-सूत्र मे बादद प्रकृति को सृष्टि-रचना करने में सबसे अधिक 
परयाजनीय कहा यया है, और भोतिक जग मे उसही असीम शक्ति वर्णित वी गई 
है। वैशेपिक दश्षन मे, भूल प्रकृति रूप पचभूतो का विश्लेषण तात्विक दृष्टि से हुआ 
है। वन्य दशवों मे बही प्रकृति को माया, कहीं प्रपच-परसारिका, कही मायाविनी 
नदी आदि नाना रूपों में स्मरण किया है। दघ्नों में प्रकृति के घूदम और 
स्पूज़ दोनो ही रूप आय॑ हैं जो मृष्टि-रचना के रहस्योर्धाटन में तथा संसार 
के सरणशोल बने रहने में अपनी उपादेयठा रखते हैं। प्रति की सर्जन-शीलता को 
सम्मान मानव ने केवल उसके जड-उपादान के रूप मे नहीं किया, वह तो आदि काल 
से उस शियाथील मानकर उसके नाना झूपों पर प्रसन्न, मुग्घ, दुष्ट ओर सुब्ध होकर 
उसकी पूजा-आराधना, स्तवतनीदंन, अकन-वित्र० आदि करता रहा है। यपाप 


में जीवन के समानान्तर ही प्रकृति का उपयोग किया ययां है। अतः अति और 
मानव चिर-सहचर दन गये हैँ । 
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संस्क्ृत-महाकाव्यों में प्रकृति का ग्रहण अपेक्षाकृत अधिक व्यापक रूप में हुआ । 
बाल्मीकीय रामायण और महाभारत में इृश्य-श्क्ृति चित्रों का जैसा संश्लिष्ट वर्णन 
उपलब्ध होता है देसा कालिदास और भवभूति के सिवाय किसी अन्य कवि के काव्य 
में हृष्णगित नहीं होता । प्रकृति को विध्राव की कोटि सें आलम्बत मानकर वर्णन 
करने की शास्त्रीय मर्यादा परवर्ती महाकाव्यों और ख़ण्डकाब्यों में नहीं रही। इसी 
कारण प्रकृति के संश्लिष्ट वर्णनों में उतनी तल्लीनता और सटीकता नहीं पाई जाती । 
उद्दीपन के फेर में पड़कर कवियों की भावना में परिवर्तत आ गया और वन, उपवन, 
पिरि, निझ॑र, सर, सरिता, वर्षा, शरई, कमल, मालती, चन्द्र, चाँदनी सभो पदार्थों 
में उन्होंने अपती भावना का आरोप करना प्रारम्भ कर दिया । कहता न होगा कि 
यह परिपाटी शास्त्रीय रूढ़िवाद की हष्टि से समीचीन भले ही प्रतीत हो किन्तु 
प्रकृति के बस्तुगत रूप के प्रति घोर उदासीनता की द्योतक है । रामायण से संश्लिष्ड 
प्रकृति-चित्रण के ऐसे अनेक उदाहरण भश्रस्तुत किये जा सकते हैं. जिनमें अकृति को 
शुद्ध वस्तु छप में स्वीकार करके कवि ने उसफा आतलम्वत्परक पर्णव किया है । 
मन्दाकिनी का वर्णन करते हुए राम सीता से कहते हैं-- 


िचित्र पुलिनां रुम्यां हुँससारससेविताम्‌ 
कुसुम: सूप सम्पस्तां पदय संदाकिसों नदीसू॥ 
भास्तोद़,व शिखरे: प्रनूत इब पर्वतः | 
पादयेः पुष्प पत्राणि सृुजज्ि रमिलोनदीसू॥ 
निर्धतान्वायुना पश्य विततास्पुष्प' संचयात्‌ । 
यो प्लुयसानान परातु पश्य त्वं लनुमष्यमे ७ 
---बाल्मीकि रामायण, अजयोध्याकाण्ड, स० €४५, इलोक ३-५ 


“इस विचित्र पुलितवाली रमणीय मन्दाकिनी को देखो जिसके तट पर हंस और 
सारस ऋ्रीड़ा कर रहे हैं ओर जो पुष्पों से युक्त वृक्षों द्वारा शोभागुक्त लग रही है । 
मात के वेग से प्रताड़ित शिल्वरों से नृत्य-सा करता हुआ पर्वेत (अपने ऊपर स्थित) 
अपने वृक्षों से नदी पर चारों ओर से पुष्प और पत्र विकीर्ण कर रहा' है। वायु के झोंकों 
से नदी के किमारे फैले हुए पुष्पों के ढेर को देखो और साथ ही उन पुष्पों को भी देखो” 
जो उड़कर पाती में जा गिरे हैं--वे पानी में कंसे तेर रहे हैं ।” 


, उपयुक्त वर्णन में मन्दाकिनी के पुचिन-अदेश, पक्षियों के कल्लोल, चीड़ा, 
बुष्पित दृुक्षों का आमोद-वितरण, पद्नत की शोमा, प्रृष्ष और पत्रों का झड़कर जल 
में विकी्ण होना इतने स्वाभाविक रूप में अंकित किया गया है कि पाठक के अन्तर्नेतरो 
के सम्मुख नदी का व्यौरेवार समग्र चित्र उपस्थित हो जाता है। इसमें नायक-तायिका 
की किसी व्यकतत-अव्यक्त भावना का उद्दीपत कदि को अभीष्ट तहीं है । ऐसे और इससे 
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प वही सुर दणन रामायथ और महानाएत मे बरे पड़े हैं। य॑ वणन इस बात के 
पदत पमाण हैं कि भारतीय काम परम्परा में प्रकृति वजन को स्वत स्थान प्राप्त 
जुआ था और डमारे कविगण प्रद्ति री अवतारणा मगरविकार के उद्दीपन की पीछिता 
में ही तवरक उसके शुद्च-्स्थवाप्त रूप मे नी करत थे । इस दृश्य वी पुष्दिम 
नाणविर इटाटरुण साठुस +व्या से दिय जा सक्‍त हैं बिनु मौलिक सिद्धान्त की 
स्था”ना क पाठ प्रमाणां के घटाटाप वी कोई जावश्यक्षता नह रह जातो। कालिदास 
और भवभूति के प्रथा मे प्रद्वति तो पीठिया वनाकर जा दृश्यावन हुआ है वह छुद्ध 


जाजम्यन का ॥ रूप है उद्दीपन उनका आवुपणिक फत हो तो कदि को उसमे आपत्ति 
न है ॥ 


भस्हत के गद्य-साहिय मे भी प्रद्वति वणव उसी छतरी से हुआ है जिस शली से 
काव्य-माहित्य म। काव्य नाटक और गद्य रदता शली म॑ भिन्‍नता हाते हुए भी प्रहति 
वन के मूलभूत सिद्धाल्न मं समता है। बाणमद्र दण्डी श्रीहप आदि सभी प्रमुख 
गद्ययारो न प्रदृति-वणन म आलवारिक शत वी छटा दिखते हुए वस्तु रूप को ही 
प्रबानता दी है। बाणभट्ट जेसा प्रतिभाशारी गद्य प्रणता अपनी रचनाओ मे जहाँ एक बोर 
सफत चित्रशार धवीत होता है वहाँ दूसरी और उमकी सूदम हृष्टि का पता उन पणतों से 
जगता है जिसमे उसने जीण शाल्मब्री शुस्याटदी ऊजड ग्राम पवत वत घादी चत्य 
भादि का अकन सागोपराग एवं सटीक रूप थे किया है। पदव्रालित्प आलका्खिता 
परिमाजन और प्रौदवा जादि गुण तो दण्ड ओर श्रीहप म॑ भी हैं िल्तु सुध्म दशन 
को दृष्टि स बाणमट्ट उनसे जाग है। प्रद्ति के सम्बम म॑ भारतीय काब्य-्समीक्षा 
जऔौर काब्य-परिपाती का ब्ेद प्रदाशत करने कू विए हमने इस प्रसग वो यहां सकेत 
हुप मे उपस्थित क्या है। शास्त्रकार भत्े ही प्रहृति को आजम्बत न मारते भत्रे ही 
उनकी दृष्टि मे प्रदतिजन्य रत शुद्ध वाव्य रस वी कोटि मम बाय किंतु काव्य 


रसिक सहृदय कवियां के लिए ता प्रद्धति रस भी शुद्ध रथ बनकर ही भाया है जौर 
भाता रहेगा | 


पात्ति प्राइत और अपश्र शय साहिय 


तो गहिय म नी प्रकृति को ठीक वही स्थान मिला 
है जो वटिक ओर मस्दृत साहित्य 


मे है | पावि के जातक ग्रन्‍्यो में वस्तु-परक का 
अभाव है कयाकि उनम लघु कयानक़ों का एसा जाल बिछा है कि प्रकृति के सस्लिष्ट 
चित्रों की अवतारणा के जिए अवकाश ही नहीं रहता। हाँ प्राकृत औौए अपभ्रण 
माहिय म घुद प्रहतिन्वणव के प्रसगो की ब्यूनता नहीं है। रूपक उपमान और 


शव 'शतियां द्वारा प्रकृति-बधन दी शनी दन दोना भाषाओं मे संस्दत के समान ही 
मउ्ती है । 


हिंदी साहिय क ब ठग प्रकृति का जिद इप मे ग्रहण हुआ वह ने तो मौलिक 
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है और त॑ उददभावना की हृष्टि से ही चवीन कहा जाए सकता है । आदिकाल के साहित्य 
में प्रकृति को उपयुक्त स्थान नहीं मिला । भक्तियुग में सुर और ठुलसी ने प्रकृति का 
उपयोग आलम्बन और उद्दीपन दोनों दृष्टियों से किया | कवीर और जायसी से रहस्य- 
भावना के वर्णन में प्रकृति के प्रतोक ग्रहण किये ओर अप्रस्तुत विधान की योजना 
करके प्रकृति को पर्याप्त स्थान दिया । रीतिकालीन कवियों ने भास्त्र-मर्यादा तथा तायिका- 
भेद के भंवर-जाल में फुंसकर प्रकृति की क्षमता को सीमित बना दिया और प्रकृति के 
वस्तु-सौन्दयं से आँज़ हटाकर उसे अपने मनोविकारों की पृष्ठभूमि में ज्ञा खड़ा किया । 
फलत: भरकृति की स्वतन्त्र सत्ता विलीन हो गई और उसका अनवद्य सोन्द्य उनकी हृष्टि 
में नायक या भायिका के मत को रिझाने या रिसाने वाला वन गया । उद्दीपन की वह 
प्रणाली मद्यपि चूतत न थी तथापि अपने प्रयोग की क्षुद्र सीमा-परिवि मे बेंबकर वह 
कवि और काव्य दोनों को क्रुण्ठित करने वाली सिद्ध हुई। केशवदास, चिन्तार्माण, 
देव, पदुमाकर और भारतेन्दु तक यही प्रणाली चलती रही ! सन्‍्तोष का विपय है कि 
हिवेदी युग में प्रकृति ने फिर से उन्मुकत वातावरण में सास ली और तथाकथित 
शास्त्रीय वन्धन से छूटकर वह कवि के मानस में हर्पोल्लास को तरंग उत्पन्न करने 
की क्षमता जुदा सकी । छायावादी युग में आकर तो प्रकृत्ि-अप्सरा को अपने पंखों में 
पूरी उड़ान भरने को न्ील-गगन दिखाई दिया और पन्‍्त, प्रसाद, निराला के काव्य- 
कानन में प्रकृति परी को स्वच्छन्द विहर करने का अवसर मिल्ला । शास्त्र की श्रृंखला 
से छूटने पर प्रकृति में हूपातिशय के साथ वस्तु और भाव दोनों का सम्मिश्रण इन 
कबियों हारा हुआ और प्रकृति को सापेक्ष हृष्टि से न देखकर स्व॒तन्त्र और निरपेक्ष हृष्टि 
से देखना ही श्ेमस्कर स्रमझा जाते लगा । प्रकृति के प्रति हष्टिकोण का यह स्वस्थ 
परिवर्तन हिन्दी कविता में व्यापफत्ता लाने का कारण बना । 


विदेशी भाषाओं के साहित्य में भी प्रकृति को समुचित स्थान मिला है। 
अंग्रेजी भाषा में तो प्रकृति के दृश्य रूप को चेतन सत्ता के रूप में ग्रहण करके मानवी- 
करण द्वारा अमेक कवियों ने दणित किया है ! मिल्टन से लेकर मैथ्यू आतंल्ड तक कवि 
प्रकृति की वर्ण्यं-वस्तु को भ्रधालता देकर उसमे नाना रूप, ध्वनि, नाद और सौन्दर्य 
का दर्शन करते रहे । प्रभंजन को सम्बोधन करके लिखी हुई कवि झोली की 'ओड ढु 
दी वेस्टविंड' कविता की दुनियार भक्ति पर किसे आश्चर्य नहों होता । वह स्वयं के 
प्रकृति-प्रेण पर कौत सहदय मुग्य नहीं होता ? कीद्स की कमनीय कल्पना पर कौन 
रसिक बुब्घ नहीं होता, ? ठेनीसन के प्रकृति ऋीड़ल्वर्णन शेल्ी पर कौत अनुरक्त नहीं 
होता ? निश्चय ही अंग्रेज कवि प्रकृति को संवेददशील और स्पन्दनशील सानकर 
ही उसका वर्णन करते हैं । भारतीय काव्यशास्त्र की परिभाषा की तरह उन्होंने प्रकृति 
को उद्दीपल की परिवि में जावद्ध लहीं किया है । अत: उनका वर्णन संश्लिष्ट होने के 
साथ ही सजीव और प्राणवान्‌ हुआ है । 


श्ब्प ] डॉ० विज स्नातक 


इुविता और प्रहृठि के अभिन्न सम्दाध वी स्थापता रूरने के लिए जिन 
आधारभूत मौलिक प्रश्नों वो उठाया जाता है, उन पर विचार वरना भी हम आवश्यक 
समझते हैं। इस सैद्धान्तिक विवचन को हम तीत-चार प्रएों में बॉदकर उसकी मीमाता 
करेंगे। पहला प्रश्न है प्रकृति फो काव्य मे क्सि रूप में ग्रहय विया जाय--आातम्बद 
था उद्दीपत विभाव भे से क्सिके अन्तगत रखा जाय ? दूखरा प्रश--प्राइविक सौन्दर्य 
का अवस्यान कहाँ है--हृश्य मे या दशक की भावना में ? इस प्रश्न का अबान्तर 
प्रएन है जि--दृ्यमान्‌ वस्तु तत्तदत सुन्दर है या बलात्मक अभिव्यजना का फर्न है? 
तीसरा प्र है कि प्रकृति-प्रेम का रस वो दृष्टि से शुद्ध ससानुभूति माना जाब दो 
केयल् भाव या रसाभास समझा जाय ? चौथा प्रश्न है-“काव्य और प्रति के मिचन 
बा धरातल वया है? वया मानवीकरण और प्रतीक-विधान की आतलवारिक पति 
को स्वीकार करके हम प्रकृति को सदेदनशील बना तते हैं. अपदा उसम स्वय परदुद् 
देतना का वही रूप है जो जीव-योनि में होता है ? इन प्रश्तों के प्िवाय ुछ छोटे- 
मोटे प्रशत भी उठ सकते हैं जो धाघारणीकरण की प्रक्रिया को लेकर उत्तप्त 


होठे हैं। 


उपयुंक्त प्रानो पर विचार करते समय प्रकृति के विविध रूप हमारे समक्ष 
उपस्थित होते हैं। प्रकृति-सौन्दय के असख्य स्तर हैं। अनक रूपो मे प्रकृति हमारे. 
पत्रों के सामने बिसरो परी है। उसके कोमल-कमतीय रूप ही नहीं, भयानक और 
वीभस्स रूप भी हमे देखने को मिलते हैं। बठ उसकी कोई एक निश्चित कल्पना हमे 
नहीं कर सकते | प्रकृति और मावव को मिलाने वाले ओर दोनों का पारस्परिक 
सम्बध स्थापित करने वाले कारण वी भी इयतता सहों है। किन्तु काव्य और अकृति 
का सम्ब घ स्थापित करने वाला हेतु स्पष्ट है और वह है सौदर्यानुभूति सौन्दर्य के 
धरातल पर काव्य ओर भ्र्ृति का कवि वी अनुभूति, बल्पता और भावना के द्वारा 
गम होता है। प्रकृति के विशद विस्तार से जो सौन्दय कुवि अपनी कल्पना में प्रहण 
करता है वही उसके बाध्य में अभिव्यक्ति पाठा है॥ सौन्दय को इपलिए वस्तुनयरक 
मातने की अपेक्षा छुछ लोग सनसू-परक अधिक मातते हैं। प्रसिद्ध विद्वान त्रोवे ने 
अपनी पुस्तक 'एस्यिटिक में प्रतिपादित किया है कि प्रकृति की सोन्दर्य-भावता सनसू- 
परक है। प्रकृति स्वय तो मूक और जड़ है, कलाकार जब धक उत्ते वाणी नही देता 
उसका सौन्दर्य मुखरित नही हो पाता। प्रकृति-मोन्दय को हृदयगम करने के दिए 
केवल बाह्य दशन ही पर्याप्त नहीं, उसे नत्रीभाँति समझने के लिए कलात्मक मात" 
सिक स्वर का होना भी अनिवार्य है। वस्तुपरक दृष्टि से विचार करने पर वस्तु दृश्य 
की बविवायता भी सामने आती है और लगता है कि स्पूल-रूप के बिना भाव की 


स्थिति कहाँ होगी । अत रस्तु और भाव दोनों को 
ही सौन्दर्य वी व्याख्या मे रखदा समत होगा। कक 
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प्रकृति के विराट सौन्दर्य पर मुग्ध होकर कवि काव्य रचना करता है, उस्तके 
सौन्दर्य फो अपनी कल्पना और अनुभूति का विषय वनाता है यह अनुभूति ही अभि- 
व्यक्ति का विषय वसकर कविता का रूप घारण करती है। अतः ऐसो स्थिति में काव्य 
में प्रकृति को आलम्बन माना जायगा और कवि होगा उन भावों का आश्रय ) आल- 
स्वन रूप इस प्रकृति को हम वस्तु-आलम्वन और भाव-आलम्वन दो रूपों में देख 
सकते हैं। जहां कित्ती घटना, स्थल, दृश्य आदि को स्पष्ट करते और कथानक बादि 
कौ पृष्ठमुमि तैयार करने में इसका उपयोग होता है वहां वस्तु-आलम्बन के रूप में 
इसका ग्रहण होगा । इन वर्णनों में कवि स्वतन्त्र झली से वस्तु-रूपों को इतना प्रमुख 
स्थान देता है कि उसका रूप हमारे अन्तःकरण में रसानुभूति उत्पन्न करने में समय 
होता है। भाव-कआल्नम्बन में मानवीय भावों के समातान्तर प्रकृति के चित्रों को उप- 
स्थित करना ही कवि को अभीष्ट है। प्रकृति के पुष्प, पत्र, लता, विहंगों का कलरव, 
निश्चेर का कल-कल नाद कभी तायक-नायिका के स्वागत करने के लिए भाव की पृष्ठ- 
भूमि में वर्णित होते हैं, कमी किसी अन्य भाव को व्यंजित करने के लिए । आलम्बन 
की यह स्थिति तभी स्वीकार की जायगी जब काव्य में दूसरा आलम्थन मे होगा या 
किसी अभ्य परोक्ष आलम्वत का इस वर्णन से उद्दीपत रूप का सम्बन्ध व होगा | यदि 
किसी अन्य आलम्वन से इस वर्णन का सस्वन्ध हुआ तो वहाँ यह आरोपित उद्दीपनत 
ही समझा जायगा । 


साधारणतः भारतीय प्राचीत जाचारयों ने प्रकृति के इस आलम्बन रूप को 
सस्‍्वीफार तहीं किया और रस-सिद्धाल्त के विवेचन में कहा कि प्रकृति के अचेतन होने 
के कारण, तज्जन्य भाव रस रूप में परिणत नहीं हो सकता । प्रकृति हमारे भावों 
के साथ आदान-अ्रदान नहीं करती, उसके प्रति व्यक्त प्रेम भरी एकांगी होता है। अत्त: वह 
भाव ही होगा, रस नहीं । हेमचन्द्र ने अपने काव्यानुशासन ग्रत्थ में लिखः है “मरिख- 
येष्‌ तियंगादिपु चारोधपाद्रसभावाभासैः। तत्रवृक्षादिष्वनोचित्येनारोप्यमाणों रसभावी 
रसंभावभासतां भजतः---” काव्यानुशासनवृत्तिः (वारभट्ट) 4 इस शास्त्रीय सिद्धान्त का 
खण्डत आचार्य रामचन्द्र शुक्ल ने अपने लेख काव्य में श्राकृतिक हृश्य' में किया और 

प्रकृति-वर्णन में रस की स्थापवा की है। | 


प्रकृति-रस की स्थापना फे लिए भक्ति-रस, वात्सल्य-रस और रूगार-रस 
विषयक विभिन्न सान्‍्यताओं को स्वपक्ष में प्रस्तुत किया जाता है। मानुभद्ट को 'माया-रसा 
कल्पना के आगे प्रकृति-रस की स्वीकृति तो वड़ी सहज-स्वाभाविक है । वस्तुतः प्रकृति 
निष्ठ सौन्दर्य का भाव इस चरम कोटि तक मानव-सन को उल्लसित और उद्बुद्ध कर 
देता है-कि हम उसे एकदम भूल नहीं सकते । भक्ति-रस की स्थापता करने बाले 
आचार्यों ने झान्त भाव को जिस आधारशूमि पर ग्रतिप्ठित किया, उतनी ही सुइढ़ 
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यूमि पर सौडय भाव को भा स्थापित किया जा सदता है। सौदर्यानुम्ृति और 
उसकी अभिव्यजना दाता ही बाय है जादित प्रम बढ्टे जाते हैं । इस विंपय मं पूर्व और 
परिचप दोतो दशा के वाव्यधास्त्रिय का मत समान है। * यदि ताच्दिक दृष्टि से 
विचार दिया जाय ता ये (सोदय और शान्त भाव) रवि या शम या निर्वेद के अस्त 
गत भी नहीं था सकते। "रच्तु इस ओर सस्हृत बआाचार्यों न ध्यान नहीं दिया है । 
परिणामस्वरूप इन दातो भावो व आलम्बन झप मं आने वाली प्रकृति साहित्य म 
केबल उद्दीपन रूप म स्वाइत रही । मातव हे मन मे मौदय वी बावना 

का फेवर है भौर यह भाव रति स्थायी भाव का रहाबक अपश्य है। परल्तु रपतिस 
अलग उसवी सत्ता ने स्वीार करता अतित्याप्ति दोष है। उसी प्रवार घान्त कुबद 
लिर्वेदन-य समार से उपक्षा का भाव नहीं है. बस्जू भावो की एक निरए्श् स्थिति भी 
है। सौ'दय भाव और शान्‍्त भाव मन स्थिति वी वह निरपेक्ष स्थिति है जो स्वयं 
में पूण आानाद है। * यदि इस तरह इ हू निखेध्ा मानकर आनन्द वी पूण स्पिठि मे 
वर बरके देखा जाय तो इनको रसवोदि में रखना अस्त न होगा । प्रादीनो ने 
इस ओर ध्यान नही दिया यह आएचय का ही विपय है। हिन्दी काव्य-सास्त म्नेठो 
प्राय परम्परा-पालन मात्र हुआ है। बतः नूठत हृष्टि उमेप वा. अवसर ही वहाँ है । 
फिर भी आशवय वो वात है कि आवाय बेशवदास् ने प्रकृति को आउम्बन-्स्पानों मे 
परिणणित बरले वात साहस किया है। नायिका के साप पृष्ठभूमि रूप समस्त पदा्ो 


को बेशब ने आलम्दद क अल्तगत स्वरीवार करके प्रकृति की सीमा मर्यादा को ब्यापक 
बवाया है । 


प्रद्षि के सबतन थौर झवेदनशौल हाने की बाठ हस पहले कह पुके हैं। 
आधुनिक विज्ञान के आधार पर वनस्पति जगतु बी चेतन सत्ता स्वीकार हो घुवी है। 
श्री जमदीघ्चद्र वनु के आविष्कार की मायता को हम अले ही वाव्य भाहित्य गले 
पृषरू रखें किन्तु प्रति को जड़ और चेतन कहकर उसे आतम्बन के सर्वथा अयोग्प 
मह्दी छहस सकत । प्रकृति 4 गतिशोर और प्रवाहित हूपो को कवि यदि अपनी चेतना 
3 पर सदौव और सप्राण बरके देखता है तो वह काव्य-येली से वोई भपराद 
नहीं करता । प्रकृति को उद्दीपन के अन्‍्तगत रखते समय भी उसके उपर कवि अपवी 
मतस्ता का आरोप करता ही है। मानदीकरण करते समय ठो प्रहृति चेतव चत्ता के 
झप म॑ ही व्यक्त होवी है। प्रकृति के भाववीकरण वो भाववा मे पशुष्पक्षी जगई तो 
मानवीय सम्दयों मे व्यवहार बरते प्रकट ही होते हैं वनस्पति तथा जंड जगद्‌ भी 
व्यक्ति विश्वेप के समान उपस्यित होता है । कवि की भावना मे दृक्ष पुरुय के रूप में 
और शत स्त्री के रूप में एक दूसरे को आलिंगन करते हुए जान पड़ते हैं। सर्टिवा 
प्रयदमा के झूप में मौरनिधि से मिलने दो व्याहुल दौड़ रही है। पुष्प उत्पुक बत्रो 
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से किसी की प्रतीक्षा करते हैं । इस प्रकार मावव के व्यक्तियद जीवन और सम्बन्धों 
के साथ प्रकृति में मानवीय ' अक्कार के आरोप की भावना भी प्रचलित है। साहचर्य 
के आधार पर व्यापक प्रतिविम्ध के रूप में प्रकृति का सौस्दयं-रूप तो आलम्बन है 
परन्तु आकार के आरोप के साथ श्ूंगारिक भावना अधिक भप्रवल होती गई है और 
इस सीमा पर यह प्रकृति का म/नतवीकरण रूप ख्युंगार का उद्दीपत विभाव समझा जा 
सकता है ।” (“प्रकृति ओर काव्य--डा० रघुवंश, यू० ११३) प्रकृति के उद्दीपन-परक 
बर्णनों में कवि की भावना का आरोप तो प्रायः होता ही है, कहीं-कहीं प्रकृति-हए्य 
रूपों में भी इतना सामश्यं और वल दृष्टिगत होता है कि वे चेतन सत्ता के समकक्ष 
प्रतीत होते हैं । इस आरोपित चेतना को सहज चेतना न मानने पर भी इसकी उपेक्षा 
सम्नव नहीं है क्‍योंकि इसमें आनन्‍्दानुभूति, रसानुभूति ओर तल्लीनता की कोई कोर- 
कसर नहीं है । 


अलंकारबादियों से प्रत्यक्ष रूप से प्रकृति-तर्णन पर विचार नहीं किया फिल्तु 
अलंकार-पोजना में अभ्रस्तुत विधान के अन्तर्गेत प्रकृति की उपादेयता स्वीकार की 
गई है । उपसा, रूपक, रूपकातिशयोक्ति आदि अलंकारों में साहश्य-विधान के लिए 
जिन प्राकृतिक उपमानों का प्रयोग हुआ है वह प्रकारान्तर से काव्य सें प्रकृति की 
प्रयोजनीयता की स्वीकृति ही है ! विद्यापति, जायसी, तुलसी आदि समी ने अप्रस्तुत- 
विधान में उद्यात, चन्द्र, चाँदनी, पर्वत, सर, सरिता, साभर आदि का प्रचुर प्रयोग किया 
है । अन्योक्ति, अर्थान्तरन्यास, इृष्टान्त आदि अलंकारों में प्रकृति के विभिन्न उपकरणों को 
ऋषियों ने चुना है । कबीर की अन्योक्तियों में उच्चान के विकसित फूलों की क्षणभंगुरता 
प्रसिद्ध ही है । अद्वैतभावना को सिद्धि के लिए 'काहे रे नलनी तु कुम्हल्ानी, तेराहिं 
चाल सरोवर पानी आदि उक्तियाँ प्रकृति उपमान की अग्रस्तुत योजना पर ही निर्भर 
हैं | प्रतीक-विधान के लिए भी प्रकृति से इश्य पदार्थों का चयत अवादिकाल से कवि 
करता चला आ रहा है । प्राचीन और नवीन कविता के प्रतीक-विधान में मौलिफ 
जन्तर नही है । हाँ, समयानुसार अतीक अवश्य परिवर्तित होते रहे हैं । उपा, सन्ध्या, 
चन्द्र, चाँदमी, आकाश, पर्वत, सागर, पवन सभी प्रतीक विभिन्न मनोदशाओं और 
स्थितियों के द्योतक रहे हैं। छायावादी कविता की समृद्धि में तो इन प्रतीकों का 
विशेष योग रहा है । 


प्राकृतिक तस्वों के माध्यम से सन्त तथा कवियों ले अपनी रहस्थ-साधना 
एवं भक्ति भावना का वाह्म ढाँचा खड़ा किया है ५ ब्रह्म का स्वरूप, आत्मा की स्थिति, 
साया का प्रपंच और भौतिक पदार्थों की क्षणभंगुरता आदि प्रदर्शित करते के लिए 
सन्त तथा भक्त कवियों ने प्राय: प्रकृति-तत्त्वों के रूपक ग्रहण किए हैँ । कबीर, दादू, 
मलुकदास, सूर, तुलसी, हितहरिवंश, प्रुव॒दास, हंरिदास स्वामी आदि कवियों की 
रचनाओं से इसकी पुष्टि में पुष्कल अमाण भ्रस्तुत किए जा सकते हैं । भक्त कवियों ने 
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भगवान्‌ के रूपन्सोदय के चित्रस मं श्रदति के उपमानों वा इंहना अपिर प्रयोग मियां 
है कि उसे देखकर लगता है हि भारतोय साथना में प्रति फा सर्वाधिक उपयोग 
हुआ है, जबकि साथ ही साथ प्रदृति को माया और प्रपच महकर दूर रखने का 
उपदेश थी है। मौदयन्वणन को इस परम्परा में रीतिकालीन बवि भी उसी तरह 
आते हैं। उनके काष्य मे भी प्रद्गति का वही स्वरूप और स्पान है जो भक्तिबातीव 
कवियों के काव्य में था। दंव, विहारो, मतिराम और परमार भी कदिता के 
विविध छपो द्वारा मायिदा-ताथक के मनोमावों को उद्दीप्द गिया गया है तो सेनापति 
और धनारद के काम्य मे स्ववज झुप में नी प्रकृति की छटा वर्णित हुई है। 
सक्षेप मे, प्रहृति कौ विराद व्यापक सत्ता का उपयोग कविता के क्षेत्र मे 
होता रहा है। आपुनिक युग मे प्रृति-पवेक्षण से उद्दभूत भावनाजों का जपव और 
अधिक व्यापक हो गया है। सस्लिप्ट पकृतिनचित्रों के शाय मानव की मनसा का 
आरोप, भानवीजएथ की प्रकृति, दृतन प्रवोठिन्योजना ओर ध्वनिन्नाद-दृस्य विधान 
आदि दा इतना प्रचुर प्रयोग होने लगा है कि प्रइृद्धि के बिना काब्य को उल्पता ही 
सम्भव नही । प्रबंध वान्यो के अतिरिक्त मुक्त गीठा में नी प्रकृति के छ्वदन्त रूप 
का वणन अत्यधिक मात्रा मे होता है । 

बआपुरिक युग के छायावादी तपा प्रकृतिवादी कवियों नें भी प्रकृति को अपते 
बाब्य में अबंक रूपो में सेड्रोया है। यपाय मे, काब्य-रवना करते समय जैसे मानव 
वी उपक्षा सभ्मव नहीं बसे ही प्रकृति भी उपेक्षणीय नहीं हो सकठी। 
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लोक-जीवन और संस्छति 
डॉ० सत्येस्र 


अथ तक भनुष्य का जो प्रवाह रहा है वह इस प्रकार का रहा है कि उसमें जीवन 
की उन वाततों को महत्त्व दिया गया है जो बातें उसके नित्य और दैनिक जीवन में नहीं 
आती । समस्त मनुष्य जीवन के दो रूप होते हैं । एक विशेष जीवन और दूसरा 
साधारण घरेलु जीवन | मनुष्य नित्य घरेलू जीवन पर एक प्रकार से परदा डालता है और 
विशेष जीवन को उससे ऊपर उमारना चाहता है । इस विश्ञेप जीवन के लिए वह 
चेष्टा करता है, वहू इस विशेष जीवन के साथ स्वयं विशेष सहत्त्वपूर्ण बनने और नेतृत्व 
प्रदर्शन फरने की चेष्टा करता है, जब कभी समाज में मिलता है तो अपने को स्वभावतः 
विशेष रूप से प्रकट करता है । इन दो छूपों में से हमें मनुप्य-जीवन के दो पहलू दिखाई 
पड़ते हैं। एक वह है जिसे सम्यता का जीवन कहते हैं--ऐसा जीवन मनुष्य की संस्कृति 
से धनिष्ठ सम्बन्ध नहीं रखता । सम्यता फा जीवन मनुष्य के सोद्देश्य सजे-सेवरे चेतन्य 
उद्योग से सम्बन्ध रखता है | सम्धता का जीवन मानव के प्रकृत रूप को पीछे धकेल 
कर उसके अपने निर्मित विकसित आदर्शों पर खड़ा होता है । उसका अध्ययन जैसे 
मानव समाज के चेतन मन का अध्ययन है, वह जिस मनोविज्ञान से होता है, वह 
मनोविज्ञान पूर्ण मानव के अव्ययत के लिए उपयोगी नहीं | उसके द्वारा मनुष्य के 
समस्त मन सम्बन्धी विकारों का समावान नहीं होता । हमारा चैतन्य भस्तिप्क ही 
उसके अध्ययन का विषय है। चैतन्य गस्तिष्क के अतिरिक्त भी एक और भानस है 
जिसका हाल ही में शोध हुआ है । मनोविज्ञान के क्षेत्र में जब तक जो शोध हुए थे 
उनमें रोगों और मन के सम्बन्ध पर विशेष दृष्टि बहीं थी। किन्तु हिस्टीरिया जैसे कुछ 
रोगों का सम्बन्ध मनुष्य के मत से बहुत गहरा है। इद रोगों की चिकित्सा में एक 
जमेन विद्वान को यह पता चला कि यह तब कार्य चेतन्य मस्तिष्क के विकार का नहीं; 
उससे सम्बन्धित नहीं, फिर भी किसी मत से ही सम्बन्धित है । वह इस निष्कर्प पर 
पहुँचा कि चेतन्य मस्तिष्क के अन्दर अर्चतल्य मस्तिष्क है, उसी के द्वारा ये ऐसे उपद्रव 
होते हैं । इस प्रकार जितना हो अध्ययत उसने किया उसे इस भीतरी अवचेतम मत में 
निष्ठा बढ़ी । चैतत्य मस्तिष्क केबल उन बातों को ग्रहण करवा है और शकाश में 
लाता है जो समाज में प्रचलित रुचि के अनुकूल होती हैं, जिन्हें समाज स्वीकार करता 
5 र्श्३े 
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है जिनसे तमाज या ब्यक्ति घृणा नहों करता । उठ मनुष्य जीवन मे छोटी-बड़ी, 
अच्दी-वुरी सभी बात उाती रहती हैं ॥ उदम समाज अपवा व्यक्ति जो बातें ग्रहण नहीं 
बरठा चाहता उनकी चैतय मस्विष्क कुचलता है उद्द चेंठगा मे नहीं आने देता । पर 
यही विचार जो सामयित दृष्टि स॑ इस प्रकार अ्नाह्म माने जाउ हैं जीयन के मम से गहरा 
सम्दध रखत हैं। एस विद्वार भर नहीं जाते ये अबेदय मस्तिप्क मे समा जातेहें। तद 
यह स्पष्ट है वि प्रयाथ मस्तिष्क जचद-य मस्तिप्ड क अतिरिक्त है। मानी सम्यता ड्घी 
अतन माता का परिणाम है और मादंद जीवन के मर्द को उनेष-जीवन के उद्यापपूर्म 
बातक क द्वारा नाचे ददाय हुए है। बचत ये मस्तिष्क अरपाप मत्त्िप्क यो परादुव करने 
की सेष्टा करता है। अत मनुप्य वी साधारण और विगेष रुप दो ौ्थिति होती है, यह रपट 
है। उसम साधारण रूए प मनुष्य बध्रा है इसे भी हम जानना है । इसके लिए हमे जोन 
के भीतर ध्लाँकने वी आदरपकता पड़ती है । सम्य जीवन माजय जीवन का सदसे ऊररी 
स्वर है, यह हमारे जीवन के भव्य नवन वी ऊपरी सजावट का रूप है। यह पैमव और 
सौप्ठव छू विभाजित है इसको हम बहुधा नारा म ही केरद्घत देखते हैं ॥ उम्पता का 
जीवन जिन प्रसाधना पर निभर करता है, ये नगर और शहर भ ही उपलब्ध हूते हैँ । 
कनत सभ्य जीवन और सम्पता का 'नगर' अथवा शहर मे सम्बन्ध हो गया है। भार 
से नीचे गाँव हैं--तार बम हैं गाँव ज्यादा । गाव ही मं भारत के ७४ प्रतिगत मनुष्य 
रहते हैं--औौर नगर जीवन वी तुलना मे प्राम्य जीवन बम सम्य है क्पवा बितुत ही 
नहीं। यही वारण है कि जय तत्व क॑ विश्लेषण से स्पष्ट हो जाता है कि 'गेवार' शब्द 
कंसे असम्प' का झोतक हो गया । हम सम्य जीवन, नगर के जीवन बी ओर आइए 
होते हूँ, पर जैसा स्पष्ट है, जीवन का ययाथ रूप, उमवा मातिक रूप गाँवों मे है। 
साधारण लोक वह रहता है । फिर जी साधारण हमसे ओम्नल है जौर हम विशेष को 
देखते हैं, उसी की प्रतिष्ठा करे हैं । साहित्य में भी हम यह भाभिजात्य रृष्टि व्याप्त 
मिलती है। साहित्यकार ने साहिय में ब्रम्पत्व' नाम का दोर स्पष्ट सरोकार किया 
है। इप्त प्रकार उद्योग-यूदंक साहित्य वो वृहर और पयाय दीवन मे अलग सपा गया। 
रिन्तु मनुष्य वी अभिव्यक्ति तो प्रत्पेक क्षेत्र मे होती है| प्राम्यत्त' नी एक अभिव्यक्ति 
है। भल ही वह दिसो की दृष्टि मे विसी झारण दोप हो। गाँवो म नी साहित्य रघा 
गया, वह ठयाकूषित ग्ाहित्य! मं सम्मिलित नहीं किया गया, साहित्यकार री आभिजात्य 
हृष्टि ने उस घृणा वी दृष्टि से देखा, उसका तिरम्क्तर क्िया। इस प्रकार साहिस्यकार 
न थी उसके दो रूप स्दीसार क्यि--शक प्राम्य रवना और दूसरी साहित्यिक रचता। 
उदाहरणार्थ तुलसीदास को रामायण उाहित्यिक रदना है और रामायण पर लिखे गये 
जिकड़ी के भजन साहित्यिक नहीं मान जाते, क्याकि वे तुलसीदास वी भाँति विक्रेप 
भ्रवा का अध्ययन जोर मन करके नहीं लिखे ग्रवे । लेदिल तुलग्नोदाउ दी रामायण में 
हम बह सहज स्वाभाविक रूप नहीं पात जा जिकडो फ मजनो मे हम पाते हैं। ग्रामीण 
कवि ने कोई शास्त्र नहीं पढ़ा । अपनी उमय ओर भावों को जपत उद्पार के रूप मे 
इलील या अइलील भाषा मे दौर उसो के अनुवुल छल्दो मे उसने प्रकट कर दिशा 


लोक-जोवन ओर संस्कृति [रशर 


ग्राम साहित्य उन्होंने किसी ग्रस्थ में नहीं पढ़ा, किस्ती पाठशाला में नहीं सीलावा 
अपने वाप-दादा से सुनकर ही उसे जादा ओर उसी रूप में सुरक्षित रखा। प्रचीच काल 
में बेढों को जी लोग सुनकर ही मौलिक परम्परा से सुरक्षित रखते ये ६ 


बाज के साहित्यकार ऐसे ग्राप-त्ाहित्य की यह कहकर उपेक्षा करते हैं कि इसमें 
फोई सुरुचि नहीं, सौप्ठय नहीं, गूढ कला नहीं; हम कला में इस्हें स्थान नहीं दे 
सकते | इस प्रकार के विश्वास साहित्य-दषेत्र में है, ये जीवन के अन्य क्षेत्रों में भी दिखायी 
धहते हुँ--जसे रहव-तहन, पहनावे-ओढ़ावे आदि में । जीवत में ओर जीवन की अभिव्यक्ति 
साहित्य में दस प्रकार हमें बैविध्य और अन्तर मिलता है। साधारण जीवव--लोक- 
जीवन--प्राम्य-जीवन बहुत कुछ पर्यायवाचरी है । लोक-जीवन की सदसे वड़ी विशेषता 
उसकी स्वाभाविकता है । इसके असली रूप को जानने के लिए हमें लोक-जीवन के 
अध्ययन की महंत्ती जावश्यकता है । यह लोक-जीवन किसी भी जाति की पृष्ठभूमि और 
मूल-प्रे रणा-स्थल है। यही अवचेतन माचस की भाँति जाति और समाज के समस्त जीवन 
को संचालित करता है ( तो क्या यह आश्चर्य की वात नही कि विशेष जीवन के द्वारा 
हम अपने फो संल्कार किया हुआ यानी सम्य पाते हैं और लोक-जीवव को हम असंस्कारों, 
रूढ़ियों और अन्यविश्वासों में पड़ा हुआ गहित-जीवन समझते है । किन्तु वस्तु-स्थिति 
ऐसी ही है। भाज हमें इसके रहस्य को खोलना होगा । जिन्हें हम अन्वविष्वास और 
हढ़ियों मावते हैं उतका जब्ययन हम वैज्ञानिक आधार पर कर सकते हैं। हम ऐसी 
प्रत्येक रुटढ़ि और विश्यास को लेकर उसके इतिहास पर दृष्टिपात करते हुए उसके 
"मूल को जान सकते हैं । जैसे इतिहास से हम देखते हैँ कि १० बर्ष पूर्व अभुक स्थान 
का कया रूप रहा, उसके १०० वर्ष पूं के उसके क्या चिह्लु मिलते है, और उससे 
भी पूर्व वह क्या था, यों हम यह भी जानने की चेष्टा करते हैं कि उसकी मूल-णड़ 
क्या है । इस प्रकार के अध्ययन में हमारे इतिहास का अध्ययत्त भी शामिल हो जाता 
है। उदाहरण के लिए लोक-जीवन के अब्ययन में 'सकट-चौथ' की वारतों को ले सकते 
हैं। उसमें कहीं-कद्दी 'तिलकुदे” को एक मनुष्य जैसी आकृति बनायी जाती है। मुख 
पर घी और गुड़ रख दिया जाता है। धर का कोई वालक या पुरुष, बालिका या स्त्री 
नहीँ, एक चाकू से उसका सिर बड़ से अलग काट देता है | काटले समय उससे कहा 
जाता है कि वह 'में ऐँ ऐं' करे । कटा हुआ प्रिर गुड़ और घी के साथ काटने वाले को 
मिलता है! इस प्रथा में कितनी बातें छिपी दीखती हैं । स्पष्ट ही 'सकट-चीय” का यह 
'तिलकुटा' बलि किसी समय की मानव वलि कौ स्मृति है ! प्राचीव-काल में आदिम-मानव 
मनुप्य-बलि देता होगा । अधिक सम्य होने पर मनुष्य-बलि वत्द करदी गयी होगी और 
देवता के सन्‍्तोष केः लिए 'बकरी” को बलि दी जाने लगी होगी । ऐसा संशोध्वव कितने 
ही स्पानों पर किया गया है। झाँती में सनीचरा पहाड़” पर श्नंश्चर देवता को पहले 
ममुख्य-वल्ि पर्वत पर से ढकेल कर दी जाती थी ऐसा कहा जाता है । अब किसी पशु 
की वलि दी जाती है। यही स्थिति 'सफटन्चौ्' की वलि के सम्बन्ध में हुई होगी। 
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मैं एँ ए! की घ्वति में बकरी का भाव है। फिर तोसरे प्रभाव म अहिंसा वाती भावधारा 
न बकरी के स्थान पर छाले योग्य विसी पदार्य वी मूठि से बाम चजाने का सुपाव 
दिया होगा । यह चौथ मकर मत्नान्ति के लिवट पड़ती है । इस अवसर पर तिलो वा 
महर्य है। जत तित वी मूर्ति बमायी जात लगी | मातव-्बत्रि असम्य वयजातियों 
मे अभी युछ समय पूवतक थी विशेषकर खोडो भ। मानवन्वलि का कुछ सवेत 
माहरुजोदडो से मिल ठप्पा स भी मित्ता है। उनम एक उभार में एक वृक्ष वी दो 
फषी में (पची हुई एवं मानवीय मूति है ९ छोड़ो में मनुष्पवलि में यही कार 
प्रचलित या । एक वृश् के फट हिस्से मे बलियात्र को भीच दिया जाता था । मनुष्य 
वलि वैंदिव-द्ार मे प्रचलित थी यह हम घुत शेप के बभानक से विदित होता हैं । 
खोड़ो के पुरोहित बलि करते समय बलि-पात्र स जो दातें कहते हैं. यह देखकर 
आशय होता है नि. खोडो के पुरोहित वी उन वात्ा के भाव वैदिक बलि दने वाले के 
बावों से टक्कर लेत॑ हैं । वे जो मन्त्र पढते हैं उनम भी वलि के इतिद्वास वी बात बढ़ते 
हैं। ररिश्बद्ध और विश्वामित्र की क्‍या में हमें बति का उल्लल मिलता है । बेदो में 
जब जोक-जीवन आदिम अवस्था मं था उस समय भी बलि का वर्णन मिलता हैं। श्स 
तरह बलि के इतिहास से हमें मोहनजोदडो और हस्सा वी लोववार्ता के समझने में 
सहायता मिलती है। इस तरह रूढियो और अविश्वास वी चीजों से हम इतिहास 
जान सकते हैँ । सकट' की वि मं कितना थुराना इतिहास दूट-पूट कर बचा हुआ है। 
इस तरह तुतना करके लोक-जीवन के अध्ययन करने की बडी आवश्यकता है क्योकि 
हझडियाँ और अविश्वास हमें लोक-सस्कृति का मूल यतलाते हैं । मातवीय उपयोग के 


3 अध्ययन वी बड़ी आयश्यकठा है। यह अध्ययन विविपूवरक किया जाना 
चाहिये। 


फ़बर महोदय मे लोवजीवन सम्द'धी समस्त रीति सिवाजों का एक सब्र 
हिया है जिसका नाम स्वथिम शाखा (गोल्डन बाउ) है। इस स्ग्रहू ने विविध देशो 
की लोबवार्त्ता को तुलना प्रस्तुत कर दी है ॥ भारत म॑ भी इस प्रकार का काय करने 
की महती आवश्यकता है। भारत एक विशाल देश है। ज्ञाव वी साधना के लिए 
हम अपने छषत्र म ही काम करें । लोवदार्ता म॑ दो प्रकार की सामग्री होती है। उसका 
बहुत बडा अब ठो ऐसा होता है जो व्यापक होता है। कुछ बश केबल स्थानीय। अत 
यदि एक स्पान लपवा क्षेत्र पा भो लोक-अध्ययन विधिवत वर लिया जाय तो समस्त 
सत्र के अध्ययन मे सुविधा हो जाए । ब्रज-्साहित्य-भण्डल जैसी सस्याओं को इस दिशा 
मे महत्त्पूष कदम उठाता है। उहेँ इस लोक-अध्ययन्त की वैज्ञातिक-अणाली की 
साधारण रूप प्रस्तुत कर देना होगा । उससे विश्प वैज्ञानिक अध्ययन की नी यईड 
जायगी । इसी के लिए हम लोकवार्त्ताजो का भग्रह करने की अध्यत आवश्यकता है। 


इस प्रकार सग्रह के पिए हम विद्वान्‌ पुषपो से एड प्रश्नमाला तैयार करायें और किए 
उसका उत्तर लिखें। 


लोक-जोवन और संस्कृति [ २१७ 
बह प्रश्त तालिका कुछ इस प्रकार की हो सकती है-- 


(१) गाँव का इतिहास, वहाँ कौन देवी-देवता पूजे जाते है ? 


(२) १. नाम गोत्र और जन्म के बोलने का नाम ? २. पृज्यों, मृतकों 
का नाम कब्र नहीं लिया जाता ? ३. क्यों नहीं लिया जाता ? ४. अशोच 
और अन्तिम अवस्था में ययों नहीं लिया जाता ? ५. कुछ काल के लिए कुछ नाम 
लिया जाता है ? ६. किसी ऐसे निपिद्ध नाम को लेने पर क्‍या होता है ? ७. 
विविध अवसरों और अवस्थाओं में वे नाम बदले जाते हूँ ? ८. बच्चों की उत्पत्ति 
वर नाम कुछ होता है ? पुकारने का नाम छुछ होता है ? ६. इस प्रकार के नियेध 
के बया कारण होते हैं ? 


(३) झुछ जातियाँ कुछ वर्गों से किन्‍्हीं कारणों से वैवाहिक सम्बन्ध नहीं 
रुफतीं ? ऐसी जातियों और उनके वैवाहिक सम्बन्ध न होने वाले वर्गों का विवरण 
लिफिये | 


[इन कारणों में कहीं-कहीं तो स्थान विशेष का विचार रहता है और कही- 
कहीँ पैतृक एकता इन सम्बन्धों में बाघक होती है | 


(४) उत वर्गों का उल्लेख कीजिये जिनसे वाहर कोई जाति वैदाहिक सम्बन्ध 
रखती ही नहीं हो । 


(५) कुछ वर्ग ऐसे होते है जिनमे स्त्री या तो उसी वर्ग में किसी पुरुष से 
विवाह करे अथवा अपने से ऊंचे बर्य के पुरुष से और साथ ही पुरुष उसी वर्ग में 
अपना विवाह करे अथवा अपने से नीचे वर्य में भी कर सकता हैं। ऐसे वर्गों का 
विवरण दीणिये । 


(3) उन सीमाओं का उल्लेख कौजिये जो किसी यथार्थ अथवा कल्पित 
समगोत्रता के सिद्धात्त के आधार पर वनी हों गौर जो उस बर्ग में अथवा उससे बाहर 
होने वाले विवाहों को रोकती हों । 


(७) किसी जाति की उत्तत्ति, किसी पीढ़ी पर जाकर उनके पूर्वजों को 
एकता, उनके पहले निवास सवाल, उतके स्थान-परिवरंन का समय और उनके स्थान- 
परिवर्तन केः सम्बन्ध की किसी घटला अयवा कारण से सम्वन्ध रखने वाले प्रचलित 
विश्वासों का उल्लेख कीजिये । 


र८] डा० छयेद 


[एस विश्वात्त॒ प्राय खदों जातिया से मिलत हैं। उभी का उल्लेख ड्लोना 
आवखक है !] 


(६) जाति स्थायी है जबदा घुमने फिरने बाली २ प्रात में कया काई उसका 
निश्चित *भान है ? यदि वह घुमन किरने बायीं है ठो उसके घूमने फिसे का अपाल 
प्रटा कौन-सा है ? पाक स्यान-परिब्तत की अवधि निश्चित है अपदा अनिश्चित ? 
उनके रहने वा दम और उनकी सम्पत्ति सया है रै 


(६) क्या एसता जाति वाउ अपने सम छिसी अय जाति वाला को मिलादे हैं? 


यदि हो ता दिन जयादया का मियाते हैं ? झिस रूत में मितरात हैं ? उनके मिलाने 
कौ झतें क्या हैं २ 


(१०) (अ) बाउ-विदाह प्रचलित है अथवा प्रौढ़ विवाह ? यदि बाल विवाह 
है तो लड्की का क्सि अवम्पा तक विदाह हो जाना चाहिये है यदि उस निश्चित 
अवस्पा तक लड़की का विवाह नहीं होता तो उस परिवतन के लिये कौनलीन से 
सामाजिक दण्ड हैं? उस अवस्था को पार करने के परचाद्‌ क्या उसके विवाह हते के 
कुछ साथन हैं? इन जातियो के दवाहिक मस्कारों वा नी विवरण दीजिय। 


(आ) वया लड़तियां का विदाह पिया क अनाव में दू्ों तवासो आदि 
स होता है बौर वया दाद मव मन्दिर म नट स्वरूप दे दी जाती हैं? 


(६) दाद विवाह वारी उड़की अपने पति के घर तत्काव ही भेज दी जाती 
है अयवा बुछ समय बाद २ यदि अपने मायके में रहती है तो क्सि अवस्था तक हे 
इस विदाई के समय वया-वया सस्कार होते हैं ? क्या झुद्ध सामाजिक दण्ड विधान ठ 


20084 जलिए हैं जिनबो लडकिया को पति क पर जाने से पूव ही मासिक होने 
लगता है 


(६) समगगम के विए कोई समय निश्चित है बयवा विवाह के पस्वाद ही 
समागन बास्म्भ हो जाता है ? बाल विय्यह सखी अमुर जाति म॑ अभी प्रचलित 


है बहत पहल 
दा हे जयग्य बहुद पहल से चत्ता जाता है ? यदि पहले का है ठो यह कब प्रचलित 


(११) बया एक ही साय जनक पली अथवा अनेक पति रखने की प्रया है * 
गदि है तो क्न शर्तों पर और क्नि सीमाओं तक २ क्या बनक ही छवते 
हैं था एव भी हो सकते हैं जो भाई न हो २ 22 


लोक-जोवन और संस्कृति [ रश६ 


[ऐसी भ्रथा भी होती है कि एक परिवार में जो उम्र में सबसे बड़ा हो उसो 
का विवाह संंप्रथधम होगा । ऐसा भी देखा जाता है कि वाल-पति की प्रौढ़ पत्नी 
होती है और पत्ति का पिता उससे सम्बन्ध स्थापित कर लेता है ॥] 


(१२) सामान्यतः वैवाहिक संस्कार क्‍या हैं? उनका संक्षिप्त विवरण 
दीजिए ? 


(१३) क्या विधवा-विवाह समाज-स्म्मत है ? क्‍या ऐसी दशा में पत्ति के बड़े 
या छोटे भाई से ही विवाह होना आवश्यक है ? यदि ऐसा नहीं है तो विधवा-विबाह 
की अन्य शर्तें क्या हैं ? किस प्रकार के विवाह-संस्कार हैं ? उनका अत्यावश्यक अश 
कौनसा है ? 


(१४) तलाक कित परिल्थितियों में मान्य होता है ? क्या तलाक के बाद 
स्त्री विवाह कर सफती है ? इस अवस्था में विवाह का क्या रूप होगा ? क्‍या इस 
दशा में मोल लेने की भी प्रथा है ? 


(१५) किसी अमुक जाति के सदस्य पैतृक सम्पत्ति के अधिकार के सम्बन्ध में 
हिन्दू नियमों को मानते हूँ अयवा मुस्लिम नियमों को ? क्‍या शुद्ध अधिकारी की जाँच 
करने का कोई साम्राजिक विधान है ? यदि हो तो उसका विवरण दीजिये । 


(१६) फिस धर्म अथवा सम्प्रदाय से बह जाति सम्बन्ध रखती है ? यदि यहू 
हिन्दू है तो किन घर्मिक देवताओं को पूजा को महत्त्व देते हैं और क्यों ? यदि वह 
प्रकृति-पूजक (/एांगा/४) है तो उसके घामिक विश्वास, उसके रीति-रिंदाजों का 
वर्णन दीजिये ? क्या जादू-टोने (#४380) में उनका विश्वास है ? 


(१७) उस जाति के निम्न देवताओं ()४॥॥07 (0005) के नामों का उल्लेख 
कीजिये । उनको क्या भेंढ दी जाती है ? सप्ताह के किस दिन उनको पूजा होती है 
ओर क्यों ? किस वर्ग फे लोग उस भेंट को स्वीकार करने के अधिकारी समझे जाते 
हैं ? कया किसी देकता या पीर की पूजा स्त्रियों और बच्चों तक ही सीमित है ? क्या 
पूजा बिना पुरोहित के भी हो सकती है ? पूजा के स्थलों (वृक्ष, पत्थर, पव॑त) का 
भी विवरण दीजिये ? क्या वलि की प्रथा है ? 


(१८) क्या वह जाति धार्मिक हृत्यों के लिए ह ब्राह्मणों को आमन्त्रित करती 
है १ क्या इस प्रकार के ब्राह्मणों तथा बन्‍्य ब्राह्मणों में अन्तर है ? यदि ब्राह्मण यह 
कृत्य नहीं कराते तो और कौबसी जाति कराती है ? 


२२० | डॉ० सत्येड़ 


(8) उल्लोष्ट जिया बा पूस विवरण दीजिये॥ मृत गाड़ा जाठा हैया 
जताया जाता है ? बदि गाड़ा जाता है वा किस प्रश्गर ?े मृत के फूल (0४५४) कहाँ 
बद्धाय जात जाते हैं बपदा गाड़े जाते हैं? भृयु छोक मगान वी अवधि वद तक है ? 
बच्चे प्रौड और दृद्ध सबके विषय में विखिये । 


(३०) वया बोई ऐस घामिक हू हैं जो पूजजों अपया निपुत्री पूवजो की 
तृष्ति ढे' जिए किय जात हा जपवा उनके लिए जिनकी मृयु आवस्मितर हुई है ? यदि 
हों तो विस प्रकार के इृत्य हैं और विस ऋतु म डिये जाने है 7 श्राद्ध होते हैं. कया 
सत्रीन्यूबजा की पूजा के विषय मे बया है 7 


(२१) बह जाति अपन आदि ब्यदसायां के विषय मे कया विश्वास रखती है? 
किम सीमा तक उसने अय ब्यवसायों यो अपनाया है ? पहल व्यवसाय को छोड़ने का 
वया कारण है * उनेबी काय प्रणाली पर नी एक हप्टि डाजिये ॥ 


28 (२२) यदि वे रिसान हैं ठो रृपि विधान वी विस स्थिति भ हैं ? जमीदार 
आदि । 


(२३) () यटि वे वारीगर हैं तो उनका उद्योग-पघा क्या है ? (आ) पया 
हारी हैं? (६) वया मछुए हैं? यदि हो ठो कछुए और घडियाल भी पके हैं 
बया २ (६) यहि भगी हैं तो पासाना साफ करते हैं कि नहीं ? 


४ कि ओजन सामग्री क्या है ? गोरत शराब वन्दर चर्वी आदि खाठसीते 
क्या 


(२५) वह सबसे छोटी जाति कौत-मी है जिसके हाथो से जाति पक्का कन्चां 
खाता खा सक्‍तो हो पातो पी रुरतो हो और चितम दे सकती हो ? 


(३२६) प्रो्याक सम्बदी कोई विश्यास है वया ? दया कोई गहने अयवा हृपियार 


एम हैं जो उस जाति से विशेष रूप से सम्बद्ध हैं ? कया योई गण्ड या जवेक बाधा 
जाता है ? 


(२७) और भी कुछ ज्ञाठश्य बातें हैं क्या रे 


[यह प्रश्न-दानिका श्री एच० एच० रिजले डाइरेडटर आव ऐपलाएफी फोर 


लोक-जीवन और संस्कृति [ ३२१ 


इण्डिया द्वारा प्रकाशित, 'सेन्युनल आव ऐवनाग्राफी फौर इण्डिया' के जाघार पर है ।] 


इन प्रश्नों के उत्तर हम प्राप्त करें, उतके उत्तर ग्रहण करते समय हमें अत्य- 
धिक सावधानी की आवश्यकता है, साथ ही हमारा निरीक्षण भी सूक्ष्म होना चाहिये । 
इस प्रकार के अध्ययव से इतिहास पर, समाज-विज्ञान पर, असर पड़ता है | इस हृष्टि 
से एक अँग्रेज और हिन्दुस्तानी में कोई भेद नहीं प्रतीत होता । इस तरह मानव का 
एक मानव के अन्दर विश्वास पैदा होता है । आज हिन्दू और मुसलमानों का जो प्रश्न 
चल्ला है वह इस अध्ययन से दूर हो सकता है। इन अध्ययनों से पता चलता है कि 
अमेरिका में जिस प्रकार के विदवास मिलते हैं वसे ही हमें भारतवर्ष में भी मिलते हैं। 
इस तरह माबूम होता है कि अमेरिका का मानव भी कमी भारतवर्प के समकक्ष रहा 
होगा । यदि यह विश्वास भनुष्य में उत्पन्न हो जाय तो कितना मातव-कल्थाण हो 
सकता है । इतिहास भेदों को जन्म देता है। धर्म, आचार, भेद सम्यता का ऊपरी 
आवरण है ! इसके अन्दर असली रूप की ओर ध्यान देने वाला लोक-जीवन है । 


आज जब हम जन-जीवन और उनकी संस्कृति के निर्माण की बात करते हैं 
तो सबसे पहले हमें उन् रूढ़ियों के मर्म को समझ्न लेने की आवश्यकता है जो जनपद- 
जन की रंग-रग मे रम रही हैं, जो उनकी संस्कृति को रीढ़ हैं। तभी हम आगे बढ़ 
सकते है और चिर्माण कार्य को स्थायी रूप दे सकते हैं। अब तक हम इतिहास के 
हूप को लेकर आगे बढ़े है और लोगों को सुधारने की कोशिश की है । हमास ढंग 
सुधार को आरोपित करने का रहा है | आज हमें सावारण जीवव के माय से होकर 
आगे कदम उठाने की जरूरत है । जन-जीवन के मर्म और मानस को समझकर उसी 
के अनुकूल चिर्माण के आदर्शों को बनाकर उस जन को ऊपर उठाते चलते की 

. आवश्यकता है । 


संस्कृति और सम्यता दो शब्द हैं। संस्कृति का सम्बन्ध संस्कार से है। 
संस्कार का जर्य है विशेष रूप से संस्कार किया हुआ। इस संस्कार का सम्बता 
के कृत्रिम और ऊपरी संस्कार से महान्‌ अन्तर है। जिन वातों की हमारे जीवन से 
घनिष्ठता है वे संस्कृति के अन्तर्गत आती हैं । वही हमारे आचार की भूमि बने कर 
हमारी संस्कृति कर निर्माण करती हैं । लोक-जीवन का संस्कृत्ति से बहुत गहरा मेल है, 
इन संस्कृतियों के अनेक रूप गाँवों में हमें मिलते हैं । 


खाना-पीना मनुष्य का घर्मे नहीं, यह पद्तु धर्म है । आह्वार निद्रा भय 
मैथुनानि समानसेतत्‌ पशुभिर्तराणाम्‌” ॥ इस तरह आगे वढ़कर मनुष्य जब औरों के 
लिए सहानुभूति का द्वार खोलता है तब वह मनुष्य बनता है। मनुष्य के विकास का 


ररर ] डॉ० सत्पेद्ध 


वास्द्विक रूप सलवार है। 'साहित्य सेव उला विद्वीता साक्षात्‌ पु पुच्छ विषाण 
हीना ।! 


हमारे गाँव विसी समय अत्यन्त स्वस्थ और सरइत ये । गाँवों वी स्यापत्य 
कला, स्त्रियों द्वारा दनायी गयो विन्रवला, मूठ तया देइताजों वी मूंठियों से जान 
पढ़ता है कि ययाथ सम्ह॒ति हमारे ग्राम्य जीन भें ही थघो ॥ बंद यह प्रश्न उपस्थित 
होता है हि क्या इ हें उसी स्थिति मे रहन देना है। थाज ग्राम्य जीवन बहुत 
जजरित हो उठा है. इसलिए वहाँ के जादमिया वी ऐसी बलाजआ पर से श्रद्धा हठती 
जा रही है, वहाँ की वलाओ वा विकास रृदता-सा जा रहा है। व्यदसायी होने क्के 
कारण ममुप्य वी वृद्धि का हास हाठा जा रहा है। जहाँ गाँवों के छोग एवान्त में 
बैदकर ग्रह-तक्षत्रों का पता लगाया करते थे, व्यवसायी हांने के वारण इनबी बोर 
अब उनका घ्यात ही नहीं जाता । इसीलिए बाज हम इस बात की बहुत जरूरत है 
कि हम गांव म जाय और वहाँ को सस्वृति व के द्रा--प्रामा और ग्रामीणों वा अध्ययन 
करें । उन पर जो पसुता और जतान का भाउमण हो रहा है उससे रक्षा कर उतम 
अद्धमूल मानवीय पर्मों का उद्घाटन करके उम्र होनता वो जीन दी चेष्टा करें । इस 
दरद्व हप लोक-जीवन के अध्ययद को समझें और धर-पर उसझा प्रचार करें । 


काव्य-दोष 


विह्वस्सर “अरुण 

उत्कृष्ट काव्य के लिये जहाँ उसका गुणयुक्त होचा आवश्यक है, वहाँ उसका 
दोपरहित होना और भी अधिक आवश्यक है । भारतीय काव्य-शास्त्र के आचार्यों ने 
सफल काव्थ-रचना के लिये दोषों के परिहार को ही गुण मान लिया है ।१ भारतीय 
काव्य-शास्त्र के स्वे-प्रथम आचार्य भरत मुनि ने अपने अन्य 'नास्यशास्त्रमू' में दोपों की' 
चर्चा की है ।* आचार्य भामह कवियों को एक भी सदोप पद का प्रयोग करने की 
सलाह नहीं देते हैं ।* संस्कृत-काब्य-शास्त्र के प्रकाण्ड विह्यान्‌ जाचाय॑ दण्डी दोषों का 
प्रबल शब्दों में विरोध करते हुए कहते हैँ कि दोप काव्य में विफलता के कारण होते 
हैं, काव्य में किचित्‌ मात्रा में भी दोपों की उपेक्षा नही करनी चाहिये क्योंकि जिस 
प्रकार कुष्ठ का एक धब्वा भो सुन्दरतम शरीर को छुरूप वर्ना सकता है उसी प्रकार 
दोप काव्य को असुन्दर बनाते हैं । अतः कवियों को इनसे बचना चाहिये ।४ महूपिं 
व्यास भी एक स्थान पर काब्य में दोयों को वर्जना करते हैं (४ महिम भट्ट भी काव्य 
सें दोषों की स्थिति को अनुचित बताते हैं ।६ रुद्रट कृत काव्यालडूर के दीकाकार 





३. 'महान्‌ विर्दोषता गुण: 8 
२. वेछिये “नाव्यशास्त्रम्‌' का सत्रह॒वाँ अध्याय] 
३. “सक्षेथा पदसप्पेक न नियाद्यमदद्यवत्‌ । 

विलक्ष्मणा हिं काव्येनडुस्तुतेनेव निन्‍्यले ॥/--काव्यालडुनर! 
४. “काव्ये दोषा गुणाइचेंव विज्ञातब्या विचक्षणः ) 

दोषा विपत्तये लत्र ग्रणा: संपत्तये यथा॥ 

ज़्वत्पमपि शोपेक्य काव्य हृष्द कथयंचन ॥ 

स्थाहपु: _ सुल्दरसपि हिवज्रेकेन * दुर्भगमु 0 

“““इति दोषा दर्शवेते बर्ज्या: काव्येपु सूरसिः ॥--काब्याइश* 
५- *“कांज्यं स्फुरवजूार गुणवद्दोषवर्जितस्‌ (--+अग्निपुराण' 
६. शब्द दोषाणामनोचित्योपगमात्‌ ।--“व्यक्तिविवेका 

हु र्ररे 


स्श्४] विश्वम्भर 'अद््ण 


नामिसाथु न भी दापा वो जनजित ठहराया है ।१ घारा जनरेण भावज भी काव्य मे 
दाषों वा प्राज्य बनात हैं।* जयदय अपनी कविदा वी परिभाषा में निर्दोष होना 
कविता का परहिती रात मानने हैं ।३ै उसी प्रकार जाचाय मम्मट ने नी अपनी काव्य 
की परिभाषा मे दावा वा विरोध करत हुए बहा है कि दोषां से रहित, गुघो से युक्त, 
की अडइत [ता ग्भी अठउकत) शब्द-भथमय्ी रचना ही वाब्य वहलाती है। 
(किचितु मात्रा मे थी दाप वात्य मो निदनीय बना देता है, इसीविय पहल दोपा के 
परिहार तो जार वबि वा सचष्ट रहना चाहिय । दापा से बचना बहुत बडा कविकौशल 
है इमीलिय महारवि माघ न दोपा क बभाव वी ही गुण मान लिया है ।४ 


हिन्दी वाव्य शास्त्र के आयारयों ने भी बाब्य मे दोषो घी स्थिति पो 
निम्दनाव बनाया है। कविबर सनाप्ति दोष से सलिन फाब्य को सर्वदा निरपक 
प्रयास मानते हैं ।५ आचाप ५ शवदास इसी मत का प्रतिपादन करत हुए कविध्रिया' 
भे कहते है कि जिस प्रकार सदिरा वो एवं बूंद स गगाजल से भरा हुआ साश पढ़ा 
अपवित्र हा जाता है उध्ली प्रक्तर किंचित्‌ दाप से भी सादा काब्य अग्राह्य हो जाता 
है ।* रोतिकात क प्रवत्तर आचाय बिन्‍्तामणि अपनी वाज्य वी परिभाषा मे कविता 
वा दाप रहित हाना आवश्यक बतात हैं ।5 श्रीपति३ और आचार्य सोमनाथ" अपने 





१ 'सश्लालड्रार युक्तमपि हि व्ाध्यमेकेनापि दोपेण दुष्येत, अलकृतवधुवदन 
काणनेद ३-- काब्यालडुर-टीका' 
हेपा इस्पनेन सापा-य लक्षणघु ये हेया ते दोषा इत्पमिप्रापात्‌ ए हे 
+--सरस्वतो कष्ठामरण' 

लिदोंदा सक्षणवतों सरोतिर्पृष भुषणा ।॥'--चद्वालोक! 
'तददोयो शब्दायों सगुणादनलक्ति' पुन-क्रापि (--काव्यप्रकाश/ 
'अपदोषतव विगुणस्थ गुण ४ 
“दोष सो मलोन गुनर होन कदिताई है 

कीने अरबीन परबोन कोई सुनि है ।--- कवित्तरत्ताकर' 
“राजेत रख ने दोषयुत्न कबिता बनिता मित्र । 

व हणा परत ज्यों, गषा घद अपवित्र 0 

बच्चन नेगी कौजिय, सुप्ध ते कोजे मित्त ? 

प्रभु न इतघ्ना सेइये, दृषण सहित कबित्त ॥--'कविप़िया 
“सगुन अलरारन सहित दोष रहित जो होई ॥ 


सब्द अथ ताको कवित दिचुघ रहत सब कोई ॥--'कबिकुल कत्पतणं 
६ शब्द अय बिनु दोष गृन जलकार दुसवान ६ 


छाको काख्य बखानिये श्रोपति परम सुजान ॥--काम्य-सरोज' 
१० द्वगुन पदार्थ दोष बिनु पणल सत अविस्द ३ 
मेष जुद कवि कर्म जो सो कविल कहि सुद ७'---रस-पीयूष-नि्षि' 


दे 


ब्छ कद हे # 


ष् 


काव्य-दोष [ सर 


काव्य के लक्षण में चिन्तामणि की भाँति दोष को अदावश्यक प्रतिपादत करते हैं । 
इसी प्रकार भिखारीदास दोपों को कविता में छुहूपता उत्पन्न करने वाले कारण 
बताते हैं ।१ इस प्रकार रीतिकाब के प्रायः अत्येक आचाये ने दोषों को काव्य के 
लिये निर्थंक सिद्ध किया है। यद्यपि आधुनिक काल के आचार्यों ने दोषों को वैत्ती 
व्याख्या तो नहीं की है जैसे कि पुराते हिन्दी के आचार्य कर गये हैं किन्तु फिर भी 
कतिपय आलोचकों की दृष्टि इस ओर गई है । आधुनिक हिन्दी के जत्मदाता भारतेस्दु 
चाबू हरिश्चन्द्र की निम्न पक्तियाँ इस घारणा की पोपक हैं-- 


“ज्ञाटक-रचना में पिरोबी रसों को बहुत बचाता चाहिए । जैसे खुज्जार के 
हास्य, वीर विरोधी नहीं किन्तु अति करुण, वीभत्स, रौद्र, भवातक और शात्त 
विरोधी हैं, तो जिस नाठक में शज्ञार रख प्रधान अंगी भाव से हो उनमें ये त आने 
चाहियें । *****'*““साठकों की सौन्दर््य-सक्षा के हेतु विरोधी रसों को बचाना भी 
बहुत आवश्यक कार्य है। अत्यधा होने से कवि का मुल्य उद्देश्य नष्ट हो जाता है ।/* 


इन पंक्तियों के द्वारा भारतेत्दुजी ने नाटककारों को “रस-दोष” से बचने के 
बारे में खेतावनी दी है। इसी प्रकार शड़ी-वोली-कविता के सर्वश्रथम आलोचक 
पूं० महावीरप्साद द्विबेदी ने भी कवियों को दोपों से बचने का परामर्श दिया है ।*ै 


पाश्चात्य साहित्य-शास्त्र मे यद्यपि संस्कृत और हिन्दी साहित्य-शास्त्र की भाँति 
काब्य-दोप का विवेचन नहीं हुआ है किन्तु फिर भी जरस्तू, होरेस, लांगिनस, पोष, 
एडीसन, डा० जॉन्सन आदि साहित्य-आस्त्रियों ते प्रत्यक्ष अथवा अप्रत्यक्ष छप से 


>-+-++_+75 


३. “रस कविता को भंग सुषत हैं मुषत सकल ॥ न 
गुन सुरूष औ रंग इूपन करें कुरूपता ॥/---काब्य-निर्णय 
2, नाटक' तिवस्घ से । हे 
३. “कुछ कवियों को कबिता में अनेक निरयेक शब्द गा जाते हैं ५ कमो-क्ी शब्दों 
के ऐसे विकृत रूप प्रयुक्त हो जाते हैं कि उत्तका अर्य ही समझ सें नहीं आता | 
कभी-कण्नी पदान्त में समान भेद लाने ही के लिये निर्यक अथवा अपक्षश 
शब्द लाये जाते हैं।““' “अर्वहीन अयवा अनुपयोगी शब्द न लिखे जानते 
चाहियें और न शब्दों के प्रछत हे को बियाड़ना चाहिये | धब्दों के विंग।डने 
के उनके बिगड़े रूप पढ़ने चालों के काठ को खटकते हैं ओर जिस बर्थ में 
वे भ्रयुक्त होते हैं, उतत अर्थ को वे को-कमी पोषफता सी नहीं रखते 7४77० हे 
अदलीलता और ग्राम्यतान्यनित अर्थों से कविता को कमी न दृष्ति करना चाहिए ६ 
और न देश-काल तथा लोक आदि के विद कोर्ड बात कहती चाहिए ॥/ 
--स्सन्ञ रंजत' 


२६ ] विएइम्भर 'अदर्णा 


मत वी 
किया को दोपो मे बचत का आादग दिया 5छ8 #५ 5प्णा 033 हर 
बुष्धि बसे हुए स्पष्ट अदा म कबर्दों को दापा मे बचने को सताद 


शोप ब्या है ?े जासतीय काब्य-्थास्त्र क संवप्रघम बाबा चर 52 
वो नाटबाब्षित मोहन हैं छोर गण को दोषों का डिपयय बनाते हैं) 92:84 रे 
मत के विपरीत आदाय वासत दांघ जा गुल का विपयय बनाते हे न 
दाना बरिनापाएँ दोए री एप्ट ब्यूप््या नहीं कर कि दातीं । दाप भी संद 23228 
व्याल्या दण्ड न बी । “ते दोषों को काव्य को विझपता का 02 बे 
महँप्रि ख्यास दांपा थी ब्यास्या स्पष्ट मरत हुए बड्त है बाय्यानन्द से हल को 
द॑ंइए बरत हू व दाप हैं॥'* रलश्वर भी सद्ददर्या को उद्दें ग॒ पहुँचाने बा 

दो ही सतत दह हैं (९ महिमभद्ट राब्य मे अवोबित्य के मारण यो व 
हैं।? इसी प्रवार घारा नरेश भोज नो नोचित्य क परिहार का दोष है कु 
अय स्थान पर व श्लप आदि गुणों ने विषयय यो दोप को रस्म देह है । का 
भस्मद की परिभाषा पहिल दे आचार्पों बी परिभाषा से अधिर स्पष्ट है न हर 
दोष को व्यास्वाकरत हुए बडे हैं-- डिछडे मुस्य कप का अपर इ! 2७] 5 
है। काव्य प॑ सम ती मुम्य होता ही है। विल्यु उसो रस के बाधित बाच्या' के 
होता है। तया रख और दाच्याय दोनों क उपयोग मं थान वाले मन्द हल 
हे हैं, अद दाप उन शब्द जोर अर्पों म भी माना जायगा ।' *५ मम्मट कर 
भाषा के आपार पर प्रदितराज विश्वनाथ ने रख के अपरुपक उर्लों गो दोष 





, "एक बार १०६ फह ]छ4 (पक ए८प्यएकट ऐै8३/ भरभ्द मिणप 03५ रा 
वैद८७ ० हुद्याए७.. ध6 (008४०) कारक ४ कस | 

एप्ट्गाएए ०६ गींब्टाघ५09, 3०व ऐ5 पप्टड हे पाहदाध्र- 

+एते दोपास्तु विज्ेपा सूरम्रिर्नाटिक्ाथमा $ हे 

एल एय विएमस्ता गुणा कप्पेयु कोतिता ॥/--नाव्यशास्प्रभु 

4पुणविपययात्मानों दोषा। --'काम्यालडूर सूत्र 

“दोषा विपत्तये तर युणा सपत्तये यथा (--'काध्यादश' 

'उड्डेंघजनको दोष 4--अप्नि पुराण' 

'सहृदयोद्रे जब त्वेत हि दोषता --+रलेप्दर' 

“शम्द दोषाणमनौचित्यों ।'--स्पक्तिदिवेका 

“तत्र दोषहू्पनिमतोजित्यादि परिहारेण ।---'घद्धार शक! 

ुणानो दृशयते सत्र इलेयादोना विपयेष ॉ--- सरस्वती कठभरणो 

'मड़यायहुतिदोंदों रस सुख्यस्तदा्थपाद्राध्य ॥ 

उम्रपोपपोगित स्थुः शब्दाष्ाास्‍्तेन तेप्बप से ह--८ 


ट। 


हि ७ मठ खरे न कर 


काव्य प्रकार 


काव्य-दोप [्‌ २२७ 


माता ।१ इसी के समाद विद्यानाथ ने भ्री रस के अपकर्षेक हेतु को दोष की 
संज्ञा दो ६ 


हिन्दी के अधिकांश आचायों ने सम्मठ तथा विश्वनाय कौ परिभाषा को 
अपनी काव्य-दोप कौ परिस्रापा का आधार बनाया। चिन्तामणि ने शब्द, अर्थ 
ओर रत को अपकर्ष करने वाले तत्त्वों को दोप कहा ।3 कुलपति ने दोष को रसो- 
द्रेक में बाधा स्वरूप मात्रा ।४ भिखारीदारा ने दोष की स्थिति छब्द, वाक्य, अर्थ 
और रस में मानी ।* प्रताप ने मस्मठ की भाँति मुल्य अर्थ में दाधा उपस्थित 
करने वाले तत्त्वों को दोप बताया ।$ सुप्रस्िद्ध साहित्यशास्त्री डॉ० नगेन्‍्द्र ते दोष की 
बड़ी सुसंगत और सुस्पष्ट परिभाषा की है--“मूल रूप में रस और गौण रूप में शब्द 
और अर्थ के अपकर्प द्वारा काव्य का अपकार करने वाले तत्त्व दोप कहलाते हैं ।”+ 
इस प्रकार प्राय: सभी आचार्य रसोद्रेक में वाधा स्वरूप आवे वाले तत्वों को दोष 
भानते हैं 


वास्तव में काव्य का मुझ्य उद्देश्य रस संचार ऋरना है, किन्तु जहाँ रस के 
संचार में किसी कारणवश वाघा पहुँचती है, वहाँ वे कारण ही दोप कहे जाते हैं । 
दुसरे शब्दों में--काव्य में ऐसे प्रयोग जिससे रस का अपकर्ष होता हो अथवा 
रुसोद्रेक में बाधा पहुँचती हो, दोप कहलाते हैं | दोष के उत्त्न होने के मिम्व तीच 
कारण कहे जाते हैं--- 


(१) वे कारण जो काव्य के रसोद्रेक में वाधा पहुंचाते हैं । 
(२) वे कारण जो काव्य की रस-अतीति में विलम्ब उत्पन्न करते हैं । ओर 
(३) वे कारण जो काव्य की रस-प्रतीति में विघात उत्पन्न करते हैं । 


१. “बोषास्तस्पापकर्षका---'साहित्यदर्पण' 
२. 'दोषः काव्यापकर्षकस्य हेतुशब्दार्यमोचर: ।--'प्रताषर्दयशो सृष्ण 
३. शब्द आर्थ रस को जु इत देखि परे अपकर्ष । 

बोष कहत हैं ताहि को सुने घटतु है हर्ष ।/---“कबिकुल कल्पतरु 
डे. शब्व अर्थ में प्रगट हू, रस समुझन तईह देय । 

सो दृषण तन सन विथा, जो जिय को हरि लेप ॥/--रुस रहस्य 
४० “दोष शब्द हूँ वाक्य हूँ, अर्थ रसहु में होय 3 

तेहि जि कबिताई करे, सज्जन सुसती सोय ॥---काव्यतिर्णय' 
६. “अयथे बोध के मुख्य में, घात करत जो होई १ 
ताको दृषण कहल हैं शब्द अर्ये रस सोई ॥---काव्यबिलास 
'मारतीय काव्य झास्त्र को भूमिका से ३ 


छ 


रर८ ] विश्वम्भर 'अजद्णा 


दोष कितने प्रकार क होत॑ हैं ? वाव्यशास्त्र के सर्वप्रथम आाचाये नर मुनि 
मे दम प्रकार के दोषों का बणन अपने 'नाट्य शास्त्रमु' मे जिया है ।* भामह ने 
ग्यारह दोषा वी कल्पना बी और आग दण्डी न भरत सुनिवी भाँति दस हो दोषों 
का उल्रख विया । सवप्रथम वामत ने दोपा या वैज्ञानिक रूप स वर्थकिरण क्या 
उन्होत दापा के चार भेद--शन्दगत, अधगत, पदगत और रसगत, किये । रुद्भट्ट ने 
दोपों की एक कोडि--रुस दोप के नाम से बल्पित की । आनन्दवर्दन ने भी 'रस- 
दोष का उल्लेल किया । भोजदेव ने सवप्रयम प्रव त्गत दोप की ओर भी हेष्डिपात 
किया। मम्मठ से जपन काव्य प्रवाश' मं दोषा का सर्वीयपूर्ण विदचन बिया है। 
इफ्होने दोपो क॑ चार प्रमुख भेद--पदगठ, यरावयगत अथगत और रसगत, नाम से 
विय हैं। भरत और दण्डी के समय जिन दोपा वी सख्या दस थी बह मम्मट के 
समय में आकर साठ से नी अधिक हो गई। विश्वनाथ ने भी मम्मढ क्के 
अनुकरण पर ही काव्य-दोप का विवेचन किया है । इहोने पदाश नाम से दोषों बा 
एक और बर्गोकःरण किया है।* हिन्दी-काव्य शास्त्र की परम्परा म॑ केशवदास संव* 
प्रथम आचाय यान जाते हैं। केशवदासजी ने अपने “कविशिया' प्रन्य मे २२ दोषों 
का विवेचन किया है।3 केगव के पदचाद्‌ चिन्दामणि ने शब्दगठ, अर्धयत और रसेगत 
दोषों का उल्रेख किया ।< कुउपति ने भी घिन्तामणि के अनुकरण पर दोप के तीत 
प्रमुख भेद ही किये ।४ सोमनाथ ने उक्त तीन प्रमुख भेदों के अतिरिक्त एव चौषा भेद 
वृत्तददोष” नाम से किया।९ प्िखारीदास मे अपने ग्रन्य 'काब्य निणय' में दोषा के 
चार प्रमुख भेद--शब्दयत वावपगत, अधगत और रमगत, किये हैं।* आजकल 


काव्य-दोष के सामान्यत तीन मेद--(१) घब्द अथवा पद-दोष, (२) अपन्दोष, और 
(३) रस-दोप--ही सबमान्य हैं । 


काथ्य-दोप के बारे म यह जानना भी परमावश्यत्ञ है कि दोष काव्य मे सर्वदा 
अनोचित्य के कारण ही भहीं होते, अपितु वे बभी-वभी औचित्य के पोषक भी द्वोते 


१. “अगूदमर्थान्तरमयहोन 


सिप्तायमेक्पर्साः 
न्यायादपेत विषम सविता हे 


शब्दच्युत व दश काव्यदोपा ॥(-. साव्यशास्त्रभू' 
हम पञ्चधा मता ॥ पदे पदशे बजया$यें सम्म्वा त रसेइपियत्‌ ।“- साहित्य 





्‌ 


डे 


देखिये 'कविप्रिया का तोसरा अध्याय । 
ड 


देखिये 'कविकुल-कल्पतर' का घतुद प्रकरण 
पे चतुर्ये | 

रू देखिये *रस रहस्य! का पच्म प्रकरण ३ 

६« देजिये 'रस-पोयूष निधि' को इड्लोसदों तरग ३ 


9७५ दोष घग्यूँ बाइ्यहै, अब रफहूँ में होई ७... काध्प-निय 
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हैं। जहाँ वे औचित्य के पोषक होते हैं वहाँ उनके दोषत्व का परिहार हो जाता है, 
अतः दोषों का विवेचन करते समय उनके प्रयोग पर भी दृष्टिपात कर लेना चाहिये । 
दोप अनित्य पदार्थ हैं अर्थात्‌ वे सभी अवस्थाओं में एक से नहीं रहते । दोष काव्य' 
के शोभाकारक उपादान भी बन सकते हैं । भारतीय काव्य-शास्त्र के आचार्य इस 
तथ्य से अवगत थे। भरत भुनि ने अवश्य ही इस ओर ध्यान नहीं दिया है किन्तु 
उनके बाद के आचार्य भामह ते अपने ग्रन्थ 'काव्याललूार' में लिखा है--“कहीं- 
कहीं दुष्ट कथन भी उसी प्रकार शोभा देता है जिस प्रकार मालाओं के बीच में बंघा 
हुआ नीला पत्ता शोभा देता है। कोई दोष भी शब्द आश्रय के कारण उसी प्रकार 
सौन्दर्य युक्त ही शोभित होता है जिस प्रकार कामिनी के नेत्न में काला काजल 
शोभित होता है ।”! भामह ने अपने इस कथल के स्पष्टीकरण के लिये एक उदाहरण 
ुनरकक्ति दोष' के बारे में दिया है। उतका कथन है कि साधारणतः पुन्क्ति दोप 
समझा जाता है किन्तु वक्ता के शोक, हर्ष, भय आदि भावों से आवेशमय हो जाने के 
कारण 'पुनरुक्ति दोष! नहीं माना जायेगा ।* भामह्‌ के इस कथन से स्पंप्ट है कि 
उतकी तीन हष्टि दोपों की इतनी सूक्ष्म विशेषता की ओर भी गईं थी। वास्तव में 
उनका यहू विवेचन मनोविज्ञान की इतती सुहढ़ भूमि पर आधारित है कि सहसा 
चकित हो जाता पड़ता है । भामह्‌ के बाद काव्यशास्त्र में आचार्य दण्डी का पदार्पण 
होता है । दण्डी ने भी इस मर्म को भली-भाँति समझा था। अपने ग्रन्थ 'काब्यादर्श 
“में ने इसी तथ्य को स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि कभी-कभी कवि की कुशलता से 
दोष, दोषत्व की सीमा को लाॉँघ कर गुणों की सीमा में पहुँच जाते हैं। आगे वे 
अपने कथन को स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि सामान्यतः अपाथे दोप काव्य में हेय 
माता जाता है किन्तु वही पागल, वालक तथा रोगी चित्त वाले व्यक्ति के मुख से 
कहे जामें वाले कथन में दोष नहीं माना जायेगा । इसी प्रकार साधारणतः पुनर्दुक्ति 
दोष समझा जाता है किन्तु अनुकम्पादि विवक्षिद्‌ होने पर यह दोप नहीं रह जाता ।१ 


२. 'संब्लिवेशविशेषात्तु दुरक्तमपि शोभते । 
बोल पलखामाबद्ध मन्तराले स्त्रजसिव ॥ 
किचिदाभ्यसीन्दर्याद्‌ धत्ते शोमामसाध्वपि। 
कान्ताविलोचनन्यस्ते मलोमस्मिवाञ्जनसु ॥--काव्यालडूरर' 
२. “भयशोकास्थसूपास, हेविस्मययोरपिं + 
ययाह गच्छ गच्छति, पुनरवत्त न तद्दिदुः ॥--/काव्यालडूपर' 
३. 'विरोधः सकलो5प्येध कदाचित्‌ फविकोशलातू । 
उत्क़म्य _दोषगणनों गुणवोर्यी _ बिगाहते पर 
समुदायायंश्ञुन्य॑ यत्‌ तद आपार्यमितोब्यते १ 
अन्मतमत्तवालानामुक्तेसनयत्र॒ दृष्पत्ति ॥६ 
अनुकस्पाद्यतिशयो, यदि कश्चिद्विवक्यते ॥ 
ने दोष: पुनरुक्तोषपि प्रत्युतेदमलक्रियः ॥---काव्यादश 


२३० दिश्वम्भर 'अरुपाो 


दण्डी के परचात्‌ रद्द न इस सम्दव में बडी मार्निब' और हक: यो 
अपन ग्रन्य बाब्याउद्ार' मे प्रस्तुत की है । उनका बमयव है कि दोष गा ना 
हिथिति में काब्य वे झ्लाभाकारक उपादान भो बन जाते हैं। क््यन की पुष्टि 40०0 
ग्रम्बन्ब दोध वा उद्दाहरण दल हुये वे बहत हैं कि काव्य में ओम्य जना पल 
दा प्रयोग करना दाय अवश्य है कितु वद्धो दिशप स्थिति में यह दोष जले व 
ये मुक्त हाकर गुण री मीमा म दिराजित हो जाता है।* दोष-परिहार कस 
मे एक और बात नी उन्होंने बहुत तब्यपूछ कही है । उनवा बहना है कि अप 2 8 
समय ना अपन दापाव से मुक्त हा जात हैं. जब उनका केवल अनुकरण का कमी 
नाटक भ किया गया हू काब्य या नाटक सम दोषों का अनुकरण उन्हें गुण आक 
पदरी मे विभूषित कर दता है ।* आतन्दवद्धन न इस सम्ब ब में अपेणाइत 
वज्ञानिक रूप से विश्लपण बिया है। उहात रस-दोपा की मारमिक समीक्षा ॥05 
करते हुए उन स्थितियों का भी दणन किया है. जब जनौचित्य बढ़े जाने बहोत 
उपादान औचित्य वी सोमा मे विराजित हो जात हैं । दोपों को वे अनित्प व! कं 
हैं--अवात्‌ डिसी विश्यप स्थान म॑ एक दोप अपने दोषत्व स रहिंत होकर गुण 

बन सकता है। कयन को प्रमाणित करने के तिय वे श्रुति-क्टुत्व-दोष का 
देते हुए कहत हैं कि श्रुति-कटुल्व-दोप शज्ञार रख मे हो दोष माना जाता है जन 
वीर और रोद रस मे वह दोष नहीं रहता ।३ घारा-तरेग भोजराज नेनीउ' 
स्थितियों का विदचन किया है जब दोषा का दोपत्द मिट जाता है और हे गुप रा 
मे परिवर्तित हो जात हैं। उनका कयन है कि कवि अपने कौशल से दोषों के दोषत्द 
को दूर कर सकता है ओर उनको गुर्णों क्री सीमा म ला सकता है पप्डितराज 
विश्वनाथ मम्मट द्वारा प्रत्तिपादित वाब्य की परिभाषा की समीक्षा करत हुए कहते 
हैं कि सबदा दाप से होन काव्य रचना बहुत कम दखन को मिलती है। जेंसे 2 
लए जाने से किसी रत का रल्त्द दूर नहीं हो जाता, उसी प्रकार श्रुति-वदुत्व आई 
दोष काव्य के काब्यत्व को नहीं हटा सदते ॥* हिल्दी काव्य-शास्त्र के बाचार्य 


१ 'अयविशपवज्ञादा सम्यप तया कचिदू दिमस्तेर्वा) 
अनुचितमावमुझ्यति तथादिघ तत्पद सदपि ॥--काय्यालड्ूार्रा 
२ अनुक्रभनावमदिक्लमसमर्थादि स्वरूपतो गच्छतू ॥ 5 
न नवति दुष्टभताहक्‌ विपरोतकिलिष्टर्ष च ॥--“काब्यालड्ार 
३ “थतिदुष्टादपो दोषा अनित्या यच सूचिता' ६ 
ध्वन्यात्म-येव श्ड्धारे ते हेया इस्युदोरिता ॥--घ्वन्यालो्का 
४. विरोध ३०४2 कदाचित कविकोशलात ॥ उसी कॉमन 
उत्कम्प दोषणणनां युणबोयों विगाहते ॥--* 
४... किऊ्चव काप्य प्रबिरलविषय निदिषय या स्पात, सबदा निर्दोपस्पकान्तमसनदात्तू। 
रत्लादिलक्षण कीटानुबेघादिपरिहारदत्‌ । नहि कोटानुवेधादयों रत्नस्प रत्वत्व 


ध्याह तुमोशा, डिन्दूपादेयतारतम्पमेद कठु सु, सद्धदत् श्ुतिदुष्टादयोडपि काव्यस्य डा 
+-साहित्यदपषणा 
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भिख्वारीदास मे भी उतर अवस्थाओं का वर्णत किया है जब दोष अपने दोषत्व से 
मुक्त हो जाता है।* 


वास्तव में कवि का आसन वहुत उच्च माना गया है । वह इस लोक से पृथक्‌ 
एक नये लोक का निर्माण भी अपने काव्य में कर सकता है और उस लोक में बह ऐसी 
वस्तुओं और व्यापारों का वर्णण कर सकता है जो लोक विरुद्ध और ख्याति विरुद्ध हों । 
कवि-णजग्रत्‌ में कुछ ऐसी वादें प्रचलित होती है जो इस लोक में नही मिल्ती--केवल 
कवि-कल्पना की उपज होती है। किन्तु कवि उन्ही को सत्य मानकर अपने काव्य में 
सिन्षित करते है । पाप आकारहीन और अहृश्य वस्तु है किन्तु कवि-जगत्‌ में पाप को 
काले (मलिन) रूप में वर्णित किया जाता है | इसीलिये विश्वनाथ ने एक स्थान पर 
कहा है कि कवि-सम्प्रदाय में ऐसी वाें प्रचलित रहती हैं जित में प्रसिद्धि-विरद्धता 
होती है ।* प्रसिद्धि-विरुद्ध होते पर भी वहाँ दोप नही मात्रा जाता | कवि हष्ठि वड़ी 
व्यापक और कल्पनाशील होती है । वह केवल इसी जग्रदू से सन्‍्तुप्ट नहीं रहता अपितु वह 
अपना नया जगत भी रच लैता है । शेब्सपीयर के अनुसार कवि की हृष्टि पृथ्वी से स्वर्ग 
और स्वर्ग से पृथ्वी तक घूमती है और जैसे-जैसे उसकी कल्पना अलक्ष्य को लक्ष्य करती 
जाती है वैसे-बैसे कवि उन्हें रूप देता है और जिनका अस्तित्व तक नहीं उनको नाम रूप 
देकर संसार में ला देता है ।? अतः कवि की दृष्टि में प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व 
सम्भव है। कोई भी क्रिया या व्यापार का होता उसके लिये असम्भव नहीं है । इसलिये 
किसी भी कविता की परख् करते समय काफी सजगता और सावधानी की आवश्यकता 
है क्योंकि यदि कवि ते किसी स्थान पर ऐसा बर्णत कर दिया है जो साधारणतः दोष- 
पूर्ण कहा जा सकता है लेकिन सचेप्ट ओर ग्रम्भीरता से देखने पर कबि का उद्देश्य 
ग्राह्म हो सकता है और जिसे दोषपूर्ण कविता समझ रखा था वह दोपों से स्॒वदाः 
विहीन हो सकती है । दोपों का कविता में होना बुरा अवश्य है किन्तु जैसा कि ऊपर 
विवेचन किया जा चुका है कि यह आवश्यक नहीं है कि एक स्थान पर जो दोप है 


१. “कहें शब्दालख्यर फहुँ छल्द कहूँ तुक हेतु 3 
कहूँ प्रकरण बस दोषहू गनें अदोष सचेतु ध 
कहुँ दोषों दोष कहूँ, दोष होत ग्रुन खानि | * 
डदाहरन कछु कंछु कहों, सरल सुमति दृढ़ जानि ॥! 
“कथोनां समये ख्यातः गुणः ख्याति: विरुद्धता: ।--काव्य-सिर्ण य/ 
3, *गफढ ए०टएड ५९ $7 2 गम एब72५ 707 
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बह प्रत्यव स्थान पर दोष ही हो । इसक विपरीत एक स्थान वा दाप अन्य स्थान 
पर गुण भी हो सका है। भारतीय-वाब्य घास्त्र के आचायों ने कविता की पर के 
लिए यह मानदण्ड स्थापित किया था किन्तु साथ म पूर्ण विवचन के ख्राप इस 
बाउ से था सचेत कर दिया था कि बविता को परख करते समय आलोचक को 
स्यूल दृष्टि से व दखकर सूदम ओर तीद् दृष्टि से देखता चाहिय। साहित्यिक 
मानदण्ड वाद मे बनत हैं पहितर काब्य-इठ्ि जा जाती है । बता “कोई इति--सादविय 
है अयवा नहीं इसत्रा निणय तो साहित्यिक मानदण्डा स हो जाता है. किन्तु साहिस्य 
की उच्चतम इतियो की परख बचत साहित्यिर मानदष्डों से नहीं री जा सरती ११ 
अब यहू आवश्यक है ४ जिसी डृति वी परख करते समय आलोचक को अत्यन्त 
घैय सजगना बोर सहिप्णुठा मे काम उना चाहिये। दापा का दाब्य मे होगा देव 
अवश्य है लकिन सब स्थान पर नहीं । किद्र स्पान पर दोय, काव्य मे हैय हैं. और 
किस स्थान पर नहों हैं--इउकी खोज करता दिवेकी आालोबको का काम है । 


पहाँ कुछ प्रमु काय्य-दोषो का वियेचन आवश्यक प्रतोत होता है। पहिति 
सकत किया जा चुका है कि काव्य दोषों को सामान्यता तीत कोड़ियाँ बनाई गई 
हैं--(१) पब्द बयवा पद-दोष, (२) अर्थे-दोष और (३) रस-दोप । 


दाब्द अयवा पर-दोप 


काब्यावन्द ग्रहण करत समय सर्वेप्रधम हमारी हप्टि शब्दों को रचना कौ 
जौर जातो है जौर यदि छब्दो को रचना म ही गडबढी सक्षित होती है तो आगे 
मिलने दाला काम्यावन्द समाप्ठ-प्राय हो जाता है। अतः जहाँ शब्दा थी सपना 


एव प्रयोग के कारण काव्यानन्द में बाघा पहुचे, वहाँ शब्द-दोप माना जाता है। 
प्रमुख शब्द-दोष निम्न माने गये हैं-- 


च्युत संस्कृति दोष वहाँ माना जाता है जहाँ काव्य में व्याकरण अथवा भापा 
के नियमों दी उपेक्षा ही गई हो। पाठछ्जाति का इस साम्बन्ध में कघत है-< 
कक शास्त्र का जाता विद्यन्‌ यदि उचित समय पर झब्दा का वास्तविक रूप 

कस कर्ता है दो वह बत्यन्द उन्नति को प्राप्त होता है किन्तु जो विद्वान 
भाषा के समुचित ्याग को जानते हुए नो यदि जगुद्ध शब्द का प्रयोग करता ढै 
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राव्य-दोष [ २३२३ 


तो वह अपकीर्ति प्राप्त करता है ।”* स्पृष्ठ ही पातञ्जलि मे व्याकरण-विरुद्ध प्रयोग 
को अत्यन्त हेय ठहराया है । व्याकरण और भाषा-विदुद्ध दोष पॉच प्रकार के माने 
गये हैं---(१) सन्बि-दोष, (२) प्रत्यय-दोप, (३) वचन-दोय, (४) लिंग-दोप और 
(५) कारक-दोप । 


किन्तु काव्य में यदि किसी ऐसे पात्र के कथन में व्याकरण-विरुद्ध भ्रयोग 
मिले जो अशिक्षित भौर गेवार है तो वहां यह दोष नहीं माना जायेगा । 


श्रुत्ति-कढ्वुत्व-दोष कानों को अध्रिय लगते वाले शब्दों के प्रयोग से उत्पन्न 
होता है । शब्दों की अपनी ध्वनि होती है--र, मं, ल, ज आदि शब्द कोमल और 
भधुर ध्वति को उत्पक्ष करते हैं जब कि ट, ड, झ, ड़, ठ आदि शब्द कठोर और, 
फानों को कठु मालूम पढ़ते हैं । संयुक्ताक्षर तथा लम्बे समास भी काब्य के प्रवाह में 
गड़बड़ी उत्पन्न करते हैं अतः कथि को इनसे ययासाध्य बचना चाहिये। केवल 
भारतीय-साहित्य-शास्त्री ही इस वात को नहीं मानते, अपितु पाश्चात्य-साहित्य- 
शास्त्री भी इसके समर्थक है ! अर॒स्तु का कथन है कि यदि सुकुमार दिपय का वर्णन 
ऋठोर भाषा में किया जायेगा तो काब्य कभी भी प्रभावोत्पादक वही बत सता ।* 
आंग्ल कवि पोष भी एक स्थान पर कर्ण-कटुता का काव्य में विरोध करते हैं ।३ 
स्टीवेन्सन भी कठुता पैदा करने वाले शब्दों का काव्य में प्रयोग थुरा बताते है।* 
आनन्दवद्धेन ने भी अआज्भार आदि मधुर. रसों में ढकार, संयुक्त सकार आदि का 
अत्यधिक प्रयोग हानिकारक माना है ।*ै 





१. “यस्तु प्रयुव'बते कुशलो विशेधे शब्दान्ययावह्यबहार काले | 
सोध्नम्तभाष्योति जय परञ्न बग्योगविद्‌ बुष्यति चापशबदेः 0 
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४. “शो सरेफर्सयागी ढकारइचापि भूयस ॥ 
जिरोधितः स्थुः मज्भररे तेववर्णर रसच्चुत: ॥---ध्वन्यालोक 


शेड विश्दम्भर 'मरपा 


सखब्बार जादि कोमय रप मे हो कप रु एज गा प्रयाय 52488: 
है डिल्तु शोर रौद आदि रमा मे इनझा प्रा दाप ने हाबर गुए माना जादेश हु 
आनन्दद्ध व ने बहा भो है हि ये उप्र दि बानत्ठ थादि रस में आज प्रतट कर: 
के लिय रा जाए का रप क उद्दायकू बन यात हैं। उयाकड्ि खुविकदुसव दोष खक्जार 
मे द्वी दाप माता जायगा किल्तु बार, गौड़ बाद रस मे बढ़ी बाएतोय है।* 283 
साहिय शास्त्री ने थो क्‍्टार रूद्य हा प्रयाय जाजररो रीति के लिए बावस्प 
बच्ाझा है ) ओजस्वी राति मे व॑ गरामउठा को बनुप्रयुद् ढवाउ हैं ।९ 


प्राम्पाव दाय बढ़ीं माना जाठा है जहाँ झाव्य म ब्राम्यजनों की ऐसी भाषा 
वा ठ्रयोग किया रद डिय सम्प ध्यर्ति प्रयोग न करत हा । किठी विश्येप प्रद मे 
प्रचलित एन्‍्दों क प्रथम क बारन ना द्माम्पत्व दाप उत्पन्न द्वाठा है॥ जाग्त आालोवक 
डा० जानतन कास्य मे ग्रयाश बामचाल के शब्दों का प्रयाय हम समझत हैं 3 एसी 
अजार 5 सन ना नह पदारू #ब्दा झा प्राय बुर बताते हैं ।४ 


हिन्तु जहाँ जाटर «दवा काब्य मे झिसी एस पात्र का कथन है जो ॥ पथ 
तो बह यट दाय नसों माना जायगा। एव्रीलिये बाचाय रइट का कथन द्दै 


>> -७४-नजनना०99५८०न+५+० कक 


१ 'त एवं तु विवेशयन्ते दोनत्सादोरसे ददा 
सदा त दीपन्येब तेन दर्णा रसबच्युत ॥ 
थृतिदुष्टादयों दोधा अनित्याये थे |] 
प्व प्ात्मन्यव र॒ृद्भारे त हेया इत्युयोरिता ॥/---म्वन्यासोर 
२. शतोट्पलाएल धध्याठ 4 पत्ते जी ए०५ल उप 2०फए०४0०0. रि००डपाल5 
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काव्य-दोष [ रशश 


विशिष्ट दशाओं में ग्राम्यत्व दोष, दोपत्व से मुक्त होकर गुण कोटि में विराजित हो 
जाता है ।१ 


अइलीलत्व दोष काव्य में घृणा, लज्जा अथवा अमंगलसूचक शब्दों के 
प्रयोग के कारण उत्पन्न होता है । सम्य व्यक्ति न तो ग्राम्यत्व दोष के अन्तर्गत आने 
काले शब्दों को प्रयोग करता है और व हो अश्लीलत्व सूचक शब्दों का । किन्तु ग्राम्यत्त 
सूचक शब्दों का प्रयोग वह सम्य संसार में प्रचलित न होने के कारण नहीं कर पाता 
और अश्लीलत्व सूचक शब्दों का प्रयोग यद्यपि समाज में प्रचलित तो रहता है किन्तु 
सभ्यक्ा के नाते ऐसे शब्द प्रयोग को वह दूपित समझता है । 


किन्तु काम-शास्त्र के वर्णन में लज्जा सूचक शब्द इस दोष से रहित माने 
जायेंगे । राजशेखर का कथत है कि प्रसंग जाते पर अइ्लीलतापूर्ण वर्णन करने पड़ते 
हैं और यह उचित भी है । ऐसे अश्लील अर्थो का उल्लेख वेदों और शास्त्रों में भी 
पाया जाता है ।* 


काव्य में सरल शब्दों का प्रयोग कवि को करना चाहिये । अप्रचलित शब्दों 
का' प्रयोग काव्य को दुरूह बता देता है | सरज्ञता से समझ में न आने वाले शब्दों 
का प्रयोग भी काब्यानन्द ग्रहण करने में बाधा उपस्थित करता है। एडोसन ने 
डुर्बोध और अस्वाभाविक शब्द-प्रयोग न करने की चेतावनी दी है।) अप्रचलित 
शब्द के प्रयोग से काव्य में अप्रतीतत्व दोष उत्पन्न होता है तथा दुर्बोच शब्दों के 
प्रथोग से 'क्लिष्टस्व' दोष माना जाता है । कई शब्द ऐसे भी होते हैं. जिनके एक से 
अधिक अर्थ होते हैं किन्तु लोक में उनका एक ही अथे प्रचलित होता है । जैसे--- 
'विष' शब्द के' जेल और जहर--दो अर्थ हैं किन्तु लोक में “बिप' को जहर के अर्थ में 
प्रयुक्त कियो जाता है और यह इस अर्थ में प्रत्रलिव भी है किन्तु जद्दाँ अश्रवलित 
अर्थ का अयवोग किया जाये वहाँ 'निहितार्य” वोष माना जाता है । 


१. “अर्थविशेषवशाद्धा सम्पेषपि तया कचिद विभफ्तेवाँ ॥ . 
अनुचितमावं मुझ्चति तथाविध॑ तत्पर्द सदपि ॥/---काव्यालडूतर' 

२. अ्रक्रमापन्नों निर्बंधनीय एवायसर्यः “इति यायावरीयः॥ तदिदं श्रुत्रों शास्त्र 
चोपलस्पते ।“--'काब्यसीसासा' 

3... “गुफद [एव 8प्पटए वी ब 90० एलपए चाप) वेड००णल5 उंछटा तर कमाए 
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२३६ ] विद्यग्मर 'अश्या 


बाब्य में जहाँ केदल मात्रा, वर्ण आदि की गिनतो पूरी जरने के लिए म्र्स्ी 
अन्द करा अनावश्यक प्रयोग किया जाता है वहाँ 'निरदंक दोष माना जाता है व 
इसी प्रकार जहाँ एक या एक में अधिक शब्दों को वाक्य में से हटा देने से अर्ये हक 
बाघा न पहुंचकर काव्य के सौन्दय में वृद्धि हो होती हो ठो वहाँ 'अधिछ पदत्व 
दोप माला वावेगा । इसके विपरीत यदि वाद्य में आवश्यक शब्दों के छूट आानेसे 
अथ के बोप में डापा उपस्थित दो रही हो तो वहाँ “न्यूत परत्द' दोष होगा । 


विन्‍्तु काम्य भे शरादी, पगव अयवा बालक के कहे हुए बारयों में ये दोप नद्धी माने 
जायेंगे । 


भर्य-दोष 


हम काम्प में शब्दों दा अर्थ समध बर ही भाव प्रहय करते हैं. रिन्‍तु जहाँ 
पर अर्पे प्रहण करने में किसी कारणवर बाषा पहुँचे तो वहाँ अर्य-दोष होता है । 


एक शब्द या वाइय द्वारा अभीष्ट ब् का बोष हो जाने पर भी जहाँ अन्‍य 
शब्द या वाक्य का पुनः प्रयोग हो वहाँ पुनर्धक्ति दोष होता है । 


'पुनयक्ति' से किसी कि के भाव-दारिद्रप तपा शब्दन्दारिदय का पठा 
चलता है, अत इसको वाब्प में दोष माना गया है। किन्तु 'पुनर्दात्ति कह्ोंन्द्धी पर 
दोप के स्थान पर गुण या अलवार भी बन जाता है। दष्डी के अनुस्तार अनुशम्पादि 
विवक्षित हीने पर पुनरुत्ति दोप नहीं रह जाता ।९ भामह के अनुसार भय, शोक, हे, 
विस्मय बाद भावों से मन जावेगमय हो जाने से पुनरुक्ति दोष का दोयत्व दूर हो 


जाता है।* पाश्वात्य आलोचक वाल्टर रैसे भी किसी बात पर जोर देने के लिये 
पुनरुक्ति को श्रेष्ठ साघन मानते हैं ३३ 


कुछ दोष लोक-विर्द्ध वर्णन से उत्पन्न होते हैं लोक मे प्रस्िद क्रम के विद्द्ध 
वणन में दुष्क्रमत्व दोप माना जाता है । 


१ 38 2200225% यदि कदविचद्विवक्ष्यते । 
मे दोषा पुनएक्तोईपि प्रत्युतेयमलक्रिया ॥---'काव्यप्रकाश 
“मयगोक्ाम्पसुपास._ हषविस्मपयोरपि ॥ 
ययाह ग्छ गच्द्रति पुनरक्त न तदिदुः ॥/---काब्यालडूएर 
3. *नुरकुराप्रणा + पड इपणगहुल्४ इत्यधाणा ०६ ट्पाफ्री55७ ४०% ॥0 
पब्गहप्प्थ्डद ”--$१)४ 


। 


काव्य-दोष प्‌ २३७ 


लोक-प्रसिद्धि के विरुद्ध वर्णत करना 'प्रसिद्धि घिल्द्ध/ दोष के अन्तर्गत 
जाता है । 


इलीलता के विरुद्ध वर्णन करने से 'इलील-विरुद्धों दोप साना जाता है और 
देश-विद्लेष के वर्णन में उस देश में न मिलने वाली वस्तुओं के वर्णन से 'देश-बिरुद्धा 
दोष होता है। सहारा के रेगिस्तात में आम्र कानन का वर्णव करना इसी दोप के 
अन्तर्गत आयेगा । इसी प्रकार श्रकृति के व्यापारों या उसकी वस्तुओं के गुणों के 
विरुद्ध वर्णन करने में 'प्रकृति-विरुद्ध।/ दोष माना जाता है! इतिहास विरुद्ध वर्णन 
क्षरने में 'काल-विरुद्ध/ दोष होता है । अशोक के काल में रेलगाड़ी का वर्णन करना 
इसी भ्रकार का दोष साना गया है । 


उक्त सभी दोष लोक-प्रसिद्धि के विरुद्ध वर्णन के कारण उत्पन्न होते हैं । 
किन्तु स्वय॑ कवि सम्प्रदाय में कुछ ऐसी बातें प्रचलित होती हैं जो लोकअसिद्धि 
के विरुद्ध होती हैं किन्तु फ़िर भी वे दोष के अन्तर्गत बहीं जाती । इसी को हृष्ठि में 
रख कर पं० विश्वनाथ ते कहा है-- 


“कबीनां समये रुपातः गुण:र्थाति: विरुद्धता ( 


अर्थात्‌ कवियों के सम्प्रदाय में जो बातें प्रसिद्ध हैं उनमें प्रसिद्धि विरुद्धता 
गुण होता है । उदाहरणार्थ, पाप रूप-रंग विहीत वस्तु है किन्तु कबि-सम्प्रदाय में इसका 
रंग काला माना गया है, इसी प्रकार अनुराग रंगहीन वस्तु होने पर भी इसको अरुण 
रंग का माना जाता है। पाश्चात्य आलोचक एडोसत ने भी इसी तथ्य का समर्थन 
करते हुए एक स्थान पर लिखा है कि कवि चाहे तो बसन्त और शरब्‌ ऋतुतों की शोभा 
का शक ही साथ वर्णन कर सकता है, इतना ही नद्दीं यदि वह चाहे तो वण्यं-विपय की 
सुन्दरता के लिए वर्ष भर की शोभा से सहायता ले सकता है । कवि जेसमीन, गुलाव 
और बुडलाइत पुष्पों को एक साथ ही खिला सकता है। कह लिली, वायलेठ, अमरान्य' 
नामक कुसुमों से एक ही साथ अपती शैया को सजा सकता है ।* 


रस-दोष 
उत्कृष्ट काव्य वही माना जाता है जिसमें रस को अभिव्यक्ति व्यंग से होती 
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है। बठ वाध्य मे रख अनुभाव; स्वाबीनाव, ब्यभियारी भाव आदि व्यय रूप म हंते 
चाहियें, दूबर धब्दा मं काब्य म उतता उलस नहा ह्वाता चाहिये क्यांकि इसमे 
स्सानुभूति मं वराघ उत्पन्न द्वाता है। जद एव अवरोध ह्वात हैं वहाँ रसनदोप माना 
जाग है । 


काथ्य मे रस स्‍्वायों नाव, सचारी भाव विभाव, अनुभाव आदि का नाम बणिव 
करन से पाठक या थोता का उमर रस के प्रति आावपण घट जाता है, फलस्वरूप रख बा 
पूण परिपात॒उसत हुइय मे नहीं हो पाता बतत फाब्य मं रस, सारी भाव वा नाम 
स्प० कर देता हय बगाया गया है । पाश्चात्य विद्वान्‌ विनचेस्टर नो एक स्पान पर 


ज्गभा दसां बार म बहते हैं ।१ नारतीय काय्य शास्त्र म इसको 'हवशब्द बाच्यत्वाँ 
दोय बड़ा जाता है । 


व्यब्य म॑ दो विराधी रस बढ़ एक स्थान पर बणन वरने से “दरिपल्यि 
रसाऊू परिप्रह' दोष पैदा होता है। जस गरुण रस वा बश्न करत समय यदि बबि 


हास्य के उपबरण भी वहाँ भ्रतुत बर दे दो यह दोव माना जायेया क्योंकि द्वास्प रस 
कदण रस का विरोधी है। 


कुछ अय प्रकार क भी रस-दोप होते हैं। इसो प्रकार आचायोँ ने प्रबन्ध 
डाव्य में आजाने बाल दोपो का नी वणन किया है। 
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दर्शन और साहित्य में अक्ृति 
डॉ० राभेइवरलाल झण्डेलवाल 'तर्णा 


प्रकृति ब्रिविध ज्ञान-शइखाओं का एक सामान्य व अत्यन्त महत्त्वपूर्ण उपजीव्य 
है । प्रस्तुत लेख में साहित्य के एक विद्यार्यी के नाते दर्शव और साहित्य को प्रकृति की 
भूमि पर देखने का, जिज्ञासु भाव से, एक अल्प प्रयास्त किया गया है, त तो दशेन 
पक्ष का विवेचन किसी भो प्रकार से पूर्ण कहा जा सकता है और न दर्शन ओर 
साहित्य के मापिक अन्तःसम्वन्धों का स्वरूपोद्धाटव ही । विशेषतः दर्शन-विषयक 
अपनी प्रकृतत सीमाओं से लेखक भलीभाँति अवगत हे | मूलतः ज्ञान एक है, और बहु- 
विपय-स्पर्शी प्रस्तुत विषय साहित्य की केन्द्रीय चेतना से प्रगाढ़तम रूप से सम्बद्ध है और 
इस विषय पर श्यवस्थित व संह्ल्िष्द विचारणा अभी बहुत ही कम दिखाई पड़ी है, 
इसी से प्रेरित हो कर लेखक ने प्रस्तुत विषय पर यत्किचित्‌ विचार किया है| 


ग््ञति का सम्बन्ध साहित्य, दर्शक और विज्ञात--इन तीनों बिपयों या शञाव- 
क्षेत्रों से है। पर, सब की दृष्टि प्रकृति के प्रति भिन्न-भिन्न है । उन सब दृष्ठियों का 
विश्लेषण यहां व करके केवल इतना ही कहना पर्याप्त होगा कि अ्रक्ृति” के द्वारा 
जिस वस्तु-प्रसार या विपय-प्रसार का बोध होता है प्रायः उसके केवल एक विशिष्ट 
अंश--नरेतर बाह्म प्रकृति--से ही काव्य का. एक विश्येप--रामात्मक--सम्बन्ध है, 
अतः सामान्यतः राहित्य की चर्चा में प्रकृति का ग्रहण एक विशेष सीमा तक ओर एक 
विशेष हृष्टि से ही होता है। पर, दाशंनिक हृष्ठि जीवन्न की समग्र बौद्धिक दृष्टि है, अतः 
अक्ति के प्रति साहित्यिक दृष्टि को भली-भाँति समझने के लिए यदि उसे पीठिका या 
परिपाएवे रूप में रख कर देखें तो उपादेव होगा, क्योंकि दर्शन की बौद्धिक हप्दि 
और साहित्य की रस्तात्मक दृष्टि ऊपर से भले ही विभिन्‍न क्षेत्रों की आत्म-पर्यवसित' 
हृष्टियाँ जान पड़ें, पर अपने मूलों में ये हप्ठियाँ परस्पर घनिष्ठ रूप से सम्बद्ध हैं। 
इस नाते प्रकृति की दाशंतिक हृष्टि पर विचार आवश्यक है । 


प्रकृति-विषयक दार्शनिक दृष्टि (विचार) व साहित्यिक हृष्दि (भाव) का 
घनिष्ठ सम्बन्ध है | कवि की हृब्ठि पूर्ण या-समग्र दृष्टि कही जाती है, अतः विचार 
२३६ 
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और भाव दी प्रतिनिधि दोना दृष्टियाँ जद तक उसमर समजित न हो ठब तक बहू पूर्ण 
ईसे ? फिर मनादियान वी हप्टि से भी विचार द मावइ--ऊपर स पूर्षत विश्न दिखाई 
पड़ने वाली दो सत्ताएँ--अपन भूल मे परस्पर सम्बद्ध हैं । एक वे विदा दूसरे का रुत्ता 
नहीं । जब तक वुद्धिपल से भी पूणता विचार न कर लिया जाए तब ठक कोरे 
आवपल का विचार एक्दर्ैय अयूप या अप्रामाणिक ही रहगा । इसोलिए कहा गया 
है कि भावपत्त बुद्धिवृत्त के भोतर ही यहता हुआ अपना काय करता है, स्वृतन्त्र नही। 
और वृड्धिपक्ष या दसनपश्ष के ग्रहण का आशय इसके बतिरिक्त हो ही कया सकता हे 
कि प्रकृति पर जो दाशनिक चिन्ता हुई है उसकी प्रीिका पर ही विषय का विचार 
किया जाय | पर न्सका सह अय भी कदापि मही कि साहिन्य-खप्टा या काब्य-छप्टा 
कवल प्रद्नत विपयक दाघनिक विचार घारा स॒ वंघकर ही माप्रिक रुप स साहित्य या 
काब्य मप्रदृति वा निरूषण बरें, वस्तुत' प्रहति विषयक दाशनिक विचारधारा ठो 
सक्षित-अनक्षित दा स प्रत्यक सहुज कवि की रचना म दूध में घृत वी तरह स्वयमेव 
समायी रहती है । सजग समीक्षक जवगइत करके उन तत्वों को पृषक्‌ ढंग से निकाल 
सकते हैं। कवि काव्य म प्रद्ृति वा विश्वपणात्मम (&०»;४८४) बुद्धि से प्रयोग 
न करके ध्वनि वी काव्य-स्वीज्ृत पड़ति से, सबवल्पात्मक या सश्चिष्ट (599/॥०॥0) 
प्रयोग ही करता है। प्रहति के इसी कल्पतात्मक और नावनात्मक विन्यास में कवि 
बी सच्ची व पूण प्रशति विषयक हृष्टि समायी रहता है। 


इस प्रकार प्रढति को लेकर दाघ्वनिक हप्टि ओर साहित्यिक हृप्टि म॑ घनिष्ठ 
सम्दध ठहरता है । 


वेदान्त--जावाय शकर ने “मायावाद' व प्रवतद किया जिसके अनुसार ब्रह्म 
ही पारमाधिक सत्ता है और जगत्‌ मिस्या, माया या जविद्या है । ध्रकर की यह हृष्दि 
दोढ़ों के शून्यवाद से ध्रमावित थी जिसमें सहार को स्वप्ववत्‌ समझा गया था। धकर 
“अनिवचनीय रुपाति' वो मानत हैं। उनकी दृष्टि मे ससारन हो सत्‌ ही है ओर न 
असत्‌ ही सत्‌ इसतजिए नहीं कि वह कभी नष्ट हागा ही और अम्त्‌ इसलिए नहीं कि 
वत॒माव मे ठो वह जनुभव म था ही रहा है । यही ससार की अनिवचनीयता” है। 
उनकी दृष्टि म प्रति में मूलत बानद नहीं है। बल्कि समुण--त्रिगुणात्मिका--अरकृति 
बी रचना मायाइृत है । जद तक यह भाया का बावरण नष्ट न हो ठो तब तक बात्मा 
के घुद्ध स्वरूप का दश्नत सम्भव नहों। ब्रह्म को प्रकृति समयनता था उस पर भ्रहति का 
आरोप करना तो (रज्जु को सपपं समझने के समान) शकर वी दृष्टि मं अध्यास, अज्ञाव 
भ्रम या विदत का परिषाम है। यदि हमें प्रकृठि मे आनन्द मिलता ही है तो केवल 
भूषण बात्ममाव की आप्ति होने पर ही, बात्मा घोर ब्रह्म रो एकठा की बनुभूति होते 
पर ही ॥ उसक पहले प्रद्मति में आनन्द मानना नहीं बन पडता । तात्पयं यह कि प्रदर्ति 
अपने जाप मर जड़ है । प्रृठि ऊपनी सायकता के लिए बह्म पर ही आधित है। प्रकृति 
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की सस्ता. वास्तविक नहीं है, प्रातिभासिक है । इसे पदार्थों की सत्ता का स्वीकार 
जज्ञान मात्र है। व्यावहारिक सत्ता उपासता के लिए स्वीकृत अवश्य है पर पारमाथिक 
सत्ता केवल शुद्ध ब्रह्म की ही है। “विवर्तें/ चामक बृत्ति के कारण हम अआन्ति व अज्ञान 
से संसार को रुत्य समझ वे है ओर सुझ-दुल्खादि उन्हों का अनुभव कर रहें है । 
अकृति या सृष्टि का समस्त प्रसार शकर की हृष्डि में वस्तुत: मायामय, आन्तिजन्य 
और असत्‌ है ।'* अवश्य ही बे आत्मा के आनन्द की ग्राष्ति (जो जीवन का सर्वोच्च 
काव्य है) का पथ बताते हैं जिसे साल्यशास्त्र भी नही बताता, पर जिस चित्तनशैत्ती 


से वे हमें मे जाते हें बहू जगत को माया, भिध्या व आच्ति कहकर ही। 


भागे रामानुज और वल्लम ने शंकर की इस हृष्टि का घोर विरोध किया। 
रामानुज ने तो यहाँ तक कह दिया कि उपनिपदों मे निर्युण ब्रह्म का नदी, कि्तु 
सगुण ब्रह्म का ही अतिपादन हुआ है. । वल्लभ मे अवश्य ब्रह्म को उभयलिग माता; 
गहू माना कि उपलियदों में ब्रह्म सग्रुण और निर्गुण दोनों रूपी में निरूपित हुआ है । 
तात्पर्य यह कि शंकर की सूलश्ूत मान्यता को अप्रामाणिक कह कर चुनौती दी गई 
और यह प्रमाणित करने का प्रयास किया गया कि संसार मिथ्या नहीं है, सत्य है । 
प्रकृति के प्रति आचार्यों की इस मूल दाशेनिक दृष्टि व॑ हष्टि-भेद का भारतीय जीवन- 
इृष्डि से अत्यन्त घनिष्ठ सम्वस्थ हैं । 


शंकर ने एफ हीं पदार्ब--निर्मुण ब्रह्म-- माता: किन्तु रामानुज ने तीन माने 
खिल (जीव), अचित्‌ (जड़ जगवु) व ईख़र ! शंकर से माया की कठ्पना करके सृष्टि- 
रुवना का रहस्य समझाया, पर रामादुज ने माया की अस्वीकार कर चित्‌ ओर अचिय्‌ 
के रूप में ब्रह्म का ही विस्तार माना । उनकी हृष्टि में जगत्‌ मिथ्या नहों है, बह्म का 
ही एक स्वगत भेद है। यह सारी सृष्टि ब्रह्म का ही शरीर है ।* ईश्वर और सूष्ठि का 


लकी मी कमहफ ः 
3.. *काग्रयवाबह/ए(व + जब. सीडमिर्न्ग बाब स्‍ीवॉग्डकडाऑग्व 50097 
_35 22, 0. एथघ6०३७ 9 298. 
2. “मगर व वन्‍म्व॑धार _शिबकिकाफ 7 हे हैं; शिंयाक8 'एग, ॥, 9. 02. 
३. आचीन यूनातत में भी यह “'जगत्‌ शारीरिक ब्रह्मवाद! विकसित हो छुका था। इस 
बाद पर भारतीय वर्शल को छाप थी । रामाचुज-दर्शन को तरह सूनानी स्तोइक 
बर्शन में यह माना गया है कि “ब्रह्म (ईइबर) अभिसन-निमित्त-5पादात-कारण हैं, 
डो नहीं है, जगत्‌ मगवान्‌ हा शरीर, एक सजीव शरीर 
है (7 बि० दे० राहुल सांकृत्यायत का “दर्शन-दिग्दरां न. पृ० ३१-३२ ४ 
#......"छा० (ाए (फिपीशंदेएग इठणोओ बवे एा6 ैनेए (पणाउ्ासंध्गा) 
कएफपफ णई फोड़ #गोंवे ६०पॉदे 2०: फमट्ड्ावेटव 38 ब्फुडा६ ग्िक्राण धर 
एशथाप-शिएापाफ ये मेशल्आ ईगगमालत कोड 80क्‍9-7- "र्विंशल्‍काफि रथ 
फक्याव्ययांबं (2००००--सवाप्टपे 9४ छ्‌. 0), &छम्रशफैशा, शिक्षा: ] : /0200- 
एप वुक्घ०ए0७०४००५ ५ £ * #म 
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सम्बध अपूयक सिद्धि नामक सम्बंध के द्वारा समधाया एया । इशर और सृष्टि 
के बीच बदल समवाय मम्बय॒(तन्तु और पट) ही नहीं है बह तो स्वत व ऊपरी 
है। उससे गटरा एक और सम्बंध है जा शरीर व आमा के सम्बंध म देखा जा 
मकता है। अवृषक्ष सिद्धि सम्बय इब्य और गुम दोनो मे रत है । इस्दर विशप्य है 
और जगत्‌ विशदरण | वि विधवा जना-अलग नहीं रह सस्ते । इसी प्रकार सृष्टि 
बे ईइवर जला अला नटी हैं । चित जौर अखित्‌ रिधप्य इश्वर व विभपण हैं. विभपण 
विचष्य से भिन्‍ने नहीं रहू सकता । ईश्वर और सृष्टि को चेकर यही रामानुज की 
बिजिप्टाउनवाठा दृष्टि है।* रामानुज वी यह दृष्टि निराघार नहीं अपितु उपनिषदो 
मे पुप्ट नी हाती है। उरविषटा मेरे विरूपित हुना मिलता है कि सूद सता निगुण 
है और सगुण रसी का प्रसार है। जयत्‌ झूपी वृक्ष पर एक पी (लिगुण) साक्षीभरत 
मात्र हो कर सब हुद्ध देख रहा है और दूसरा भऔजा हो कर उसके फला का रस 4 
रहा है।* जब कि वेट पर आधारित उपनिषद सृष्टि के इस महत्व को स्वीकार करते 
हैं तब तो शकर वी दृष्टि अवश्य ही दिचारणीय हो उठ्दी है। जो हो रामानुज कौ 
अप्दि ने एक ऐसी नवीन सास्द्ृतिक विचारधारा का प्रवतन किया जिसस सृष्टि सजीव 
व साथक दिखाइ पढने वगी जीवन को नीस्सता दूर हटने लगी और जन-साधारण 
चारा ओर प्रदृति म॑ भगवान्‌ का सरस दब्मन करने लगा । 


बह्लभ ने रस हष्टि को समय को अनुकूतता पाकर, और भी विकछित व 
बुष्ध किया । उन्हाने भी कहा कि सृष्टि मिध्या नही है। उन्होने भी रामानुज वी दरह 
माया वी बात उ*ा दी । माया कोई वस्तु नहीं । उहोंने इह्म को माया से घुद करके 
सद्घाइतवाट दी स्पापता की मानों ब्रह्म पहने माया के कारण अगुद् घा। उन्होंने 
माया के स्थान पर आविर्भाव-ठिरोभाव को कल्पना वी. (जिनका सकेत ब्ह्मसुतरा मे. 
मिलता है--पहामृत्र रेर५ ४४ै।१ ठया छ्वेताश्वतर उपनिषद १११ में भी 
--तस्मामिध्याना३ योजनातत्वभावाइमूयथात विश्वमायानिवत्ति' ॥ ) और बताया कि 
असरदह्म अपन तीनो--सत्‌ चितु व आनन्“--रझूपो का आविर्माव विरोनाव करता 
रहता है. जिनका प्रकाश क्रम सीयती सवित्‌ और ह्लादिनी शक्ति स होता है 
जोब म सत्‌ बित्‌ का आविर्भाव दै व आदन्ट का तिरोभाव तथा जड़ (अति) मे 
जित्‌-आनन्द का ठिरोभाव रहता है ओर केवल सत्‌ का आविर्भाव । ठाल्मय यह कि 
जड़ प्रद्ृति भी असर ब्रद्म स सम्बद्ध है सवा मिय्या अता उपेक्षणीय नहीं । वल्लभ 


१ वि» दे० डॉ० विदवम्मरनाय उपाध्याय हिन्दों साहित्य को डाशनिक पृष्ठमूमि + 
घु० १४५ ठपा १० बलदेव उपाष्याप मारतोय इशन पृ० इेद८ ३ 


२. ऐतरेय उपनियिद शशा३३ .. इवेता्वतर उपनियद्‌ ४४ ४» ततिरोध 
उपनिषद २।६ ७॥ 


३ *:देताबवतर उपनिषद्‌, ४६॥ 


दर्शत और साहिस्य में प्रकृति प्‌ २४३ 


ने माया के बिना सृष्दि को व्यास्या की ।' जगत पुरुषोत्तम श्रीकृष्ण के सत्‌ अंश तने 
या शरीर से बना हुआ है; वह अविकृत है । वह नित्य पदार्थ है जो ब्रह्म के सत्‌ अंश 
से ही निमित है । प्रकृति मिथ्या या माया-ईठ नही । ब्रह्मसूत्र के 'आत्मकत्तेः* तथा 
वरिणामात्‌ 3 के द्वारा उन्होंने यह कहा कि यह सारी सृष्टि लीला के लिए लाकेवततु 
लीलाकवल्यमू, रची गई है, और ब्रह्म का ही परिणाम है । अपने हो आनन्द के 
लिए रची गई सृष्टि का बहा के साथ गहरा सम्बन्ध होना चाहिए। विष्णु-स्वामी और 
बल्‍्लभाचार्य ते ही साहस के साथ सीधे ब्रह्म का ही परिणाम स्वीकार किया है ! 
कारण से बना हुआ कार्य उससे अनन्य होता हैं, मिथ्या नहीं होता | इतना ही 
नहीं, वल्लभ मे तो बह्म के संग्रुण स्वड्प को असली व श्रेष्ठ कर निर्गुण स्वरूप को 
निम्मकोटि का ही प्रमाणित कर दिखाया। 


इस प्रकार हम देखते हैं कि रामानुज और वल्लभ के चिन्तच-पथ में प्रकृति- 
विपयक दृष्टि बही हुई जा रही हैं जो काव्यदृष्टि के बहुत पास है । 


सांख्य--भारतीय सांख्य दर्शन प्रकृतिवादी है । वह प्रकृति अव्यक्त, या प्रवान 
को जगत्‌ का कारण मानता हे; तिगुणात्मक प्रवान के सिवाय किस्ली अन्य को जगत्‌ का 
घेरक, प्रवत्तक या कारण नहीं मानता । मूल तत्व 'प्रकृति' सृष्टि का जनादि कारण 
है। वही सब कुछ उत्पन्न करता है पर स्वय किसी से उत्पत्न नहीं होता । सांख्य की 
अक्ृति एक ऐसी सत्ता है जो स्वतन्त, नित्य त्रिगुणमयी व क्रियावान्‌ तो है पर है 
बन्‍्वी । प्रश्न यह दें कि उसके ढारा जो सृष्टि-सम्पादन का कार्य चल रहा है उस 
क्रिया का मूल कारण क्‍या है? अकारण क्रिया कँसे हो ? अतः सांल्य में ही 'पुरुष' 
भासक ऐसे तत्त्व की कल्पना की गई है जो स्वयं है तो पूर्ण निष्क्रिय, पर है पूर्ण चेतन्य- 
रूप । प्रकृति उसकी उपस्थिति मात्र से वैसे ही सक्रिय है जैसे पुरुष की उपस्थिति मात्र 
से प्रेमिका अयवा रंगमंच की लज्जाशील नर्तकी ।* तात्पय यह कि सांस्य में अकृति 
धुक शाश्वत तत्त्व माता गया किन्तु चैतन्य तत्त्व की माने बिता सांच्य का काम वे 
बला । सांख्य ने अनेक प्रकार से प्रकृति को ही सर्वोपरि तत्त्व ठहराया और अपने 
हृष्टिकोण के पोषण में अनेक युक्तियाँ प्रस्छुत कीं, पर चेतनवादियों को उससे पूर्ण 


_......+ 
बि० दे० आचार्य रामचच्ध शुक्ल २ 'ुरदासा, पू० ११४-११४३ 

अह्यसूच, १४डीरे६ ) 

चही, श४ड२७ 

यही, २१४३३ ) 

बि० दे० आचार्य रामचन्द्र शक्ल + नसुरदासों, पृ० ११०-१११४ 

.. ईंदवर्रक्ृष्ण : 'सांख्यकारिका+ कारिका ५६-६१ 
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सन्‍्तोप नही दुआ ।९ चेवतबादिया को प्रधान छबाएँ हैं-“जड़ प्रशतिं में करू ठा कहाँ 
मे जाई है? गुमदान दस्तु लागयान्‌ अवध्य होती है फिर भ्रद्ृंति नित्य बसे १ 
प्रति व पुरुष या प्रयम संयोग किए प्रशार हुआ 2 इप प्रवार प्रइृति तत्त्व वो 
चर्जोपरि सर्व मानने जाया सॉस्यस्मल जिज्ञासुआ शो शान्त न कर सवा । दूसरे 


हो में. चतत तन्‍्य की संग अब्यक्ता बे अभाव मे जड़ प्रद्ेति स्वत सृष्टि बो 
वहुली हव ने कर सदी ॥* 


इस दशन मे पुरुष या चंतन्य को अवश्य बत्पता भी गई है, वयोकि त्रिगुणात्मिका। 
प्रकृति के प्रथम म्पल्‍्द के जिए यह आवश्यक था; पर पुष्प उदासीन ही माना गया हैं 
बह से ती प्रधान वा निग्तक है और ने प्रवर्तेक यदि प्रकृति आरम्म मे परिवालित 
हनी है हो उसी प्रदार जमे चुम्दक झो उपस्थिति म लोहा ।2 अस्था और पगु 
जिस प्रवार अपना काय परस्पर चलाते हैं, उसी प्रश्गर प्रृति-पुकुष स मह सृष्टि चल 
रही है ।* साख्य वा तक यह है कि बयडे वे लिए गाय के स्तन वा दूध, झरने वा 
जब और मेप स्वत कायशील रहते हैं,४ अत प्रकृति के आये और किसी तत्व वी 
आवश्यकता नहीं । इस प्रकार साध्य ने प्रति को ही जन्तिम तत्त्व मान लिया बिन्‍्तु 


भाख्यशास्त्र वे अनुशीलनकर्ना तत्यज्ञा को आज नी उनकी सारी प्रत्निया असगता जौर 
अस तौपजतक ही लग रही है । 


बादरायप ने अपन ब्रह्ममूत्रों मे सास्यशास्त्र के सब तकों का संभूल खष्इन 
जरके यह प्रतिष्ठित कर दिया है कि प्रधान या प्रडति जड है और वह अपनी सत्ता 


के लिए जिसी चेतन तत्व पर ही आशित है। इस जगत्‌ का निमित्त और 


त्रह्म ही है, साम्योक्त प्रधानों अथवा जड 'प्रह्ति' नही ।४ ब्रह्म से उसकी पृथर सत्ता 


नही है। पुद्धिमावु या चेतन बर्ता के बिना प्रकृति जड है । जड पदार्ये स्वममेव न ती 


कायप्रवुत्त ही हो सबता है और न कुद वुद्धिसौशलपू्ण रचना ही कर सकता है! 





प० बलदेव उपाष्यायथ 'मारतोय दशन', १० रेड४ ३४४५ 

बही, पृ० शेडरे । 

ईइवरकृष्ण 'सास्यकारिका' ॥ 

बही, कारिका २१३ 

बही, कारिका ५७, 'भारतोय दश न, पृ० इंडें४ड ॥४ * 

फ व ४ छण8 'फाधग> थी चहवीय मकाकक्एफक पणे पि-ए ॥0५ 
तथा ५० बलदेव उपाध्याय 'भारतोय द्श ना, पृ० ३४२-२४४ 

अहसुत्र, राराश से २२११० सूत + यूहदारण्पक उपनिषद्‌ दे।७४ई, ४६० 


छादोग्य उपनिषद्‌ ६१४४, सुष्डक उपनिषद्‌ ११२ १४१७, 
उपनिषद्‌ ६३८, ३१११६, गोता उाई-७, ६॥१० 
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द्व 


दर्शब और साहित्य में प्रक्ृत्त [ रबर 


त्ाम्यावस्था में प्रथम विक्षोभ भी स्वतः सम्भव नहीं | तृण का दूध बसना, गाय के 
धन से दूधजवाह और निर्सर का जल-प्रवाह सब एक चेतन तस्व की ही अपेक्षा करते 
है। विश्विष्द चेतन के सहयोग के अभाव से जड़ प्रक्ृति की जगत्‌-हूप में परिणति 
असस्भत्र है; तृण से सव जगह दूध वहीं वत सकता, विशिष्ट गाय के सम्पर्क से 
ही तृण से दूध वन सकता है । सांल्य का पुरुष असंग, निर्विकार और उदासीत 
अतः बह वन सकता । लोकरचना के कार्य में प्रधात की स्वाभाविक प्रवृत्ति 
की भी संगति नहीं बैठती क्योक्ति साल्‍्य के अनुसार पुरुष अस़तंग, चैतन्यमात्र, निप्किय, 
सिविकार, उद्यसीत, निर्मल, नित्य, शुद्ध-बुद्ध-मुक्त-स्वभाव हे । फिर थुए्प के लिए 
भोग और अपवर्ने कौ आवश्यकता ही कया ? जन्धे ओर लंगड़े भी अपनी एक विश्विप्ट 
इन्द्रिय से रहित भले ही हों पर वे अपनी बुद्धि के ही योग से काम करते हैं (बुद्धि भी 
तो किसी चेतन की हो पूर्ज-सत्ता या उपस्थिति सूचित करतो है), अतः अन्घे और लंगड़े 
को कल्पता भी तठत्त्वच्िन्तकों को सस्तोषजनक नही ।* 








इन परस्पर विरोबी बातो का वर्णन करने से सांख्यमत पूर्ण सल्तोषणनक नहीं 
समझा गया है। तात्पर्य यह कि प्रकृति जड तत्व मात्र है, वह किन्नी की सत्ता या 
शासन में रहकर ही कार्य कर सकती है, स्त्रयमेव नहीं । चेतन तत्व ही सर्वापरि है । 


शैधागम--शेंवागप दर्शेत में परासंवित्‌ या परमशिव ही परम तत्त्व है जो अपने 
निर्मुण व अचित्य रूप में “विश्वोत्तीर्ण' व समुण या व्यक्त रूप में “विश्वात्मक' कहलाता 
है । प्रसमशिव प्रकाश-विसर्शसमय है और अपने गरस स्वतंत्र स्वभाव से शक्तिपंचक 
(चिति, आनष्द, इच्छा, ज्ञान, क्रिया) के द्वारा सृप्टि का उन्‍्मीलन-निमीलन रूप खेल 
करते हुए लीला कर रहे हैं ।२ प्रकृति परमशिव का शरीर है। परमेश्वर और सृष्टि 
को सम्बन्ध दर्षण-नगर' का सम्बन्ध है ।* प्रकृति शिव से भिन्‍न दिखाई पड़ते हुए 
भी वस्तुत्त: शिव में ही है । बह परमशिव का ग्रतिदिम्व या आभास है । इस दर्शन के 
अनुसार सूप्टि बौद्ध हृष्टि के समान न तो स्वप्न है और न शांकरवेदान्त की तरह 
अध्यास या बिवर्तंजन्य मिथ्या या ञआान्ति । वह दो शिव का अरीर होने के नाते सत्य 
१. वि० दे० ५० बलदेव उपाध्याय : 'मोरतीय दर्शन', पु० २े४डर-३४५ ६ 
२. चितिः स्वतस्त्रा चिब्व सिद्धि हेतु: ५ स्वेच्छुया स्वन्नित्तो विश्वमरुस्मीलपति' 
**“अत्यभिज्नाहदयमू, १-२ | 
३. दर्पणविम्ते यद्वननगरण्रामादि चित्रमविमागि॥) 
जाति विभागेनेव च परस्पर दर्षणादयि च॑ पर 
विमलतमपरमभेरददोघात्‌ तददु विनागशुन्यमपि । 
अन्‍्योन्य च ततोषपि च विभक्तसामाति तज्लगदेतत्‌ ७. --परमार्यतारः, कारिका 
है श्सन्त्‌वव 


२४६ ] डा० रामेश्दरलाल स्डेलवाल “तद्णा 


है ।* शैर साथव के लिए सत्र भिव दी खिबर है, स्वयं सुखनदूस नी उसके लिए गो 
रल्पना है। शैद साधक परम जानाद वा उपासऊ है। वह बह रूप आत्मा का इई 
झूप प्रदृति में विस्तार दखरूर आना दमग्त हाता है। परमणिव के नाते प्रद्मति परम 
आन-“मयी है | सारा विश्व चिमयी शक्ति वा ही स्फुरण है। सृष्टि और ईश्वर के 
इस सम्ब-प वी प्रामाघिकता पर आाचाय प० इलदेव उपाध्याय लिखते हैं--* परिणाम 
बाद म॑ वस्तु का स्वरूप निरोहित होबर जन्‍्य आकार ग्रहण बरठा है। प्रभाझतनू शिव 
क प्रवाग के विरोपान होने पर ठो यह जगत ही अन्धा हो जायगा। अत में वा 
विवतवाद हृदयगम हांता है न परिणामदाद प्रत्युत्‌ स्वातन्भ्यवाद या आभासवाद हो 
बुद्धिग्म्य होने से प्रामाणिक है । '* इस प्रकार शवायम बी प्रहति दृष्टिकाव्य की 
सकस्पात्मय अनुभूति या सब्लिष्ट दृष्टि के बहुत हो निकट बाती जान पड़ रही है । 
शवागम वौ हृप्टि प्रद्ृति ब। मिस्या या अध्यास नहीं मानती । माब्य हृष्दि के साद 
उसका बच्दा मेतर बैय्ता है। 


स्पाय-बशपिर--न्पाय-वशपिक दशन घुद्ध वास्तववादी दशन है. जो मुल्य 
अपनी पदाध-मीमामा के मिए प्रद्षिद्ध है । प्रति नेयाविकों के बारह प्मेों तथा 
बैनपिकों के जाठ द्रध्या के जन्तगत समाविष्द है। म्यायनदशन कसी 
परमतत्त्व (0;४८४४४ 20500८ छा]00१८) के प्रकाश मसमग्र दिश्व का एक 
ध्यवस्यित और पूण सन्तोषजनक दशन हम नहीं प्रदान करता ॥३ बह आत्मा की, जन्म 
पदार्थों को तरह एक स्वत-त्र पदाय के रूप में सत्ता मान कर ही सन्तुष्द है। प्रति का 
विवेचन केवत प्रमेयों या द्रव्यों के अन्दगत ही अटबा-उलक्षा रह गया है। इस प्रकृति 
जा अन्तिम संचालक नियम्ता बौत है इसका तृप्तिदायक उत्तर साहय की तरह यहाँ भी 
नहीं मिलता । वैज्ञपिक्त दशन ने अदृप्ट सहकारिता से ईश्वर की इच्छा! तयां 
ईश्वरेच्छा से ही परमाणुओो मं स्‍्पादद तथा तज्जन्य सृष्टि त्रिया मानी है। यह 
दसन परमाणुओं त हो सृष्टि को उस्त्ति सिद्ध करता है। पर बणुओ मे जीवन स्वत 
१,. + रा चाद एल्वग्णाब प्रणातड ता३६ एड णााध्ल5० (०820. मे पग्रशे& पीट 
कल अर पृवद्गैछा, फ्रकधाध्याड 4६00 9८ ८३), ७८९४७४८ ॥६ 38 # आशा 
॥300०॥ ० प्रो पोधाा३८ लटक, छधोट, १००० ०तेमाएु (0 फरार लिए 
डॉ] ए9६ ४९० ३७०७४ ताध्य्फूएथ्कड ४६ फल घर ० अ्ली वट्शस्‍50007- 
32702 ६० ताल [गाल पी गोजुल्ल्पध6 पग्राध्टाडट डफप्रपेड धएधा ऋधा 
६ टाई 3$7९१)5८७, ७७0 ॥$ ४80७४ भर 78 धष्ट एचशएटफट था गा श 
आड़ 3टॉड ठा फऐट्शगराहुड- * 


न 9. 0, एक्टर #0षणवाव्डमश/व० 
हवा काउक्रात्यें ला 2ग्रा0ण्कफ्टट उमग्रबी, 9 298 ५ ९ 
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दर्शंत और साहित्य में प्रकृति प्‌ २४७ 


कहाँ से आ गया ? किसी मूल शाश्वत चेतन तत्त्व की सत्ता माने बिना मनीषी दार्श- 
निकों को सृष्टि की पहेली हल होती वहीं जान पड़ती । जो हो, अवश्य ही यह दर्शन 
कोरे भौत्तिकवादी दर्शन से ऊपर उठा हुआ बताथा गया है | सामान्यतः समीक्षकों की 
दृष्टि में यह पूर्ण तृष्तिकर दर्शन नहीं है क्योंकि वह जणु, मन, आत्मा और अभ्रकृति के 
तियन्ता सृष्टि के किसी हृदयस्थानीय तत्त्व को पतिष्ठित नहीं करता ।* आत्मा को इन 
दर्शनों में एक पदार्थ या द्वंब्य अवश्य माना गया है, किस्तु सज स्वत्तत्त्र पदार्थों या दब्यों 
का एक मूल केन्द्रीय चेतन तत्त्व से अनिवाये व प्रमाढ़ सामंजस्य न घटित हो पा सकते 
या दूर तक उसका निर्वाह न हो पा सकने से ओर ईश्वर को केवल निमित्त कारण 
मानने से रस-जीवी कवि या साहित्यकार के लिए श्रकृति की दृष्टि से ये दर्शम बहुत 
आकर्षक वे उपकारक नहीं दिखाई पड़ते । काव्य में जो रसानुभूति-जन्य मुक्ति का अबुभव 
होता है वह वैशेषिक मुक्ति, जो भक्त-समाज में शिला सी नौरस फही गई है, से बहुत ही 
दूर की चीज दिखाई पड़ती है | वास्तविक वात यह है कि इस दर्शनों ने दुःख-ताश 
के उपाय तो बताये हैं, किन्तु मानव के लिए आनत्द जैसी किसो उच्च भावात्मक सत्ता 
की प्रतिष्ठा सम्भवतः ये नही कर सके हैं । 


अस्य--सृष्ठि या प्रकृति को देखने की अन्य दर्शनों की भी अपनी हृष्टि हे । 
'मीमांसक यथाये छयात्ति' के अनुसार प्रकृति को सत्य कहते हैं। वोद्धों के विविध 
सम्भ्दायों में जगत को देखते की हृष्टियों में पर्याप्त भिन्नता है । शुल्थवादी या साध्यमिक 
सर्वत्र शुन्य देखते है, विज्ञानवादी केवल बाहर का सब कुछ असत्‌ मानते हैं । 
सौध्नान्तिकों व वैभाषिकों में न्यूनाधिक भेद से विज्ञान व संसार सत्य है । 


अद्वेत बेदान्त की भूमि पर सूफी साधक भी (जो मूलतः भारतीय बहुत 
बेदान्त से प्रभावित हैं) जगत्‌ के मुल में एक सौन्दर्यमथी सत्ता की कल्पना करके समस्त 
प्रकृति को उसका आभास, भ्रतिविम्ब या छाया मानते हैं । वे समरत प्रकृति को परम 
प्रियतम के लिए ग्रत्येक क्षण जलती हुई अनुभव करते है । जायतसी के इस कथव से 
सेवन तत्त्व व प्रकृति का सम्बन्ध स्पष्ट हो जाता है-- 


रवि ससि नखत दिपहि ओहि जोतो ॥ 
रतेन पदारव मानिक मोती छ 


दर्शन, धर्म का एक महत्त्वपूर्ण अंग है । उसमें ब्रह्म, जीव, माया, जीवन, मृत्यु 

आदि विपयों के साथ प्रकृति भी सुद्म चिचार का एक अत्यस्त गम्भीर विपय रही दे । 

2... छ्ाश्चदतुर बहवें फेक 4. 4 रेपस्एवंध्रांगि ० उवबरॉवण स्‍ीम्7णरगरीफ, 
कए- 252-259. है 
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दगन मे द्यरि भद्ध बनासक्त बुद्ध थे प्रद्धवि तत्व वी अवरग मीमाता कौ जायो है 

किन्त प्रति विषपष्ठ दिचार मे नावना या थ्रद्धामूपव पम का लग हाने के करण 
भआदना का दी हह्कान्यादा रख प्राय लदद्ध मिल जाता है, दसलिए पूर्-पश्चिम्र के 
दम को विविध चिलन प्रणालियाँ भावदा के अनुपात भेद से परह्णर जिनके हो गई 
हैं। ल्‍म दपत के एक धार पर सृप्विशमम्भत हल का पदाद॑तवाद है तो दूसरे छोर 
पर गकर या वर रो ब्यपाइईंदवाद । दोता वाद्य मे प्रहति बिएयर घारणओं में 
आबागणाताल का उन्‍्तर है । एक मे प्रदृदि हो एकमात्र तत्त्व है तो दूसरे मे प्रति 
चवन के ध्यान एक जड़ सना मात्र । इसे प्रकार प्रदृति किपयफ चिन्दा जड़ चेतन की 
एक सनातन ग्ुथी बा स्वरूप ग्रहण वर लठ़ी है ।* द्रब्य या वस्तु (0406) और 
अतमा (700) था स्वस््प और उनके सम्बन्धों का स्थापन व निरूपण ही प्रति 
दिपयक दशन का बेर दिदु बन जाता है। तात्पय यहू है वि दशन का भ्रदृति ले 
अनिष्थ्तम सम्बंध हैं । 


विज्ञान तो निपत प्रद्डति के ही आधार पर खड़ा है। विज्ञान की विविध 
जान श्ताजों भ॑ वहतुतध्यामकः रप्टि से प्रकृति ब ही विविध पक्षों का, निरीक्षण 
परीशण विश्लपणवर्गीविस्ण तुजना जादियों प्रक्रिया स प्रयागासक अध्ययन होता है 
जिसमे भावना या वल्पना किबिमात्र दो दौच म नहीं जान दी जाती। इस प्रक्षिया 
से जो तष्प या परिणाम भाप्त होत हैं थे जोवन-मूल्य थ जीवन-हृप्टि के निर्माण में 
पदायवादियों क द्वार आधारभूत था अन्तिम निश्नात तस्पो ने रूप म स्वीकार कर 


जिप जाते हैं। इस प्रकुर प्रह्ृति विज्ञानयत्र नी शूमि है शिस पर उप्तवी सारी सृष्टि 
खड़ी होती है ॥ 


यद्याप दखन व विज्ञान के सत्र म प्रकृति का प्रभुव प्रयोग होता है पर कषत् 
व उदय भेद से कभी-कभी उनके तथ्य था परिणाम परस्पर इतने दिपरोत हो जाते 
हैं कि उठ परम्पर पादना दाशनिका का मानव-हित वी ह्टि से, एक नत्यस्त 
आवश्यक दायित्व हो जाता है। प्रसिद्ध दाशनिक कॉनिगउड ने “कह इत्र 
44४४६ ' सामत्र अपना ग्रथ १६वॉ शताब्दी मे लखित इन दोना क्षत्रों के अधिक्ापिक 
बढ़ते अन्तर वो पात्न के हो लिय लिखा है (३ डॉ७ दासयुप्त महोदय भी मानते हैं 
कि देन औौर विज्ञान यद्यपि बाह्मत दो स्वृतत क्षत्र हैं किन्तु जिस मूल दृष्टि स दे 
चालित हांन हैं वह मूल अन्दीला को रप्टि है जिसका प्रयोग दानों हे अत्रों मे 


१ हस्वर्शासह शास्त्र सोन्दयविज्ञान', पृ० उर । 
ध 9एप०९. ''(क्लाउधक$ गु हफघकम्ओ फ़ 56 
2. ४.9 एग्रेफडएजए०व. यह वढब्व तु वाकर, छिए. ]58 
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शिद्वात्त-निर्भाण के लिए होता है।* तात्पर्य यह कि दर्शन और विज्ञान, पूर्ण सत्य की 
एकता को देखते हुए मूल से परस्पर एक ही हैं । 


मि इसी प्रकार साहित्य में व कलाओं में भी प्रकृति का, विपय, अलंकार ब अन्य 
उपकरण के रूप में, भूरिशः उपयोग होता है। पर त्महित्य व कल्ला को प्रकृति 
(स्वभाव), प्रक्रिया व गन्तव्य के प्रति हृष्डि का निर्माण शुद्ध बुद्धि या तक से न होकर 
भाव और रस से होता है, अतः उक्त दृष्टि दर्शव व विज्ञान की हृष्टि से पर्याप्त भित्न 
हो जाती है । ललित साहित्य व कला में प्रकृति का न तो कोरा बनुकरण होता है 
और न उसका तात्तविक बौद्धिक विवेचन । उसमें तो प्रकृति का रस-निष्पत्ति के उद्देश्य 
से, कल्पनात्मक पुननिमाण होता है और यही निर्माण साहित्य या कल्ला में प्रकृति के 
उपयोग की चरम साथंकता है। इन मर्यादाओं के स्राथ ग्रहण को गई प्रकृति की 
(अच्तः प्रकृति और बाह्य प्रकृति की) कोई भी बस्ठु ऐसी नहीं जो काव्य-विषय चलने 
की क्षमता न रखती या रख सकती हो । 


ललित याहित्य में नहीं, किन्तु साहित्य-स्मीक्षा के क्षेत्र में ही प्रकृति की 
पात्विक समीक्षा हो सकती है । पर, स्राहित्य में कल्पतात्मक पुर्नानुर्माण के लिए 
उपाधानभूत् रूप में गृहीत प्रकृति का भाव-भुमि से सम्बन्धित रहने का यह अर्थ कदापि 
नहीं कि कबि का, इस निर्माण में बुद्धि था विचार से कोई सम्बन्ध ही नहीं रह जाता । 
वस्तुतः प्रकृति के प्रति बह काव्य-यत भाव-हष्टि अपने मूलों में थुद्धि या दर्शन से 
अत्यधिक प्रभावित रहती है । छुलसो, यूर व जायसी की भ्रहृति-हष्टि ऋमशः रामानुज, 
बल्लम और सूफीमत की. भ्रकृति-दृष्टि से अत्यविक ग्रभावित है। 


इस तीसमों क्षेत्रों को लेकर सामूहिक रूप से कहा जा सकता कि क्षेत्र व 
लक्ष्यभेद से प्रकृति के प्रत्ति इने सबको विभिन्न ह्टि-भंगियाँ है । अकृति-विषयक पूर्ण 
सत्य तो इन तीनों इ्टियों के योग या सामंजस्य में ही प्राप्य हो सकता है । काव्य 
में यह सत्य भाव-मार्य से कदाचित्‌ अधिक र॑जक व तृप्तिदायों रूप में आाकलित व 
अनुभूत होवा है । 


हमारी अन्‍्तःसत्तो मूलतः एक है, भले ही हम स्पप्टता के लिए मन, बुद्धि, 
चित, अहंकार आदि में उसका विभाजन करें जिस भ्रकृषति को दार्शनिक व सामान्य 
व्यक्ति देखते हैं उसे ही साहित्यकार या कवि देखता है, पर वह उसे एक विशेष हृष्टि 
से देखता है । यह्‌ दृष्टि उसके मनोविज्ञान, संस्कार, अनुभव आदि से निर्मित होती 


१. डॉ सुरेन्द्रभाय दासग्रुप्त : 'सौदय-तत्व', पू० ६५ (डॉ० जातत्वप्रकाश दीक्षित का 
हिन्दी अठुवाद) । 
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है। यही नही कि यवि जन ही प्रकृति को अय द्रष्टाओ से भिन्न रूप म देखते हैं, कप 
बजियां के वग मे भी भावना ठघा स्वभाव भद से एक वेधि नी हृष्दि दूसरे परवि ने 
हप्ट स भिन्न हाती या हो सती है ।* अब दसना यह है कि प्रदूठि के प्रति कविया 
की हृप्टि का वया स्वरूप है २े बवि का प्रदृति या सृष्टि क साथ रामात्मय हा फय 
हाता है | अत प्रद्मति क केवल उन्हो रूपों या पक्षो को कवि प्रहण करता है 
उसवी रागात्मसता को उभारने वाल हो । दाशनिक प्रकृति के समस्त प्रपद को एक 
साथ लेकर सृष्टि के एक तत्त्व रूप मं उसी बोद्धिक मौमासा व विविध सम्बन्बों को 
व्यास्या बरते हैं। व दृश्य व अदृश्य (अन्त करण) दोनो प्रद्ठितयों को लकर उस पए 
सामूहिक ठत््वचिन्ता करत हैं । पर प्रकृति के इस समस्त विस्तार का बौद्धिक विश्लएण 
कवि का क्षत्र नही। (हो, मानव मात्र की मूल चेतना एक होने के नात कवि के वार्य 
मे भी प्रत्यक्ष या पराश्न रूप मे उक्त बोडिक चतना आ जावे तो दूसरी बात हैं 8५ 
कवि तो भाव-व्यवसायी है, वह व्यक्त प्रकृति के कंबल य्न्द्दी बोमल-क्टोर के 
लंता है जो उसकी रागात्मक वृत्तियों को सहज उभार कर उस्ते सृष्टि के मूल में स््यित 
सौन्दय (जो सत्य व शिव से पूणतया पूथक्‌ हो यह आवश्यक नहीं, कदाचितु बाकि 
भी नही ) की अक्षय सत्ता वा दशन करा सकें । कवि का चिर प्रतिष्ठित लक्ष्य $५॥ 
या आन-द नी अनुभूति करना व कराता है। इस लक्ष्य की सिद्धि के लिए अईतिं 
(व्यापक रूप मं) के असीम विस्तार का जितना भाग जावश्यक है, कबि मुख्यता 
कबन उतने ही अश से सम्बन्धित है। इसी प्रदार बवि अन्त सत्ता के जिनत अध् से 
बहू आनन्द या रस दिप्पत हां सकता है उसके उतने ही अथ को प्रहण करता है। 
दाशनिक का यह नियत दायित्व नहीं है कि यह हमें सृष्टि मं व्याप्त सौन्दय व रस का 
दशन कराये । क्योकि मुख्यन बह उन वृत्तियों के यन्त्र से कार्य कर्ता ही नही जा रत 
वी निष्मादिका होठी हैं। इस रूप म विचार करन पर प्रदृति पा उतना रूप कट के; 
स्राफ सामने आ जाता है जो कवि या साहि-यकार से सम्बन्धित है । कवि अन्त प्रदर्ति 
(भाव, विचार, बल्पना आदि) से भी सम्बाधित और बाह्य प्रकृति से भी ।_ हें 


दातों की पारस्परिक क़ियाप्रतित्रिया मे से भी रस की निष्पत्ति करता है. किन्‍दु 
बाह्म प्रगति से प्रस्थान करके ही । 


कवि और साहित्यकार भाव और कल्पना वी दृष्टि से सृष्टि या श्रदर्ति के 
बाय व मम को समझने की चप्टा करत हैं । उनका चरम सत्य बस्तु-यत नही, भ्दिण 
गत होता है अत व स्थूल पदाथवादी दृष्टि से तृष्त नहीं हो सबते | प्रकृति के क्र 
प जो बुद्ध भी है उसका अधिक्षाघ पचाद्रिय के लिए रजक और तृप्तिकार है। कवि 
इस बस्तु-सत्ता के सत्य यो झुठत्य नही सकता, भ्रत्यक्षानुभव के बाधार पर भी वह डर्व 
बा मूल्य व महत्त्व समझता दै। पर बदि यदि यहो तक मीमित रह जाय तो स्यूज 


१६ प० बलदेव उपाध्याप “भारतीय साहित्य शास्त्र, प्रयम खड, पू० ६७३) 
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ही ठहरा'। वह सत्य (सूक्ष्म सत्य) के दूसरे दट पर भी जाता है और आत्मा के बल 
पर सृष्टि के मूल में अवस्थित रहस्यमयी परम-सत्ता में भी हादिक विश्वास रखता 
है। इस प्रकार बह अपने कार्यक्षेत्र की पद्धति व दायित्व को समझता हुआ इन दोनों 
विपरीत हृष्दियों में सहजन्मघुर रूप में, कल्पना की सहायता से, भावपूर्ण सामंजस्य 
करता है । बह पदार्थ-सत्ता की उपेक्षा करके चल भी नहीं सकता क्योकि जिस रस की 
निष्पत्ति वह करता है था करना चाहता है उसका प्रस्थान-बिन्दु ही विभाव' है 
जिसके अन्तर्गत समस्त प्रकृति समाविष्ट है। अतः वह केवल सूक्ष्म-जीवी (वेदान्त 
धरातल का अद्व तवादी दार्शनिक) वनकर--शम्रूध्टि को अध्यास या माया मात्र कह 
कर---भी नहीं चल सकता । वह आत्मा में विश्वास रखता हुआ, सृष्टि के कण-कण में 
उसका आभास व सौन्दर्य देखता हुआ, कार्य करता है, और यही कवि या साहित्यकार 
का स्वतस्त्र व परिपूर्ण प्रकृत्ति-दर्शन है । 


कालिदास और भवभूति जैसे भारतीय कवियों ने और वर्ड सवर्थ तथा ब्राउनिम 
जैसे अंग्रेजी कवियों ने प्रकृति में एक आत्मा का दर्शन किया है। उनके काब्यों का 
अनुशीलन करने पर भ्रक्ृति के प्रति काव्य की मूल हष्टि का अनुमान हो सकता है ! 
इन्होंने भावततामयी हृष्टि से भ्रक्तत्ति में चंतल्मप्क्ति से अनुप्नाणित, एक आनन्‍दोल्लास- 
मयी, जीवित-जाग्मत, अखण्ड व शाश्वत सोन्‍्दर्य-सत्ता का साक्षात्कार किया है। 
उनकी हृष्टि में प्रकृति व मानव हृदय के बीच एक चिरनिगृढ़ हार्दिक सम्बन्ध है । 
विश्व का कण-कण एक अहृश्य गहरी व हार्दिक सहानुभूति के तार से बंषा हुआ है 
कर एक ही जीवन-शक्ति से धड़क रहा है । वर्ड्‌सवर्थ लिखता है-- 


2७ ?7८३ट१८९ एव दींड(प्रफैड गाठ फर्क [०9 
05 लबरबध्टते फ०णछी७; 8 ला इफेक्ट 
0[३०फऋलामेगड दि. माणढ चेटटफए ००8८०, 
ए५त०४० व७चगडड 5 ह6 पडा) ण5०८उंकड 5७०७, 
कैएते (४६ 7०णयपे 06८४7 ब्यव 8 संंजए आए, 
#प्रपे पी कोष ह59, ज्यापे गा. धर ग्रगापे तर गणडाए : 
2 ग्रा0ध०2 बगवे ७ 59750, ७६ 520९5 
47 क्रंगफड़ काजल ग। गुंटटछ ०१ बग घा०्यड्ठा 
व #ण$ पफवण्डी बा। फ्रागडड,! 

>--शक्राकय 4द्ह्ड्डो 


कऋष्व के आश्रम से शकुन्तला की विदाई के समय जो रसपूर्ण प्रसंग कालिदास 
के 'अभिज्ञानशाकुल्तलम” (ड११ से ४१५) में चित्रित किया गया है वह मानद और 
प्रकृति में व्याप्त एक ही आत्मा के अस्तित्व का विश्वास बेंघाने वाला हैं और कवियों 
कौ प्रकृति के प्रति दृष्टि का सच्चा प्रतिनिधि परिचायक है ! 
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दश्न के सेत्र मे प्रद्धति-मम्बन्धी बुद्धिन्याह्म अन्तिम त्म्य ज्ोनी 
मानव हृध्य--और शियरेषता बवि हृदय--तो उसे उसी रूप में कस त 
जममय ही रहा ।५ कवि और काव्य के सदर्भ म “प्रति का अध्याल्पशा निर न 
झरत हुए आचार्य प० बलदव उपाध्याय ने प्रदुूति के श्रति भारतीय कबियां के 
प्रतिनिधि हृप्टि को सूत्ररूप मं इस प्रकार रखा है--/'अवेतन्य ने विद्यत" करके, 
के समग्र पदायजावु मे चतन्‍्य वा सुभग साक्षाक्तार करने वाले भारतीय कदियो 
दष्ति मे बाह्य प्रदत्त सडीवता वी ज्वलन्त मूति है।” प्रश॒ति को चैतन हक 
मानने बानी नारतोय कवि वो आवनामयी हष्दि का सम्यक्ू प्रवास कालिदास 
माध्यम स नलीनोति देखा जा सबता है। 3 कालिदास अपने जाराष्य घिव की जते, 
और, होता सूर्ये, घद्ध आकाम, पृथ्वी और वायु --इन बाठ प्रत्यक्ष सूप मर रे 
है।४ प्रतिनिधि भारतोय कवि को ह॒प्टिम भ्रकृति जड नहीं, वह चंतन्य तत्त्त 
परिपूण है। अधिक विस्तार म न जाकर इतना ही कहना उचित होगा कि 'भारतीय 
साहित्य वे महनीय कदियों न भी प्रकृति के भीतर एक दिव्य चंतम्प वा अव्य दशन 
बिया है। प्रद्नति दाशनिरू हृष्टि से नत्रे ही जड़, आत्मविहोन पदायें प्रतीत हो, 
पर्ठु कवियों वी अन्त प्टि प्रकृति के भोदर एक दिव्य चेतन्यलोव था साक्षाल्ार 
करती है ।* 


निष्वप रूप मे जब यह कहा था सता है-- 


(१) भडठि की परिपूर्ण देतता कविता म ही सर्वाधिक प्राप्त हांती है, 
अयाकि काध्य को दृष्टि सस्लिष्ट दृष्टि होती है और उसम प्रदृति के पदार्थों की स्थूल 


चत्ता से लकर उनकी भूक्मतम बात्मरत्ता (अन्त सत्ता) तक का सम्पूर्ण तत्त्व 
समाविष्ट रहता है + 


(२) प्रभावशालो प्रह्ृति-काव्य कु भूल मे कोई न कोई दशन अवश्य हो 
निहित रहता है, कवि इस तप्य का सजग रूप मे जाने या न जाने । हाँ, जात-्वूल 


१ शाॉ० आय “प्रकृतिवाद पर््यलोचन' (अभिभाषण), पृष्ठ २६ 
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“मारतोय साहित्य शस्त्र, प्रथम सष्ड, प्रृष्ठ ६६३ + 
ओर पृष्ठ ६७०, ६७६१ 
*इालिदास प्रन्यावलों (प० सोताराम 
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डरे 


*मारतोय साहित्य शास्त्र', प्रयम खण्ड, पृ० ६७६ + 


दर्शन और साहित्य में प्रकृति [ शहर 


कर काव्य में किसी दार्शनिक मत या विचारवारा का बलात्‌ समावेश या योजनावद्ध 
आरोप काब्य का उत्कर्पाधायक नहीं हो सकता। सहज जीवन-हंष्टि से उद्भूत दर्शन 
ही प्रकृति की सच्ची द परिपूर्ण छतवा को उठभरेगा 3 


(३) काव्य की मूल भ्रकृति (रस), उसकी पद्धति (ध्वनि, वक्रोक्ति), उसका 
माध्यम (सोौरदयं) और उसके केन्द्रीय उपादान (अद्मुत, कुतूहल, पूर्ण उदात्त भादि) 
को ध्यान में रखते हुए दर्शन के उन्हों वादों का इससे घनिष्ठतम सम्ब्थ दिखाई 
पड़ता है जो उक्त तत्त्वों के प्रथय व पोषण का सर्वाथिक व सहज आखासन देते हैं । 
तर्क के बल पर ही बढ़ने वाले दर्शनों ने काव्य को बहुत कप्र प्रभावित किया है ॥ 
कहने की आवश्यकता नहीं कि रामानुज, दर्शन, वल्लभ दक्षंत्र (अद्वौत शैयागम) थे 
सूफ़ी दर्शन इस दृष्टि से काव्य के लिए सर्वाधिक अनुकूल व उपकारी जान पढ़ते हैं । 
प्रकृति को ब्रह्म के शरीर के रूप में ग्रहण करने वाला दर्शन सृष्टि के सौन्दर्य को 
अनुभव करने की अश्षीम सम्भावना का द्वार खोलने वाला है, और स्ोन्दर्य की सृष्टि 
कबि का विज्ञेप उत्तरदायित्व है । शांकर वेदान्त भी कम महत्त्व का नहीं दिखाई 
पड़ता | यहू ठीक है कि वह भ्रकृति को असनु, मायाजन्य व अविद्या का परिणाम 
कहता है, किन्तु उसी दर्शन में साथक को अत्मा को मुक्तावस्था की एक ऐसी उच्च 
भूमिका भी उपस्थित होती है, जहाँ समस्त प्रकृति विशद्‌ आनन्द से परिपूर्ण हो 
उठती है, वह एक सौन्दयंपूर्ण पारदर्शी आवरण से परिवेश्टित होकर रहस्य को मधुर 
बनाती हुईं हृदय की प्रत्थियों का भेदन कर देती है । ज्ञाता, ज्ञान ओर ज्ञेय का भेद 
मिट्ले पर यह भावना भी समूल नष्ट हो जाती है कि अकृति असत्‌ है। टायसन ने 
कहा है कि ब्रह्म आनन्द के समान नहो, स्वयं आनन्द ही है ।" स्वभावतः उक्त 
भूमिका पर प्रकृति आनन्द की ही अभिव्यक्ति हो जाती है। यही शांकर वेदान्त दर्शन 
की काव्योपयोगिता दिखाई पढ़ती है । आश्चर्य वहीं कि भारतीय सहृदय संस्कारबश 
अद्वेत की भूमिका पर ही काव्य का सच्चा आस्वाद ग्रहण करने का सामान्यतः 
अस्यस्त है । 


(४) किन्तु साथ ही सम्भवतः यह मानता भी न्‍्यायोचित जान पड़ेगा कि 
आत्मवाद में विश्वास से करने वाले दर्शन को भी हम काव्य की चरम सिद्धि की 
सक्षमता के श्रेय से वंचित नहीं कर सकते । आत्मतत्त्व में विश्वास परम आवश्यक 
हो ही क्यों ? कीट्स की ये पंक्तियाँ भी काव्य की धर्मेदर्शवनिरपेक्ष शुद्ध भूमि का 
सकेत करती है -- 
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बदायि अभिव्यजनावादों त्रोच की बहुत सो बातें गल नदी उतरी पर याच्यतर 
ज्ञात क्षतरा सं सवया निरपेक्ष कला रा छुद्ध रूप जा उसने उमाश है बह प्रस्तुत सन्दर्म 
में कम मदृत्त्वपुण तहीं दिखाइ पढ़ता ॥ 


यथाथ्थ-आद्शंचाद-विमर्श 
कंलासचन्ध मिश्र 


विश्व की अभिव्यक्ति के मूल में चित्‌ को अनलसं-बृत्ति कारण-ल्वरूप में विराज-, 
मान है। जो स्वयं अलग है, स्वयंभू ओर भुमा होने से जो दिशा, काल और वस्तु थे 
अपरिच्छिन्न होकर भी, परम सुख आर्थात परमनिवृत्ति या रस स्वरूप होकर भी, जब 
अतादि अहृप्ठवश से अपने में 'अनलम्‌! और “अरमण' का सा भाव अवुभव करने लगता 
है तभी वहू चित, वह परमतत्त्व, एक से अनेक द्रष्टा से हश्य ओर चित्र्‌ ओए धविकारी 
अवस्था से अचित्‌ और विकारी सा वन जाता है । पुनः इस दृश्य जगत्‌ के आवरण का 
तामा पद्धतियों से भेदत करके वह चित्तत्त्व आत्मोपलब्धि करता हे और अपने स्वरुप 
में भ्रतिष्ठित हो जाता है । अनलमृ-बूत्ति के तिरोधान से अतम्‌-स्वह्प में प्रत्रिप्यित 
'बित्‌' ही क्षिब है । बेदान्त दर्शन में माया शक्षित से चितू की इसी संकल्पपुर्वक्र अर्थात्‌ 
ईक्षणपुर्वंक अभिव्यक्ति को सृष्टि की संज्ञा दी गई। शंव-दर्शन में विमर्शसक्षित से इस 
अभिव्यक्ति को लीला” कह कर उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय की प्रक्रिया की व्यात्या 
की गई है । उपनिषद्‌ में यही संकेत 'भात्मरति:'; 'आत्मकाम:' आदि ब्द्दों क्षरा किय्रा 
गया है। चित्‌-झक्ति का (हकू का) यह आविर्भाब और पुनः तिरोमाव का अवादि 
और अनन्त क्रम ही विज्युद्ध चिति का तठस्थ लक्षण है । क्योंकि अपने विधुद्ध स्वत्य में 
चिति का न॑ कोई लक्षण है और न वह किसी लक्षण का लक्ष्य। वाक-यक्ति के ऋविभाद 
से पूर्थ विराजमान 'चिंति' बाकू झवित का विषय नहीं हो सकती हे | इसलिए उसे 
अवादूमतसगो चर कह कर उपनियदों में वर्णन किया गया है । * 


यह 'चिति” ही सत्‌ है ओर यह ही वह परप-अर्थ है जिवक्ी और विश्व के बत्न 
सभी क्षर्थ (प्रावीतिक 'हप) और सभी नाम (शब्द या वाइमब) दासखतकाल से सकेश 
करते आ रहे हैं । 'अर्थ' शब्द का मुख्याय तो यही सत्त्‌ यही बित या यही आदख 
प्रतीयमान्‌ जगत्‌ के पत्र, पुष्पादि अखिल, पदशविद्ध से बोब्छ, अर्थ [पदन्‍्अर्थ) 
अभिव्यज्जना के उपकरणमात्र हैं। श्र ते कितने थोड़े के पढ़ों में बढ़ी 
कि देव वह्॒ति केतव: ।” अर्थात्‌ ये सब विश्व के कखिलः ददार्प 
र्श्श हु 
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है जा उस देव बी ओर सत्र धातमान उस सूत तत्व वी और (जिसकी सत्ता का 


ऋण जयर ये व्यावच्रित पदाय प्रतीत हा रह हैं. सतावान्‌ हो ऊ हैं) हम वहत 
क्र रदे हैं । 


वाब्य झ'स्त्र स भारतीय सनापियां ने शब्द और अथ दोना म इसीलिए य्यजना 
शक्ति को स्द्रीबार जिया है । वस्तु, अतकार, और रस रूप तीन व्ययों वे विरू 
पण का तात्यय थी कंयल एछ जब उभयगत ब्यज्जनाशक्ति को हृढ़ता या अदभुत 
सामच्य के प्रतिपादन म ही है । सुधासामरकार श्री भीमसन दाशित के छ्वनि विष 
यय निम्तॉलिसित शब्द हम यहाँ विदज्जना के समक्ष उपस्यित बरत हैं-- 


अधिवतर सलेप॑ विवक्षित वाक्य विवक्षितायपर वाच्यावव द्वों नेदौं। 
अधिकतम सक्षपे 'जेक्मेव सर्वोचघातवीजम्‌ स्फोटात्मक व्यग्यम्‌ । तदव वे 'एक्मेवान 
द्वितीय ब्रह्म इस्यादि थरूति प्रतिपाद्यमु सच्चिदानन्दरूप, निगुणसगुणविसक्षण, वस्तु इति 
बोघ्यमू । तइतखर्व श्री यागदबतावतार (मम्मटे ) सवलनब्यवकलानास्यी विरादरूप 
बे"वमिति व्यज्जना द्वारा ध्वतितमिति सदिभन विस्मतब्यमु ।/ 


इस प्रकार सम्ष्टि ब्यप्टिखुप से, ब्यजना प्रतिपाथ काव्य का परम ब्यग्यापं 
तत्व उपनिपद्‌ प्रतिपाद् सच्चिदानन्दात्मकन्यहा ही है। पारमाधिफ दृष्टि से यही 
काब्य वा यथाय' है । यही रस' है जिससे तमयीभवन हान पर कवि (सष्टा) 
और सहृदय पाठक पर निवृत्ति का अनुभव किया करता है । इसकी अभिव्यक्ति की 
प्रेरणा, कवि को अपने हृदय मे, सल्वोड्रेक स ही होनो है । इस तत्त्व का, वयोकि कैंकिं 
बो अपनी कृति मं खत स्पश् मिलता रहता है इसलिए उसे हम यथापवादो” बह सबते 
हैं। जिस प्रदार विविध नाम और रूप म॑ व्यक्त जगत्‌ के नौतर सतत सांक्षाद्‌ कौर 
अपरोक्ष ब्रह्म तत्व का दध्न होता रहता है उसी प्रगार सच्चे सह्ृदय सत्कवि के 
सम्पूण कवि-क्म मे (काज्य भ) इस आत्मस्वरूप का, कवि दी चिंति का साक्षाव्‌ और 
अपरोक्ष दशन सहृल्य पाठकों का भी होता है । कवि की यह अनुभूति इसी लिए अखण्ड 
और धत्य होती है। ब्रह्मास्ताइ का सहोदर कह कर भी तृप्ति नहीं होती । 
यही तो भग्दावरण चिति है जा विश्व बे सभी माध्यमों से स्वयं भी प्रयाशित 
हो रहो है और अपने विशिन्नें माध्यमों का अपन ऊपर आरापित आवरणों का 
भी प्रकाशन कर रही है। यधाय” वा यही मुख्याय है। जिस प्रकार शब्द वा 
मुख्याथ है स्फाटरूप नित्य ब्रह्म उसी प्रकार जगव के सभी प्रतीयमान अनक अर्थों बा 
मुस्याथ है परम अथ, जा कवि का अपना ही स्वखूपानन्द है जिसकी अप्राप्ति के 
भ्रम स कवि मे “अनलम्‌' दृत्ति का उदय होता है जिससे वह अपने चित्त मं एक ऐसी 
अस्वस्थता का अनुभव बरता है कि जिसके कारण जब तक यह बवि-कम नहीं कर 
जता तब तक उसे परनिवृत्ति या जानद की प्राप्ति ही नहीं होती । उसके अश्नान्त 
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द्ँदय में परिश्वान्ति हो ही नहीं सकती, उसके कतित्व का प्रवाह या उद्बाम वेय तब तक 
शान्त ही मदी होता और कृति और संफल्व के संकट से उसफी तब तक मुक्ति ह्वी 
नहीं होती है । 


जिस प्रकार परम प्रह्मन्तत्व 'एकाको व रमते' की वेचेनी से तव तक मुक्त 
होकर लीला का जावन्द नहों प्राप्त करता जब तक कि वह स्वयं, त्वच्च' अर्थात्‌ 
सासझूपात्मफ बिराद का रूप नहीं धारण कर बेता, ठीक इसी प्रकार यह व्यष्टि स्रह्ा 
कवि भी तब तक स्वरूप विश्वान्ति का, अपनी छतायंता का, अपनी असमवृत्ति का 
आतन्‍्द नहीं भ्राप्त कर पात्ता जब तक वहू अपने को नाम में (सब्द संघटता के रूप में) 
ओर रूप में आर्थात्‌ अर्थरूप में अभिव्यक्ति नहीं कर लेता ( इस हृष्टि से देसने पर, 
काव्य का अर्थात्‌ कवि-कर्म का केवल एक ही पक्ष हो सकता है और वह है परम-अर्य 
की, अपने स्वरुपानन्द की, इस रमणीय कर्प फी शब्दों द्वारा अभिव्यक्ति | अतः काव्य 
का मुख्याय दृष्टि से एक ही पक्ष सम्भव हे और वह है यवार्थवाद । क्योंकि परमार्य 
से परे कुछ भी भ्राप्प, शेष नही रह जाता । अतः आदर्शवाद के लिए यहाँ कोई स्पान 
नहीं । यदि आदर्श का अये अप्राप्त की आ्राप्ति है, अपू्ण से पूर्णत्व की मोर गति है, 
अरमणीय से रमणीय की ओर या न्यून से अधिक की ओर तास्तम्यसापेक्ष प्रद्धत्ति हे 
सो परमार दृष्टि से ऐसे आदर्श प्राप्ति का प्रश्व यहाँ उठ ही नहीं सकता । पूर्ण से 
आगे श्राप्य नही । 


परन्तु गौण इृष्दि से, आदर्श ओर यथार्थ का विचार करने पर काव्य के विषय 
में प्रचलित आदर्शवाद और यथायंवाद पर कुछ विचार यहाँ अभ्रासंगिक न होगा । 
'बया्थ' का लौफिक अर्थ है प्रमाणगम्य, न्दनुगत वस्तु । ऐसी वस्तु की लित्य सत्ता न 
होते हुए भी प्रातीतिक सत्ता होना आवश्यक है। परन्तु जिसकी सुत्ता प्रतीयम्रान भी 
नही होती, जिसमें सदनुवृत्ति की गुझजाइश ही नहीं है वह वस्तु प्रमाणगम्य न होने 
में 'जर्थ' ही नही कही जा सकती--यधार्य ' का तो प्रश्न ही क्या है ? सत्ता-शून्य ऐसे 
पदार्थ से आदर्श की कल्पना भी असम्भव है। शशम्शज् और बस्ध्यापुत्र जैसे तुच्छ 
पदार्थों से किसी आदर्ण श्लज्ु की कल्पना अथवा आदशे पुत्र की कल्पना विकह्प-सात्र 
है । ण्स्तु शून्य के लिए शब्द का प्रयोग मात्न हे। अतः जयत्‌ सें यथाये का अर्थ 
तुच्छ वस्तु से भिन्‍त वस्तु का ग्रहण करता उचित होगा | जगत्‌ की इस प्रकार की 
यथार्थ बस्तुएँ दो तरह की हो सकती हैं । एक जो बाह्य रिद्रय-गोचर होते से प्रमाणगम्य 
हैं और दूसरी वे वस्तुएं जो अन्तःकरण में संस्कारजनक होने से वासना रूप में 
विराजमान हैं । मानसिक जगत्‌ में एक ओर प्रमाण-यग्रम्य, असुभूति द्वारा प्रतीत होने 
बाले शोक रति आदि पदार्थ हैं ओर दूसरी ओर विकल्पजन्य, प्रतीति रहित काल्पनिक 
अस्तुएँ रहती हैं जिनकी तुच्छता और असारता का अन्त:करण को ही स्वयं अनुभव 
होता रहता है। काव्य में इस प्रक्रार दोनों प्रकार की यथार्थ वस्तुओं का ही व्णत _ 
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हो सकता है। विद ल्प-जन्य वतुएँ दुच्दत्व और आासारत्व के निदशन के विए काम मं 
डभी-वभी प्रयुक्त हो सबती हैं परन्तु उन्ह हम काव्य के यथार्थ कोटि मं, वस्तु वोडि 


मे नहीं रख सकते । वयोकि न तो वे परमाय बी अभिव्यक्ञित हैं और न सदलनुवृत्ति 
में युक्त । 


आदश से हमारा ठात्यय, जयत्‌ की ययाव वस्तुओ मे अपयाप्ति अनुभव £5 
अधिकतर जौर अधिवतम पर्याप्ति या अलबुद्धि को भावना उत्पन्न कराने व त्तो 
वस्तुओं से हाता है । अत आदशवाद का अय होगा वतमान मं प्रतीत होने बाली 
ययाथ बस्तुओ मे अपर्याप्तत्व का दर्जन और उससे अधिक पर्याप्ति या अलबुद्धि को 
देने बाली वस्तुआ वी भावना उत्पन्न कराना । 


इस दृष्टि से कुछ सत्कविं वतमाव वस्तुआ, परिस्थितियों और घटनाक्रमो मे 
हो अपनी विशाल हष्टि द्वारा तथा दृदय के सत्वातकपें के वारण तत्क्षण ही त्मयीभाव 
के द्वारा परमार्ये की ऐसी परिपूर्णता का अनुभव करन लगते हैं कि उनकी बुढि 
विवल्पो की सृष्टि न करके स्वरूप मे मग्त हो जाती है । वस्तु के 'बित्‌' से उनकी 
वृत्तिग़ चिति का एमा तादात्म्य हो जाता है कि दे तत्क्षण रसास्वादत में मस्त ह्दो 
जाते हैं। स्वरूप में इसी विथान्ति का माम 'मुक्ति' है। चाह काव्य यपार्थपरक ह्दो 
भर चाहे आदशपरक, स्वरूप विश्रान्ति, तन्मयीमवन परिच्छिप्तता का निषेध करके 
स्वरूपानन्द पी, बामय द्वारा, प्राप्ति ही काध्य का परम प्रयोजन है 


परन्तु छुछ कवि ऐसे होते हैं कि अपन अन्त करण म सत्वोत्कप के घेपिल्य के 
कारण वे तरक्षण जयद्‌ की वस्तुआ के आलम्बन से स्वरूप विधाल्ति प्राप्त नही कर पते 
ग्जोगुण के प्रावल्प से उनका चित्तरत्त्व, अपर्याप्ति और अनलमाव का अनुभव ब्रके 
थोड़ी दूर तवः वित्तसत्त्व को घसौटठा ले जाता है और इस प्रषार बहन किया स क्षीण- 
शक्ति होकर यह रजोगुण, विक्षेप उत्पन्न बरके अर्पातु मानसिक जगतू मे सम्भाव्यमात 
तथा अधिवतर पूष वस्तु का सृजन करके अपन पश्राबल्य को खो देता है और स्वय 
सत्व मे डूब जाता है । तब कवि का चित्त-सत््व इस सभाव्यमात भावी ययार्ष का 
अनुभव करा कर कवि को स्वरूप विश्वान्ति 'मुक्ति' या स्वरूपानन्द मे मभ्न कद देता 
है ॥ ऐसे कविया की कृतियों को हम गत्यात्मक काब्य वह सस्ते हैं। श्री रामच द्र शुक्र 
ऐसे काब्यो को लोकोपयोग दी रृप्ठि से अधिक श्रेष्ठ समझठ हैं। परनन्‍्ठु हमारी 
सम्मति मे जो कि वस्तु-जयत्‌ की स्थिति में ही आलम्वन में चमत्कुति और 
अलौविकत्व का अनु भव करके लावष्यलोक मे आत्मविभोर हो कर स्वृरूपविधान्ति 
स्सदशा, या अबण्ड अनुभूति मै मस्त हो जाते हैं, उपाधियों और विवल्प सबने से मुक्त 
रह कर मुक्ति' प्राप्त करते हैं वे ही रससिद्ध कवीश्वर हैं। उनवा यथाथ, परमयंधाय बी 
अभिव्यजता करता है ओर ग्गशून्य हो कर भी सच्त्योत्वपेंजन्य उनका यह कब्प 


> 
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इत्तना समर्थ, इतना प्रवल, इतना जालोकमण्डित होता है कि उतकी यह वाणी न 
केवल कवि को ही 'सुकृतम वतेति' का अनुभव करा कर छुतार्य कर देती है अपितु 
सहूदय पाठकों को भी अखिल उपाधि से मुक्त करा के सद्य: हो अर्थात पठन समकाल 
में ही परनिदृत्ति में, सग्व कर देती है । 


यह भुक्ति ही सभी कलाओं का परम प्रयोजन है और यही सत्कवियों की 
काव्य-कला का भी मुख्य प्रयोजन है। सत्तोल्कर्प-प्रघान, हृदयवानू, सत्कवि जिय मुक्ति 
को तत्क्षण प्राप्त करते हैं उसी रस दशा को प्राप्त करने के लिए रज:प्रभाव के 
पर्यवसान के अनन्तर ही सत्तोत्कर्य होने पर, “भुक्ति' प्राप्त करने वाले कवियों की 
इस पुनसावृत्तिन्‍्लाभ की सविलम्ब प्रतीक्ष/ करनी पड़ती है। उसका काव्य मानों 
उपदेश-संघवन में तत्पर होकर प्रवृत्त होता है, सहज अनलं-वृत्ति के निवारण द्वारा 
स्वरूप-उपलब्धि के लिए नहों। जो समालोचक प्रवर काव्य का केवल एक ही पक्ष 
सुन्दरता को स्वीकार करते हैं वही अन्यत्र शक्ति और शील का सौन्दर्य के साथ समा- 
वेश करके काव्य की परिभाषा का मोद्य संकोच करते हैं । रमणीयता था चमत्कार के 
अतिरिक्त काब्य का अन्य फोई पक्ष नहीं | रस-दसा में विलम्ब उपस्थित करने वाली 
अस्तुओं को सहृदय जौर माभिक विद्वानों ने भी दोष ही माना है। इस हृष्ठि से भी 
अथम प्रकार के काव्यों से ये दूसरे प्रकार के विलम्वपूर्वक रस दज्ञा में पहुँचाने वाले प्रयत्न- 
पक्षी काथ्य, हीन ही माने जायेंगे | जिस प्रकार थ्रुति में आत्म-स्वरूप में प्रतिष्ठित 
कराने वाले, कर्मंकाण्ड ओर उपासना काण्ड, परम्परा से उस नक्ष्य तक पहुँचाने के कारण, 
सद्यः स्वरूप ज्ञान प्रदान करने थाले, महाकाब्य प्रदाता ज्ञान काण्ड से हीन हैं, ठीक उसी 
प्रकार उपदेश और लोककल्याण का संकेत करके, तब रस-दशा में पहुंचाने वाले काव्यों 
को भी समझता चाहिए । यया तत्त्व ज्ञान सिद्ध-वस्तु की अनुभूति से कृतार्थंता देता है, 
उसके पश्चात्‌ और कुछ भी कत्तंव्य शेष नहीं रह जाता। विधिनिषेध के लिए वहां कोई 
स्थान नहीं, ठीक इसी प्रकार जिस रस-सिद्ध महाक्रदि की महावाणी जगत के 
तथाकथित यथार्थ में अपने कौशल से, अखिल उपाधियों का विष्वंस करके, उस सतत 
प्रत्यक्ष और परमरमंणीय, विराद्‌ आनन्द का--परमयथार्थ का--आस्वादन करा 
कर, स्वरूप-विश्वान्ति में “रसो बे सर के उस रस-स्वरूप से तादात्म्य करा देती, 
सच्चा ब्रह्म-सम्बन्ध स्थापित करा के, व्यक्ति की देश, काल, वस्तु की परिच्छिन्नता 
बिलीन करके अक्षण्ड-आस्वाद में ले जाती है उसे सर्वश्रेष्ठ क्यों न कहा जाय ? उतके 
रस-सिद्ध कवीश्वर के पद को “भ्क्ति-काव्य! कैसे छीन सकते हैं ? 


इस प्रकार जयव्‌ में महायथायें की लीला में दो भ्रकार के हृदयों से सम्पन्न 
दो प्रकार के सत्कवियों का उदय जनता के पुष्य प्रभाव से हुआ करता है जिनकी 
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अमर वाणी के प्रसाद से जपने अधितार के अनुसार सद्ददय श्रोठा प्रभावित दोकर 
प्रन्य होते रहत हैं. । 


काव्य के जबर वाब्य के समान कवियों की भी एक अवर-श्रेणो है। ये खित्र- 
रवि कवि्वाघु या क्ताबाज सत्ववियो की शैली, भगिमा आदि बा बनुकण 
अपने अम्यास प्राटव से इस प्रदार करते रहते हैं और अपनी कृतियों वा ढेर लगाते 
रहने हैं जिनस सवसाधारण को काज्यरमाभास का क्षणिक ऋम होता है ओर उन 
मनोविनोद होता रहता है। काठ वाटने के लिए उनकी इतियाँ अले हो उपयोगी 
हो परन्तु उनसे पर्निद्धत्ति की मिद्धि नही हो सकती । जिस प्रकार द्राह्मण और क्षार्त 
जाति में उह्मदस्घु और क्षात्रव घु जँसे पदों को प्रदृत्ति-निमित्तता है उस्ी प्रकार सच्चे 
कलाकारों और सततवियों वी परम्परा मइन बजाबाजो और कवि बघुओ को 
समयना चाहिएं । ऐसे कवियों का तथा इनके काव्यों का विवेचन हमारे इस प्रंसग 
से बाहर है। ऐसे हो कवि-वन्घु अपने काब्यो मं यथाथ और आदण का समन्वय 
करने का प्रयत्न जिया करते हैं। सत्व की कमी के बारण उनम न तो जगव्‌ की 
किसी वस्तु' का आल्षम्दन लेकर सद्य॒ स्वरूप विश्वान्ति की शक्ति होती है और न 
मरव वी इतनी प्रचुरता कि बुद्ध क्षण बाद रजस्‌ वी क्षीणता से ही वे आत्मातन्द 
मे, डूब सक । ऐस हृदय काव्य के गौण प्रयोजन यथ अय, व्यवहारज्ञान, अशिवनाओ, 
तथा उपदशदान के लिए ही अपनी वाणी का प्रयोग क्या करते हैं । इनकी पर्याप्त 
मश्या जगत मे देखी जाती है। सच्च कवि तो झताब्दिया म बही एक बार जाते हैं। एस 
प्रकार यधाथवाद ही सत्त-मम्पत्ति के तारतम्प से सत्ववियो के काव्यो मं देखा जाता है। 
मह्दसम्पत्ति वी परिभिति अपरिमिति के तारतम्प के कारण यह भेद दृदय-मूलक है । 
अत इस दृष्टि स सच्चे कवियों म इनके समन्वय वा प्रश्न नहीं उठता। आदर्शों 
मुख यथाथवाद', आदर्श और ययाघ का सम-वय' आदि प्रचलित पारिभाषिक शब्द 
अत अविचारित रमणोय पदावली मात्र है। क्योकि अल-यृत्ति' और अनल द्त्ति 
परस्पर विरोधी दा वृत्तियाँ हैं। तमः प्रकाण के समान ही इतका समन्वय नही हो 
सकता । सच्च कवि ज-्म से ही अपनी अपनी सत्त्व-सम्पत्ति लकर आते हैं, इसी के 
कारण उनके। व्यक्तित्व का भेद बना रहता है। उनके अन्त करणो वा निर्माण, उसे 
पर अक्ति सस्कार समूह उसकी तदाहार परिणति की क्षमता परस्पर इतनी लि 
होती है. कि उनका यह मोलिक भेद दूर नहीं हो सबता। हाँ, जितका ववि्स 
नेसयरिक हृइय प्ररणा से जाविभूत न होरर युद्धि रृत्तियों का विश्तेषण और सश्वेषय 
शक्ति का परिणाम मात्र होता है, नाव-क्षत्र में उसके विदेचन री आवश्यकता नहीं 
है ॥ भाव अपने मे हो एक परियूण, अखण्ड अनुभूति है । विश्तेष। और सश्लपण 
पद्धति पर भावां वा विचार करना भावा को अखण्डता को क्षति पहुंचा कर 
स्वकुप का नाम फर देना है | जा तोग समावय” का अथ परस्पट नितान्त विरोधी 
वस्‍्तुओ को मिला देना ही समझते हैं उनस हमारा इतना ही नद्न निदेदेत दे कि 


ययार्य-आवश राद-विमर्ध ( २६१ 


समन्वय! का अर्थ मिश्रण नहीं हैं। आापाततः प्रत्ीयमान भेदों का निराकरण करके 
मृल्गत तत्त्व की सत्यता प्रतिपादित करना ही समन्वय पद का अर्थ है । ऐसा समन्‍्वय 
अ्रतिपादित करने से क्रेबल महायबायं, परमतत्त्व, चिति शक्ति की सत्ता रह जायगी 
और व्यावहारिक सम्पूर्ण प्रपंच को त्रेकालिक नियेध का प्रतियोगी स्वीकार करना 
पड़ेया । ऐसा करने से कवि, संस्कार आदि का विवेचन हो व्यर्थ हो जायगा । अतः 
व्यावहारिक वस्तुओं के विवेचन में ऐसा करना उनका मूलक्षय कर देना ही होगा। 
भ्रश्व हो सकता है कि कवि को हुम कभी सिद्ध-काव्य तथा कभी गत्यात्मक काब्य के 
रचयिता के रूप में क्‍यों पाते हैं ? इसका उत्तर यही है कि प्राघान्य-पक्ष की दृष्टि से ही 
उसका यह भेद किया गया है, अन्यथा भ्रपंच के अन्तर्गत होने के क रण कवि और 
उनके काव्य भी सदसद्विलक्षण हो होंगे ओर तात्विक समन्वय करने पर इनकी 
व्यावहारिक सत्ता की अस्तारता ही सामने आयेगी | 


इस विवेचन का सारांश यही है कि काव्य में एक ही पक्ष, 'यथार्थवाद' हो 
सकता है । विश्व के सभी प्रतीयमान, प्रमाणसिद्ध अर्थ, एक ही परमार्थ की, सतृचित्‌- 
आनन्द की, जो कि सहृदय का स्वरूप हो है, व्यंजना करते हैं। सत्वोत्कर्प के तारतम्य 
में संत-फवियों के दो ही भेद हैं । एक वे जो विश्व की किसी भी वस्तु का 
सौन्दर्यानुभव करके आलम्वनमात्र से सद्यः परनिवृत्ति में मग्व होने की क्षमता रखने 
बाले हृदय वाले सिद्ध काब्यों के स्ृष्टा रस-सिद्ध कवीश्वर और दूसरे वे जिनकी, 
(रजोभावजन्य विलम्ब के कारण) हृदय परिणति में बाधानिवृत्तिपूवक परनिवृत्ति 
का प्रकाशन होता है । इनके काव्य भी यथार्य का ही चित्रण करते हैं । भेद इतना 
ही है कि एक 'ययाथे” वत्तमान मे उपस्थित रह कर ही स्वरूपानन्द की अभिव्यंजना 
करता है और दूसरा, वर्तमात के बालम्बत में; रजोभाव के कारण अनलंवुद्धिपु्वंक 
प्रवृत्त होता है और भावी में होने वाले किन्तु संभाव्यमात यथा का मानसिक 
संस्करण उपस्थित करके तथ स्वरूपालन्द में मग्न होता है। दोनों ही इस प्रकार 
वस्तु जगत से आलस्बंत लेकर उसे महायथार्य की अभिव्यंजना का साधन बनाते हैं। 
कबि-हुदय में किस प्रकार और क्‍यों जगतु की कोई साधारण वस्तु, आलम्बन बन 
कर इस अलोकिंक अभिव्यंजना का साधन बन जाती है, क्योंकि वही आलम्बन वस्तु, 
कालास्तर में, परिस्थिति विशेष में फिर दूसरा ही रूप वारण कर लेती है, इव्द्रिय- 
गोचर होने से लेकर स्वरूपातन्‍्द की अभिव्यक्तित पर्यन्‍्त क्या-क्या प्रक्रियाएँ होती हैं 
इत्यादि विषयों का निरूपण किसी अन्य लेख का विषय हो सकता है । इस प्रंसग में 
बिस्तारभय से अत्यावश्यक न समझ कर हम यही लेखनी को विश्वाम्र दे रहे हैं । 


भारतीय सौन्दये-चिन्तन मे साहित्य-तत्व 
डॉ० भगवत्स्वस्प मिथ 


सौन्दय तत्त्व का विश्लेषण करते हुए 'एलसाइक्लोपीडिया बिटेनिका'१ ने उपके 
तौन हूपों की उदभावता वी है--(१) सवेदना का सौ दर्य (5७0४0०७४ एब्बणी, 
(२) रूपगत सौन्दय (8८30७ ० ह०ा), (३) अभिव्यजनागत सोन्दय (फद00/ थे 
8५97८६४०॥) । दूसरे सोस्दय शास्त्रिया ने इनको ही भोग, रूप एव अभिव्यक्ति के 
सौन्दय के नाम से अभिहित किया है /* यह वस्तुगत सोन्दर्य का विश्लेषण एवं विभाजन 
है। इसके साथ ही अनुभूति तथा ज्ञान के साधनों के आधार पर भी 'सौन्दय की 
विभाजन हुआ है। अनुभूति का एक अश है 'मवेदना? । सवेदनाएँ इन्द्रियों ढारा गृहीत 
होती हैं। इनका विषय पदाय-जगत्‌ है। रूप, रग, र॒पण्ण, ध्वनि आदि सवित्त हैं तथा 
इनके ज्ञान के कारण इद्रियाँ हैं ॥ इन सवेदनाओं मे भी अपना एक आनन्द है। इस अकार 
आनन्द के हेतु हाने के कारण ही ये रूप, रग, रेखा, भब्द आादि कला के उपादान-संत्त्व 
माने जाते हैं। इसप्ठ एक सिद्धान्त और प्रठिपादित हो जाता है कि सौन्दर्यानुभूति से 
जनित आनन्द भ झीडयबोध के आनद का भी यह्विचित्‌ सहयोग रहता ही है। भरी 
आर» जो० कालिगबुड इीद्यययोध के जानन्द वो कला को ओर आइृष्ठ होते का एव 
कारण मानते हैं । वे रूप ओर रग के इन्द्रियजन्य जानन्द बी कला में उपस्थिति स्वीकार 
करते हुए भी इसक भाक्पण को कला वी वास्तविक अनुभूति मे बाघक ही मानते हैं।* 
इस प्रकार सवेदनाओ अथवा बला की उपादानभूठ सामग्री का भी अपना एक सौन्दय 
है। कलाकार इन उपादानो से एक रूप की सूध्टि करता है, यही कला का बाह्य शरीर है। 
इस रूपबोध का कारण प्रत्यक्षीकरण (?८८८७॥०७) माना मया है। कला के #प सम 
भी एक विशिष्ट सौदय है । इस सवित्ति एवं प्रत्यक्षीकरण अथवा पदार्थ एवं रूप के 
सौददर्थ के अतिरिक्त सोन्दर्य का एवं और भी प्रकार है। उसे प्रतीयमान अप अपवा 
झ्दनि का सौन्दर्य बहते हैं । रुताइृति अथवा नैस्गिक सुन्दर वस्तु के सोन्दय का मूल हे 
].. खाल बककृग्ध्बोव सव्रक्यार०, जरा हतापएत,. क्राध्रलेट गा शैकफटाफ 
2. सोम्दर्य-शास्त्र शों० हरद्वारोलाल । 
3. है ७ एगाण्ड७#००३व.. उक४ #जटाफ्ञॉब्ड गण 40५ 9 342५ 
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यह क्षभिव्यंजना ही है; यही उसकी आत्मा है। सौन्दर्य के पूर्व विदिष्ट दोनों प्रकार भी 
इसी की पुष्टि के लिये हैं। उत दोनों की अपनों कोई यूथ सत्ता नहीं, वे 
इसी की सत्ता से सत्तावान हैं । इनके पारस्परिक सम्बन्ध पर आगे विचार किया 
जायेगा । यह अभिव्यंजना (8:97०5४०४) को सीन्‍्दर्यानुभूति श्रतिभात कल्पना या 
भावत ([5क 0४7०7) का विपय है। सौन्‍्दर्यानुभूति का प्रधान कारण प्रतिभान 
अयवा भावत (0०7(४79।७007) ही है, इसलिए कला की सबेदनाएं एवं प्रत्यक्ष 
दोनों ही लौकिक अनुभूति की संवित्ति तया प्रत्यक्ष से ईयव्‌ भिन्न है ।१ काव्य के 
उपादान शब्द और अर्थ दोनों ही पारमारधथिक रूप में लोकिक शब्द और बे से भिन्न 
होते हैं ।९ सोन्दर्य एक अखण्ड घस्तु है, उसकी अनुभूति ही चरम पराकाप्ठा पर पहुँच कर 
रसनिप्पत्ति कहलाती है। यह केवल भावन (000(थ॥0/88०0) का ही विपय है । यह्‌ 
चरवेणा-झरूप है । संवेदना एवं प्रत्यक्ष अथवा भोग एवं रूप भी रस-अवस्था में चवंणा के 
विषय धन जाते है । उस अवस्था में संवेदना, प्रत्यक्षीकरण एवं भावन अथवा भोग रूप 
एवं ८्वनि का पूथकू अस्तित्त्र समाप्त हो जाता है तथा तीनों एक अखण्ड चबंणारूप , 
अनुभूति में परिणत हो जाते हैं । सोन्दर्यानुभूति का प्रकृत एवं पारम्ाधिक रूप तो यही 
है। केबल शास्त्रीय ज्ञान के लिए उसका उपयुक्त तीन रूपों में विभाजन उपादेय एवं 
आवश्यक है । चरवणा सोन्दर्यानुभूति कौ चरम पराकाष्ठा है, जिसे पश्चिम का आचाये 
अभिव्यंजना का सौन्दर्य मानता है तथा जो भावद का विषय है। उससे कुछ निम्न स्तर 
की सौन्‍्दर्यातुभूति भी हैं । इसमें कभी भोग (१४७४०7) तथा कभी रूप. (छण००) 
का प्राधान्य रहता है; अभिव्यंजता तो सर्वत्र ही रहती है। सौन्दर्य का यह यस्तुगत 
विभाजन बास्तव में सौन्दर्यानुभूति के स्तरों की कल्पना अधिक है । 


संवेदना एवं प्रत्यक्षीकरण के पदार्थ-जगत्‌ पर ही आधारित पर उससे भिन्न सत्ता 


4.. ॥करढ ग्राएअंठ [0 फरार एए८ छत के ॥00 पीट गब्गप 3009, एप लाफ़( 
इ०एए 35 वाएलातत्त 8 एब्यों०प्रड #जञ5 99 फैल 6808९०5 ग9॥87020907. 
)» 44. 
+"रि0पा७ 9६8 479765डंग्राड 6 इटा56 (॥8५ घ्रापड 9226076 वंतेल्गड 
04879 000. (८०) 
२५ वाच्यो$र्यों दाचकः शब्दः प्रसिद्धसिति यद्यपि १ 
तथापि काव्य ज्ञा्गेईस्मित्‌ परसार्थेज्यमेतयो: ॥॥ 
4 न टर4 
अथे: सहृदयाज्ञावकारिस्वस्पन्दसुन्दरः 
(कुन्तक : वक्रोक्तिजोवितर्मु १४८-६) 
ध्वन्पालोक की ७वीं ८्वीं कारिकायें मरे द्रष्टव्य हैं । 





श्ष्ड ] डा० नगव्तृत्वस्थ मिथ 


बला एक जगवु और है। यह गर्णा मा सारतत्वो (£55८०८८४) दारा निर्मित हैं। जाज 
से टायन न पदाध जातू स मिक्त सत्तावाला एक जगत्‌ और माना है तथा उसकी एसेंस 
का जगत कहा है। “न गुणा वे समूह एवं उससे व्यजित आस्यात्मिक तत्त्त (न्याय 
मानवता आदि) ठया तज्जनित आन-द का जगत्‌ ही वस्तुत सोन्दय वा और इसोलिएं 
कया एवं काव्य का भी प्रहत क्षत्र है । काव्य और का के बाह्य उपादान पदाप 
जस्त्‌ अथवा उदकी सबदनाएँ हैं तथा उनके रूप वा सघटन समता सम्तुलन, 
स्लिग्थना भाहिय आदि गुणों के द्वारा होता है। उन क्लाओ को आत्मा तो वह 
आध्यात्मिक तत््य तथा तज्जनित जआानन्‍्द ही हैं। नारवीय चिन्तको ने मादबहां, 
अस्तुब्ह्म एवं रमब्ह्म के रूप मे इसी आध्याप्मिव तत्त्व वा साक्षात्कार निया है ) 
हहान सवदना-हुप उपादान समानुषरात संतुलन विस्यास आदि गुघों द्वारा निर्मित 
रूप तथा आध्याध्मिक तत्त्व की अभिव्यजना--काव्य के इन तीनो ही तत्त्वों पर 
विचार किया है। वात्य एव अय सभी कव्ाओ क॑ निए उन्होंने इन तौतो भी 
उपयोगिता ही नहा अपितु अनिवायता भी मानो है। बुछ आचाय काब्य गुणों अबबा 
अलकारो को अधिक मह॑स्व दत हैं ठया कुछ रस घ्वति थौर रमभीयता को। इस 


प्रकाई देहबादी और आत्मदादी आचार्यों का भेद केवल कसी एक तत्त्व वो प्रधान 
मानने के मारण ही हुआ है । 


सो-दय यद्यपि अखण् वस्तु है, पर फ्रि भी शास्त्रीय ज्ञान के लिए सामप्री 
रूप एवं घ्वनि--इन तीन तत्त्व मं इसका विभाजन उपादेय है यह हम पहले वह 
दुके हैं। सौम्दर्यानुभूति बी अखण्ड स्थिति म इन तीनों का ही सहयोग है। सद्देदय बी 
अनुभूति तथा वस्तु की सोन्दय-स्यजना की क्षमता के अनुकूत इन तीन विभिक्ष स्व॒रों 
पर भी यह सोदर्यानुभूति जागती है। कभी सहृदय सामग्री के सौदे पर मुंग्प होता 
है. कभी रूप के तया कभी घ्वनि के सौन्दय पर । पर अथ या ध्वति का सूदष्मतम अश इन 
तीनों ही अवस्थाओ मे विद्यमान रहता है ।य सभी स्तर सौदय वी अभियक्ति कख्ते 
हैं। इनमे उत्तरोत्तर क्रम से सौदय वी अभिव्यक्ति की अपिक सामय्य एवं उपयुर्त्तता 


भी है। इसीलिए इनक सोन्‍्दय को उत्तरोत्तर त्रम से अधिक उत्हृष्ट मानता असमीचीन 
व अशास्नरीय नहीं है 


इन ठाना स्तरों क सोन्‍्दय के पारम्परिक सम्दःघ पर थोडा सा और विचार 
कर सना आवश्यक है। रग रेखा स्वर आदि मर कभी उप्णवा का कभी शान्ति को 
तथा कभी साघुय का आानद आता है। इसी प्रकार रूप मे नी समानुपात (श०्कफूण 
ध०॥) समता (5) प्राए८७३) सन्तुलन (8287६) आदि वी अनुभूति तो आनन्द वो 
कार है ही; इनक अतिरिक्त समता बादि स जो एक अभिव्यजना भी होती है वहें 
मी आनन्द का हतु है । वास्तव म॑ अभिव्यजना वा सौदय तो सब स्व॒रो के सोस्दय 


भारतीय सौन्दर्य-चिन्तन सें साहित्य-तत्त्व [ र६५ 


का प्राण ही है। उस ध्यनि-तत््व के कारण ही संवेदना एवं रूप भी सुन्दर अथवा 
आचन्ददायक प्रतीत होते है । पर इस प्रतीति अथवा सौन्दर्य में संवेदना और रूप का 
भी एक प्रकार से सहयोग है । संवेदना (82050559) एवं प्रत्यक्ष (#«४०७७४०॥) की 
कल्पना द्वारा भावच (0०४/७४०७७|४४०४) के स्तर पर पुतराजृत्ि होती है । उनके हारा 
अभिव्यक्त उष्णता, माधुय॑, क्रान्ति, स्निग्घता आदि की चर्यणा होती है। इस अवस्था 
में तीनों स्तरों का आनन्द एक अखष्ड अनुभूति में परिणत होकर अधिक तीद्र एव 
स्थायी हो जाता है | आत्मविस्मृति का यही स्तर है | चर्दं णारूप इस अखण्ड अनुभूति 
के स्तर पर पहुँचने से पूर्व ही संवित्ति, प्रत्यक्ष, मनोधाव आदि का उदात्चीकरण हो 
जाता है । वे अपनी कटठुता एवं वेग को समाप्त कर चुकते हैँ । भारतीय आचायों ने 
विभावन अथवा साथारणीकरण द्वारा इसे सम्भव माता है। सम्वेदना एवं रूपगत 
सौन्दर्य के मूल में अभिव्यंजता के सीन्दर्य की स्थिति तथा उनके परिष्कारक रूप की 
स्वीकृति का सिद्धान्त पश्चिम के आचार्यों को भी मान्य है ।* सम्बेदना और रूप के 
सौन्दर्य का भी परस्पर में पोष्यपोपक सस्वन्ध है ।* सारोश यह है कि भोग तथा 
रूप का अपना पृथक्‌-पृथक्‌ सौन्दयं तो है ही पर वे किसी भी स्तर पर अर्थशून्य नहीं 

ह ।१ त़वेदना एवं रूप अर्थ के कारण ही सुन्दर है तथा अपने सोन्द्य-तत्त्व से अभि- 
व्यजना के सौन्दयं की प्रभावक्षमता में अशिवृद्धि के कारण भी है । इस प्रकार इन 
तीनों का सौन्दयं-सृष्टि में पारस्परिक सहयोग है । किसी भी अवस्था में वे एक दूसरे 
के सहयोग से सर्वथा घून्य नहीं हैं। पर वास्तव में सौन्दर्यादुश्रूति एक अखण्ड वस्तु 
ही है । विभाजन एवं विश्लेपण कौ उपादेयता केवल शास्त्रीय ही है । 
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३. ' थत्तो रसा बाच्यविशेषैरेष आक्षेप्तव्या: तत्यतिपादक्॑इच शब्दें: 
सत्प्रतिषादिनों वाच्यविशेषा एवं. झपकादयों अलंकाराः॥ 

(ध्वन्यालोक, पृष्ठ २७) 
लेखक को 'हिंन्दी आलोचना : उद्धुव ओर विकास का 'संस्कृत साहित्य में 
समोक्षा का स्वरूप द्रष्टव्य है । 





२६६ ] डॉ० भपदत्स्वरुप मित्र 


आारतौय आचाय सौन्दर्य के जसष्ड एवं यमवयवादी स्वमन्प को हो महत्त्व 
देते हैं पर उन्होंने सौदय के विभिन्न तत्त्वो पर पयक्‌ पृथक तथा उनके पारस्पर' 
मम्बध पर भी विचार किया है। शब्द के छोट से छोट अस, वर्ण, स्वर, काकु आदि 
वया अब वी हल्दी से हल्की छाया का सम्द व जारतीय आचार्यों न जलवार, गुम, 
रीति वत्ता, ध्वनि रस आदि सभी काव्य-तत्वो आर्घाव्‌ काव्य के रूप (शरीर) ठया 
आत्मा दाना के साथ स्थापित जिया है। ये सब तत्त्व एक प्रकार में भारतीय बावायों 
द्वारा उद्भावित सौन्दये-भावना के विभिन्न स्वरूप ही हूँ । आग के विवेबन से महें 
स्पष्ट हो जायेगा कि इन सोन्‍्दर्य-तत्वो मे से बुछ ना सम्बन्ध काव्य के शरीर से तथा 
कुछ का काव्य वो आत्मा में है। इस प्रकार बाध्य के रूपगत एवं अभिव्य जूनागद... 
सौन्दर्य के गुण अनकार, रीति, ध्वनि, रस आदि वत्त्वो से शब्द ओर अथ के मूदम से 
सूद्षम अछ पद, वृण, स्वर, काकु आदि बा सम्बन्ध स्थापित बरन का नात्वर्य स्पश्वा 
अभिव्यजना, रूप एवं उपादान के सौन्दय के पारस्परिक सम्बन्ध वी उद्दभावनां करता 
ही है। प्राचीन आचार्यों ने रमानुबूल अलकार, ग्रुण, रीति आदि के नियोजन पर 
ही जोर नहीं दिया है, बता, ग्रण, रोति, अलकार आदि स्पगत तत्त्वा को ही काव्य 
की आमा रस-निण्तत्ति के सहयोगी नही कहा है, इन पर ही सरसौजित्य का नियत्रण 
नहीं माना है, अपितु काव्य के उपादान शब्द और बर्य के प्रत्येक सूक्ष्म-से-सुक्ष्म तत्त्त पर 
भी इस सभी दृष्टियों से डिचार रिया है। इतना ही नहीं, दूसरी तरफ वाब्य के प्रत्येक. 
ओोटे से छोटे तथा बडे से_बढे त्तय के सोन्दय का मूल हेतू भी सम ही मानी गया 
है । उसके जभाव में अलबार, ग्रुण, वतता, णम्द-विन्यास, अथ-नियोजन, प्रवभ- 
योजता आदि सभी तत्त्व केवल प्राणहीन आवार मात्र रह जात हैं। ऐसी अवस्था मे 
ने अलबार अलकार है और न गुण गुण ही ।* सह बहना भी अममीदीन नहीं 
कि भारतीय आचारयों की दृष्टि में चास्ता, सौदय या रमणीयता रस ही है। रस 
सौन्दर्य है और सौन्दर्य रस हैं। इस रूप मे उग्र नोन्दय की उदभावता हुई है जा राब्य 
$ सम्पूर्ण स्तरों पर विराजमान रहता हुआ, रूदय ही सब तत्त्वा का प्राणभूत बल बर 
उनके रूप में अभिव्यजित हाकरे काव्य के_भोग, रूप, एव अभिव्य जनायत सौन्दर्य में 
चूर्ण सम'बय स्थापित कर देता है। यह भारतीय सौन्दय -इंष्टि, की. एव महर्वप्रध, मदरवपूथ 
विश्वेपता है जो ग्रम्भवत इस उन्दृष्टता के खाव बयत्र वे 4 


भोग रूप ओर अनिव्यक्ति--अझण्ड सौन्दय के तीन तत्व हैं चल 
ड सौन्दः सत्र हैं । तीनों एक साथ 

गा हैं। पर फिर भी यह त़्िपुटी प्राघाय एवं समन्वय की ओर उन्मुख गति जी 

इष्टि से सौन्दर्य भावना ने विकास का एक आधार भी मानी जा सकती है । बोसाक से 


३ 
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अपसी 'हिस्ट्रो आफ एस्थेटिक्स' में इस इष्टिकोण का सकेत किया है ।* भारतीय 
साहित्याचितव एवं सौन्दर्य-भाववा के क्रमिक विकास के स्वरूप को समझने के लिए 
भी ये तीनों तत्त्व उपयुक्त आधार हो सकते है। इस प्रवन्ध में इसी हृष्टि से भारतीय 
सौन्दर्य-चिन्दन के विकास की एक ख्परेखा प्रस्तुत करनी है । सौन्दर्य के पृथक्‌-पृथक्‌ 
स्वृहपों पर आधारित विभिन्न सम्प्रदायों की उद्भावता से पूर्व संस्कृत के साहित्यः 
चितकों का ध्यात काव्य के उपादान-भूत शब्द और अर्थ के सौन्दर्य पर ही गया था। 
उस समय तो इसी भोग के सौन्दर्य को ही काव्य की आत्मा माता जाता था । चिन्तन 
के इस युग में काव्य-शास्त्र व्याकरण, स्याय निरुक्त एवं मीमांसा पर वहुत कुछ आधारित 
था। काव्य ही वक्ति में सोन्दयं-तत्व का जन्वेषण करने वालों का ध्यान उस उक्ति की 
व्याकरणगत्त शुद्धि, तकंसगतता अथवा अर्थ-गरिमा पर ही जा पाया । काव्य-शास्त्र की 
पृथक सत्ता तेथों काव्य को अन्य यक्तियों से भिन्न करने वाले व्यावर्तक एवं भेदक तत्त्व 
साहित्य-भावना का तो अपेक्षाकृत वाद में ही विकास हुआ | सौशब्य एवं अर्थन्गरिमा 
के रूप में उद्देभावित सीन्दर्य-भावना में पहले-पहल तो शब्द और अर्थ में से क्रिस्ती एक 
के प्राधान्य की ओर ही आचार्यों का ध्याद अधिक रहा । शब्द और अर्थ में पृथक्‌-प्रथक्‌ 
पौन्दर्य की कल्पना वास्तव में भोगतत्त्व में ही सोन्दर्य देखना है । शब्द और अर्थ ही 
बह सामग्री हैं, जिससे काब्य के शरीर का निर्माण होता है। पर इत सौन्दर्य- 
भावना के समुल में भी साहित्य-भावना थी । अन्त में इनके सौन्दर्य का पर्यवस्तान भी उसी 
में हो गया । सौशब्य अथवा अर्थभरिमा का मानदण्ड साहित्य-भावना ही मानी जाने 
स्गी । इस प्रकार साहित्य-भावना अपने से पूर्ववर्ती उपादानयत सोन्दर्य, को अपनो 
पराकाष्ठा पर पहुँचाती हुई तथा उस चारुता का अपने आप में ही अस्तर्भाव करती 
हुईं काव्य का शरीर अथवा व्यावर्तक तत्त्व तो आज भी मानी जाती है| कुल्ठक तक 

तो साहित्य-तत्त्व काव्य-सीन्दयय का प्रधान आधार रहा । काव्य के अलंकारादि विभिन्न 

तत्त्वों का पारस्परिक सन्तुलद भी साहित्य का एक तत्त्व था| पर बाद में यह कार्य 

औचित्य-तत्त्व का माला जाते लगा और साहित्य केवल शब्द और अर्थ की अन्यूनरमणी- 
सता या परस्परस्पद्धिचारुता का दोतक मात्र रह गया ) इस रूप में वह आज भी ध्तिष्ठित 

है। साहित्य-भावना एवं उसके सौन्दर्य के वैशिप्ट्य-चिन्तन से ही काव्यशास्त्र के व्याकरण 

आदि से पृथक्‌ अस्तित्व की प्रतिष्ठा हुई है। संस्कृत के आचार्यों के सौन्दर्य-सम्बन्धी 

जिन्तन का प्रमुख अधार साहित्य-भावना का वे 












ड्ल्हीं. 
हुआ भारतीय साहित्यचिन्तद विकसित हुआ है। इस प्रकार सोशब्ध 
से साहित्य, बैशिप्टूय एवं समन्वय की ओर क्रमशः उत्म्ुंले होता एक अकार से 


१. यास्‍्फेर निरकतेर सध्ये उपभार क्िचिन्सात्र उल्लेख पावा जाय तिनो भूतोपमा, 
कपोपमा, सिद्धोपमा, लुप्तोपमा, अर्थोपता उल्लेख करियाछेन तिनी प्रसंग क्रमे 
सार्मेर उपमा लक्षणेर और उल्लेख करियाछेन ६ (दासगुप्ता : राव्यविचार, 9०२ ॥) 


२६८ ] डॉ० म्गवाएस्वश्प सिंध 


जाश्तीय साहिय चिस्दा व विशास था यिष्त रूपरग मानी जा सकती है। 
प्रारश्भिक मौणय से व्याकएय-सम्मतता तदा अश्यरिमा मे यायानुबूत तकस बतता को 
अषाय रचा | "मं समय के उान्‍्य्षाजी में वयाकरण नयायिक जथवा मीमासक मं 
से किसी एव तत्त्त दा मिश्रा] बहु बय्ित या। इस प्रसार चौतम्य ससाहिय 

भावना तब के वितन दिज्ञाप में तो वाउक्म का तत्व भा स्पष्ट है पर साहित्य 

जाबना से 4स्िप्टप्र विवचन तक का विवास ता एक प्रकार से समावान्तर ही चला है। 
ताहिय भावना का काय वा भरीर तथा इस प्रक्मार अत तत्व मान लग के साथ ही 
आाचाय रस वरशिप्टय पर थी विचार यरने तय थे । शपयत्रित| इसमे मालगत नहीं 
प्रशनिगत विशास हा माता जा सत्ज्ञा है। समन्वय वी आऊासा के दशन तो भारतीय 
आचाय म बिन्तन वे प्रारम्भ स ही होत हैं । साटि्य नावता नी इस प्रमाण है। 
पर वास्तविक समन्वय स्थापना का वाय सा आनादवद्धत से शुरू हाता है।इस 
प्रकार वब्चिप्टय के बाद समवय दा स्थिति आती है | जिवास वी सही अवस्पा 
अबृत्तिगत हाने के साथ ही काउगत नी है । 


भारतीय साहित्य चिल्तन क प्रवृत्तितत विज्ञास दा अनुमान अनार शास्त्र के 
प्रारम्भिक इतिहास तथा अयय शास्त्रों क साथ रहने बाल गठबंधन के आधार पर 
भी होता है। इसविए उपक प्रारम्भ की ससिष्त रूपरेखा से अवगत होना नी समो 
चीन है। भारतीय अलवारणास्त्र का प्रणयत बज प्रारम्न हुजा यह निश्चपपुवक 
रहना कठित है। उसझ चिल्वन के दोज ता अत्पन्त प्राचीन साहित्य मे भी उपलब्ध 
द्वात हैं। निम्बत मे सराम्क ने उपसा वा कुछ विबचन जिया है। गाग के लण का 
उरत तेया उस उपमा के बुद्ध दा का उल्लय नी हुआ है। वदाध्ययन के लिए 
जावश्यक अगा म से अवक्तारशास्त्र थी एक मानाजाता रहाहै (ऐ इसमे बी 
अलक्षारशास्त्र वी प्राचोनता का घाडा सकेत हाता है। जूतासदू में प्राप्त एक ११० 
हस्वी के शिनालल म्‌ काव्य के गुणों एबं भेदा वा बुछ उल्तसव है।रे वेद के 
ऋषियों भ मृजन वी क्षमता तथा काब्यानुभूति की नाबुद़ता ही नहीं है अपितु उसमे 
समीक्षात्मव चदना के प्रमाण भी मित्रव है ।< दर तब भी काब्य शास्त्र अन्य 





१ उपकारकत्वाइलड्रार सप्तममद्भमिति यायावरोष ऋते चल तत्परिनानात॑ 
वेदाथनवति | (राजशसर क्पस्य मोमासता यृष्ठ १२॥) 

एस० एस० सुखयडूर छाय्पप्रकाण को भूमिका । 

उतत्व पश्चात ददश बाचमुतत्व ध्ृष्वन भ्वृणोत्येनाघु उतोत्वस्म विसद्ो जामेव 
पत्पु उशतों सुदास + 

आमादेर देशर अलकार शास्तकेर अपेक्षाकृत आधुनिक बोलो पाई मते कंस 
जायते । रहम्देद प्रभुति खहिता बन्ये ब्राह्मम आरष्पक दा उपनिषदादि ते औत 
सूत्र व धमलूत्र आदि ते अलक्पर शास्त्र वणित विशदेर विश्पेर कौनों उत्तेस 
पादा जायता $ (दासयुप्ता काब्य दिचार, पृष्ठ १) 


भारतीय सौन्दय॑-चिन्दन में साहित्य-तत्त्त [ २६६ 


शास्त्रों (व्याकरण आदि) की अपेक्षा अर्वाचीत ही है ।१ तियि निश्चित न होने पर 
भी इतना अवश्य मातना पड़ता है कि अलंकारशास्त्र की स्वतन्त्र प्रतिष्ठा तथा उसके 
व्यवस्थित विदेचन का सूत्रयात मीमांसा, निरुक्त, व्याकरण आदि के बाद ही हुआ ? 
इसमें अलंका रशास्त्र के अन्तरंग प्रमाण भी हैं । साहित्यशास्त्र अपने अनेक सिद्धान्तों 
एवं तमीक्षातत्वों के निए व्याकरण, मीमांसा, निरुक्त, आयुर्वेद आदि विद्याओं का ऋणी 
है। ध्वतिसिद्धान्त का आवार व्याकरण का स्फोट है। तात्पर्या-शक्ति भीमांसा से उघार 
ली गई हे । रसनिप्पत्ति के स्वरूप का विवेचन करते हुए आचार्यों ने न्याय, मीमांसा 
आदि अनेक दर्शनों के सिद्धान्तों एवं तकों का उपयोग किया है। रस के विभिन्‍न 
सम्प्रदाथों का विभिन्‍न दाशंतिक मतवादों से सीवाः सम्बन्ध है । इतना ही नहीं, प्रारम्भ 
में तो व्याकरण, मीमासा एवं साहित्वशास्त्र का परर्ण गठबन्धन ही रहा होगा । 
पहले-पहल तो. काव्य-शास्त्र की व्याकरण एवं भीमांसा से पृथक कल्पना भी नहीं रहो 
होगी । सह तो परवर्ती विकास है ॥* साहित्यशास्त्र पर विवार करने वाले आचार्यों 
के प्रारम्भ में दो अलग-अलग सम्प्रदाय रहे होंगे । पहला वेयाकरण-अलका रशास्त्रियों ३ 
का तथा दूसरा मीमासक-आलंक्तारिकों का। काव्य में शब्द और अर्थ में से किसी 
एक का दूसरे की अपेक्षा अधिक महत्त्व समझने का कारण व्याकरण अथवा मीमांसा में 
से किसी एक की ओर अधिक झुकाव ही रहा है। भामह, कुन्तक आदि आचार्यो का शब्द 
और अर्थ में से किसी एक के सौन्दर्य को ही काव्य मान लेते का खंडन इस बात का 
स्पष्ट प्रमाण है कि प्रारम्भिक आचार्य ऐसा ही करते रहे । साहित्य-भावना के लिए 
अभिवा, विवक्षा! आदि तत्वों की अपरिहार्यता, दोषहान में व्याक्रण-सम्मत झुद्धि की 
भावनी का अन्तर्भाव तया न्याय के आधार पर अलंकार-विज्येष तथा दोप-विश्वेप की 
कल्पना आदि इस बात के प्रमाण हूँ कि कराव्यशास्त्र पर व्याकरण, मीमांसा, न्याय 
आदि शास्त्रों का स्पप्ठ एव गहरा प्रभाव रहा। क्रारम्भ में काव्य का सोन्‍्दर्य भी 
व्याकरण-सम्मत सौशच्दय तया अर्थ की तर्कसंगतता ही माने जाते थे । यह प्रारस्मिक 
अवस्था थी । इस समय उपादासंगरत सौन्दयं की ओर ही आचार्थों का ध्यान अधिक 
जा सकता था । उस समय काज्य के रूप की जो कविनच्यापार द्वारा उद्भूत शब्द 


].. 2॥6 #8छलीएकड्टांटरव: डेव्ंआ शी. ऑविाप्रका #शिवाध्रा8 (७7. 6506 न्ा 
जाला थएक पुप्॑आोए्ट एज५७०७, शण, द, 9. 662.) 
9... फरढी0 शह्लि एड, हाग्यायातप०छ 558०९ ब्रपंणा8 ४ टाल ०फड्ठाएु. ० पीर 
नगर (साहित्य) एए0 शालु5 पाव९.........छ8एए धीलाड इटटापड (0 ॥89८ 
फल्दा व. पीट व्यए. छलसंक्व 66 ए०णपं25, 8 सटज गा फैड छ्वाद्याएणाबावट0- 
फुण्थ्प० पृ"्रा0०, प्रा जी पीट एएक रॉसिप्रदाएड ठी $म्फ्रैते: बणद 43, 
पड विष्याए इ४ जार सखटार॑ंड] उगपे ऐणएण वाई, 
(सिण्ड्ॉर8एण्ा २ 5742॥/-%74645, 9. 87-88.) 
३- तेन यत्केयांचिन्पतं कवि-कोशज-कल्पितत-कमवोपातिशय: झ्ञब्श एवं फेवल कावब्य- 
समिति, केयांचिदू बाच्यमेव रचना-वचित्रयचसत्कारकारि काव्यमिति पक्षदेयमवि 
निरस्त मबति १ (वक्रोक्ति जीवितमु, १-७ +) 





२७० ] डॉ० नगदतस्वस्य मिथ 


और अय का साहिय टै--व्याउतव गुण दी तरह बापना नही हो पाई थी । शब्द और 
अयथ मे से कसी एक व दूमर को अपला प्रघान मानव की प्रवृत्ति के स्वसादक्षप 
साहिय भावना वो काव्य का प्राण मान लन के बाद नी दृष्टिगत हांठ हैँ । 


छमिवार वा पोव्यवशण मे लय कह तथा पष्दितराज का शब्द को प्रावा य दना इसके 
चमाण हैं । 


उपर के विवचन यार ताटय इस सकत मे है वि भारतोय माहिस्य-चिन्त्न के 

प्रारम्भ मे काब्य के उपादान शब्द और अय क॑ झौन्दय पर हा आचार्यों का अधिक 
ध्यान गया और यह स्वाभाविक नी है। पर धब्द औौर जप म से भो एक वी ह्दी 
मौन्दय का प्रघान हतु मानने का तात्पय उपादानयत सौदरय्य पर भी बवबूरी दृष्टि है । 
सही बारण है दि कुलक को शब्द और अथ म से एक के सोन्‍्दय का ही काक्य 
मानने वाजा पा खण्डन बरना पड़ा है। भामह न थी अपने कराब्य लक्षण मं शब्द 
और अथ दोनों क साहिय पर इसी कारण जोर दिया है। पाप कवि को भी शब्द 
और अब दौना ही वराब्य के लिए आवश्यक प्रतीठ हुए ॥* समप्री के सौन्दय 
को ही बाब्य का सौ'दय मानव वाल आजार्यों की परम्परा भारतीय साहित्यशास्त्र दे 
इतिहास म सुरक्षित नही है । वह व्याकरण एवं मीमास्ता क आचार्यों की परम्परा 
अन्तभूव हो गई है। यहे प्रारम्भिक बिखय हुआ अपरिपदव चितन था ।उत्त 
समय तब बिस्तकों वो जब बाध्य क रूप की स्पष्ट घारणा ही नहां थी तो पूपक 
आचजारयों की परम्परा क्या बनती । इसक॑ पृदवर्ता आाचाय का्न-जबलित नी हो य्वे 
होंगे । भरत न एस आजचार्यों का सबत किया है ॥६ भामह से कुन्तक तक क दण्डा 
वामन रुद्ट प्रभवि नभी आचाय दहवादी हैं। ये शब्द और अथ के खाद्ित्य वो ड्ढी 
काव्य का शरीर मानते हैं तया वकता, गुण, नलकार आदि के रूप मे इसक येडिप्टस 

का निवचन करते हैं। इन सौन्दय-नत्त्यो वा सम्बधध प्रघानत' काब्य के शरीर अयवा €य 

जे है । चिल्लन का यह युग रूपयत सौन्‍्दय को प्राघान्य देन बाला है । दहवादी परम्परा 

के आचार्यों ने गुणालक्ार विभूषित एवं वकतापूण उक्ति--जो वस्तुत शब्द और अप का 

साहित्य हा है--को ही छाब्य वहा है। भामइई कया पब्दाथों सहिती काब्य हु 

काब्यलक्षण के रूप मे इस थुय का सदमाय नत्त्व है क्वल वैश्धिप्टय के निवचन मेद्दा 

मतभद है। पस्वर्तों बाल क अचार्यों न चाहे काव्य दो आत्मा को अवकार, उुण; रीति, 

बश्नोकित आादि मस किसी नी नामसे अभिहित ढिया हो पर शब्द और अप के 

साहित्य को कात्य का भरीर तया शब्द और जय का उपादात मातने मं व सभी एक 





है. शब्दायों सत्शविरिब इय विद्वानपेक्षते ॥ (माथ शिशुपाल वध, २-८६ )) 


२ सेलक का 'हिदो आलोचना उद्भुव ओर दिक्यासो पृष्ठ घील 
र८ तथा डा० सु! 
शुमार रे हिस्द्रो आफ सस्कृत योइटिश्स ३ हर (श्ण पए ॥) 


भारतोय सौन्दर्य-चिन्तन में साहित्य-तत्त्व [ रण१ 


मत हैं । भारतीय साहित्य-चित्तव के इतिहास के इस देहबादी युग की यही उपलब्धि 
आनच्ववद्ध व एवं अभिनवगुप्त से श्रारम्भ होने बाले युग को शब्द और ,अर्थ को 
उपावान तया.शव्द और अर्थ-के साहित्य को काज्य का शरीर माना, एवं इनसे 
आत्मा की. धारणा--पूर्व वर्ती चिन्तन के निष्कर्पहप---ये तीनों घिद्धान्त 
प्राप्त हुए हैं। इसी के साथ काव्य के उपादान एवं रूप के सौस्दर्य की 
'_की.. आत्मा के. सौन्दर्य को अभिवृद्धि में है, यह सिद्धान्त भी मान 











शब्द और अर्थ के साहित्य के वैशिष्व्य पर विचार करने से पूर्व साहित्य-भावना 
को पूर्णतया समझ लेना आवश्यक है । साहित्य-तत्त्व व्याकरण तथा सनीक्षा--दोनों 
क्षेत्रों को भारतीय चिन्तकों की अनुपम देस है । साहित्य शब्द उस बारणा का द्योतक 
है, जो भाषा मात्र क्र आधार तत्त्व है। यह प्रत्येक उक्ति का प्राण है । शब्द और अर्थ 
की सम्पृक्तता तथा उत दोलों के नित्य स्राहच्य का सिद्धान्त भारतीय आचार्यों ने तिबि- 
बाद रूप से भान लिया है ।" महाकवि कालिदास ने वाग्‌ और आर्थ का शिव-शक्ति 
के रामान ही सामरस्य साना है ।* यही खामरस्य काव्य में पूर्णता को पहुंच जाता है 
तथा इसी का परिणाम रसनिष्पत्ति हे, इस पर कुछ आगे चलकर विचार किया जायेगा । 
पर शब्द और अर्थ का साहचर्य तो भाषा मात्र का ही प्राण है। फिर बह भाषा चाहे 
कल की है चाहे विज्ञान, दर्शन अथवा शास्त्र की । भत्येक शब्द में एक अर्थ की क्षमता 
दथा समुचित अथ॑ देने की एक आकांक्षा है। उधर अर्थ भी किसी उपयुक्त शब्द के 
आकार में परिणत होने के लिए आतुर है । अर्थ-शुन्य शब्द तया शब्दाभाव में अर्थ की 
भारतीय आचार्य कल्पना नही करता चाहता । शब्द और अर्थ के नित्य साहचर्य के 
सिद्धान्त का यही तात्पर्य है । व्यापक अर्थ में विचार और भाव की अभिव्यक्ति के 
लिए प्रयुक्त होने वाले संकेत, स्वर, नाद, रंग. रेखा आदि सभी माध्यम कला-क्षेव में 
भाषा के नाम से ही अभिहित होते हैं ॥१ पर वस्तुतः अर्थ की अभिव्यक्ति का 
उपयुक्त एवं सक्षम भाध्यम तो शब्द ही है ! तामान्‍्य हृप्टि से इत दोनों बातों में जो 
असंगति प्रतीति द्वोती है, उसका कारण तो केवल देखरीवाणी को ही शब्द का पूर्ण रूप 
मान लेना है। वाणी के तीव और भी रूप है; परा, पश्यन्ती और मध्यमा । इनके बाद 
वंखरी आती है। यैखरी आदि अपने से पुर्ववर्ती रूप की क्रमशः स्थूल एवं मूर्त होती 
हुई अभिव्यक्ति है । इस श्रकार रंग, रेखर आदि में शब्द के बेखरी रूप का ही निषेध 











३१. नित्य: शब्दः नित्य अर्थ नित्यः शब्दायंसम्बन्धः ६ 

२. बाणगर्थाविव संकृक्तो वागर्थश्रतिपत्तये ) 
जगतः पितरीौ बन्दे पार्वेतोपरमेश्वरों ॥ (कालिदास : रघुबंश १-१) 

3. 0०8० ००६४ हिप्ज९5५ & घण्याएए 5. $लोपेकेशे : 222:26:ब९वबींव की वरग65, 
रए४ंपेद उच्च +सचाए(05. 





२०२ | डा० नगवतस्वरुप मिथ 


किया जा सकता है इपस पृजयर्ती सूर्म रूप वा नहीं ! यह चतुभुज वार ही सब्द 
ब्रद्य है। वाण्य के इस व्यापक स्वरूप का हुृदयगम कर उन के बाद यह स्पष्ट हो 
जाता दै कि प्रय्यक जथ शब्द वा स्वर पारण बर उता है उाह वह रूप वेखरी ने 
हो + मानासा और निरक्त मे अथ का हीं प्रधान रहा गया है । शब्द उसी का गुण 
है।१ पा थावरण ने अपनों म्रच्द का विवत्त वहा है। इस भेद का एक सात्र 
करण क्वल परा की बवरूय अबवा शब्दरूप मानना है। मीमासा और मास ने एस 
ना अवरुप तथा व्याकरण ने शब्दरूप माना है।'े पर इन दाना सिद्धान्ों म॑ शब्द 
और यथ के निय माहदय का बात सिद्ध हो जाती है । 


शब्द और जय व साहचय पर मुछ और ग्रम्भीरतापृवक विचार करन से 
“सम छिपे हुए अय तत्त्व भी प्रकट हान लगत हैं॥ उसम सावेक्षिता, सल्नुलन एव 
परस्परस्पद्धिता के भाव अतस्तव मे पड़ स्पष्ट हृष्टिगत हात हू । अपन अनुरूप अर्प 
को व्यजना वी आवासा शब्द मं तथा उपयुक्त माध्यम चुन जन थी जातुरता अप मं 
सहज है। श्स अनुरूपता एव सातुलन ऊन प्राप्त करने के विए शब्द बौर जय दाना ही 
विकल हैं। यह अनुरूपता सन्तुतन एवं परस्परस्पद्धिता ही शब्द और अघ एवं उनके 
साहित्य का भौन्दय है | यह सौदय नत्त्व प्रत्यय उबित म विद्यमान है। पर इस 
सुन्तुअत वी--शब्द और जय क पारस्परिव ऑौचित्य की चरम्‌ सीमा-- इसलिए माहित्य 
के सौ दय की पराकाप्ठा भी --काव्य ही है। वाव्य मे शब्द और अथ की परस्परस्पद्धिता 
एव भवूनरमणीयता के दसन होत हैं। काब्य म शब्द अर्य सं तथा_अथ शब्द से 
अधिक रमीय हा जाने की घुश्दौह म उम हैं । ज्यॉ-ज्या भावक विचार करता है 
त्या-व्या उस काध्य कु शब्द और अथ एक दूसरे स अधिक रमणीय प्रतीत होठ हैं। 
इतना ही नहीं व एक दूमरे के महयोग स और थी अधिक रमणीय हांत चव जाते हैं । 
शब्द और जय वी अन्यून रमणीयता वी प्रतिस्प्धिता कसातुलन बिंदु ही स्व्द 
और अथ वी साहिय भावना के मूत्त हाने के स्थल हैं । प्रत्यक उवित म सन्तुलन ना 
आभाश्व वा रहता है पर सामान्‍य उक्ति म विध्वमान रहने वाला साहिय या सन्तुलन 
का अकुर तथा तज्जनित सौन्दय काब्य म विकसित होवर चरम पराव्पष्ठा पर पहुच 
जात है । काय्य की उक्ति म ही बस्तुत साहित्य भायना पूणत भूत्तिमान हो पाती है। 
अयत्र ता उसके स्वरूप घारण करने वी आवाक्षा अथवा विक्लता द बीज ही हृष्टिगत 
होते हैं। गास्त्र शब्द प्रधान है तथा पुराण अध प्रधान | एक म॑ सतुलस औबिय 
अथवा साहित्य का मानरण्ड शब्द है तथा दूसरे म॑ बच । पर काथ्य म दोनों ही गौण 
होकर कविल्व्यापार द्वारा “दुभारिन साहित्य भावना के सात पर झन्दुलित होत॑....« 





१ अर्पोरहि प्रधान तदगुण शब्द ९ (दुर्गाचाय) 
२ तदेबायमात्रविर्भास स्वरुपनूयप्रिव समाधि ३ 


(पातण्जल योग सूत्र विश्रूत्तिपाद, ३) 


भारतोय सोन्दर्य-चिन्तन में साहित्य-तत्व [ २७३ 


हैं ।* काव्य में शब्द और अर्थ दोनों ही अपनी रमणीयता साहित्य-भावता को समर्पित 
कर देते हैं और इस प्रकार एक तबीनत विव्य आमा का जन्म होता है।यह सौन्दर्य, 
यह दिव्य आभा ही साहित्य है और यही काव्य है। इसका स्वरूप स्पष्ट करने के 
लिएं ओचोयों ने कास्ताव्नम्मित वाक्य से इसकी तुलना की है ।* पशुस्तम्मित या 
मित्रसम्मित वाक्य बुद्धिग्राह्म हैं। उनमें शब्द ओर जय॑ के पूर्ण साहित्य या सन्तुलन' 
से उत्पन्व रमणीयता का अभाव है । यह रमणीयता तो कान्तावाक्‍्य में ही है क्योंकि 
वहीं शब्द और अर्थ दोनों मौण हो जाते हैं तथा घ्वनिव्यापार द्वारा साहित्य-भावना 
में पर्यंेबस्ित हो जाते हें ।+ यह दोनों का साहित्य एवं तज्जनित रमणीयता केवल 
बुद्धिग्राह्म वस्तु नहीं है, वे तो हृदय द्वारा ही अनुभूत होते हैं। इनका भावत हारा 
साक्षात्कार होता है। पारिभाषिक रूप में शब्द और अब के इसी साहित्य वाले वाक्यों 
को ही उक्ति कहा गया है, शेष वाक्य तो सव वार्ता है; इसलिए उक्ति को ही काव्य 
कह दिया गधा हैं )* इस प्रकार काव्य में ही शब्द कोर जये की रमणीयता की 
पश्काण्ठा मानी गई है। शब्द और अर्थ का पूर्ण 'साहित्य' ही वस्तुतः काव्य है। 
यही उसको क्षन्‍्य थेक्तियों से भ्रिन्न करने वाला व्यावतंक तत्त्व है। इस साहित्य पर 
ही भ्रह्ुदय मुग्घ होता है । आचार्य इसी के अलंकारादि के नाम से विभिन्न स्वरूपों 
की उद्भावता करता है तथा सहृदय उनके साक्षात्कार से आह्वादित होता है | शब्द 
और अर्थ के साहित्य की दिव्य आमा का वैशिष््य ही अलंकार, गुण, रीति आदि है! 
शब्द और अर्थ का साहित्य काव्य का ग़रीर* तथा वैशिष्ट्य उसके प्राण हैं। इसी 
कर्य में आचायों मे अलंकार, गुण आदि को काव्य की आत्मा कहा है | 


आचार्यों नें शब्द और अर्थ के साहित्य के निम्नलिखित बारह अकारों का 


१. शब्दप्राधान्यभाशित्य तत्न शास्त्रश्रयग्विदुः । 
अयथें तत्वेन युक्‍ते तु वदन्त्याष्यानमेत॒यों 
इ्योगुंणत्वे व्यापारप्राधान्यं काव्यगेर्मवेत्‌ । 
(नद्‌दनायक) 
क्षास्तासम्मिततयोपदेशयुजे ॥ 
(मम्सट : काव्यप्रकाश्, १-६ १) 

३. ध्वनि प्रधान कार्व्यं ठु कास्तासस्मितसीरितम्‌ । 

शब्दायों ग्रुणतां नीत्वा व्यंजनप्रवर्ण यतः ॥ 

(विद्याधर : एकाबली १-६ 3) 


« अत्तिविशेषः काव्यं (राजशेखर) 
लया पि[606 : 4फपंटोढ 07 4 «४४८प०५ २ डट-टवएव्बीद. ०/.- #द्कांदव, 


जा एतप्ं०फ, 
5, 8. ए०प्राण्गश्छवार्या ; ए?कप्शनिकावशा की अद्धयार : 2०9 अडंबा: पहाए 
श्र 476, 9- 3. 
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लिर्देश किया है--' कि साहित्यमू ? य' शब्दारयया सम्बाघ । सच द्वादशघा अभिषा, 
विवश, ताहयमु अविभाग, व्यववक्षा, सामध्यमू, अन्वय, एवार्याम्राव , दोपदान, 
गुणोपदान अनकारयाग , रखावियाणश्वेति” ।१ झक्द नौर अर्थ वा साहित्य तथा 
उसवा मौन्दय अपन आपका उपयुक्त रूपों में अभिव्यक्त वसता है। इनस से प्रपम 
जाठ का सम्दय आचार्यों नं लौविक उक्ति स ही उि्मेष रूप से माना है। इनम 
शब्दजुद्धि तवा अय-समीचीनता के तत्वा वा प्राघान्य है। इस प्रकार साहित्य- 
भावना के ये प्रकार स््यावरण, निरुक्त, मोमासा या न्याय के क्षेत्र वी वस्तुएं हैं। 
भ्रास्त्र तथा लाक-व्ययहार म घब्द और अथ के ये सम्बन्ध ही उपादय शव जावश्यक 
हैं । शेष चार तो वाब्य की ही विशेष सम्त्ति हैँ। पर प्रयम बाठ नी कास्य के 
लिए अपक्षित हैं। उक्तिससामाय के तत्व हाने के कारण ये काव्य के भी आधार 
पटल हैं. उमके उपादान हैं। व्याकरण-सम्मत सौघब्ध तथा अपगरिमा के बाद हो 
उक्ति दोपद्वांन', गरणोपादान आदि विशेषताओ को प्राप्त हो सकतो है। एक प्रकार 
से 'दोपहान! को स्थिति तक पहुचने मे जिए उतक्ति को साहित्य तत्त्वों की इन पूर्व 
वर्मी अवस्थाओं को पार करना पड़ता है। शब्द और कर्य के ये बारह तम्दत्य 
साहित्य-तत्व की परमिव अभिव्यक्ति वी अवस्थाएँ या स्तर-विशेष हैं । अन्तिम 
अवस्था भें साहित्य-तत््व अपने आपको पूणतया अभिव्यक्त कर लेता है। वहाँ पर 
शब्द और अर्थ के साहित्य का आह्लाद चरम सीमा पर पहुँचता है। यही रस है। 
तात्पयें यह है कि आचार्यां की हृष्टि स शब्द और जथ के सम्बंध में साहित्य भावना 
का अभाव तो कही नी नहीं हू, पर काब्य मं ता इसका वेशिष्ट्य भी आवश्यक 
होता है॥३ 'दोपद्वान' गुणोपादान आदि इसी वंशिप्ट्थ के उप्रादानगत तत्व हैं। 
इसी को किसी कमी ने सम्पक्‌ प्रयोग कहा है।३ यह वैशिप्टय ही वान्य प्राण 
हैं। इस प्रकार यह काव्य का लौकिव' उक्ति से भिन्न करन वाला भेदक तत्व है। 
5 तक ने इसको वक॒ठारूप माना है तथा अलकार, गुण जादि को उसी वक़ता क्र 
प्रकार-भेद अथवा पोषक तक्त्व कहे हैं ॥ इसी वैशिप्ट्य म गुण, अलकार आदि खभी 
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२ न॒तुच बाच्यवाचक सम्बन्धस्थ विद्यमानत्वादेतपों न कयझिचदपि साहित्यविरह । 


सत्यमेतत्‌ किन्तु विशिष्टमेवेह साहित्यममिप्रेतम्‌ ३ क्ोद्शमु, वक्ताविचितग्रुणा 
लकार सम्पदापरस्परस्पर्धाषिरोह ।” 


(कुन्तक ब० जी० १-७ य्यास्याभाण) 
हा 


तज्न अभिषा विवक्षादिलि निरूपिते शब्दाययों प्रयोजनाहता उ निरचौगते * 
सम्यक्प्रयोगशच तदा उपपदते यदा दोषहान ग्रुणोपादान अलकारप्रयोग रखा- 
वियोगइच भवति | 


(पद्भाखराश, दूसरा भाग, प्रृष्ठ ४४) 


भारतोय सोन्दर्य-चिन्तन में स्ाहित्य-तत्त्व [ २७५ 


गोभादायक तत्वों का अन्तर्भावे हे; सब इसी के रूप हैं। इस वैज्िष्य्य की विभिन्न 
व्यास्याएँ हो अलंकार आदि सम्प्रदायों के नाम से अभिहित हुई है । 


स्वर, राग, नाद, काकु, व्यंग्य, प्रकरण आदि में अपना-अपना एक विशेष 
सौन्दर्य है। ये शब्द ओर अर्थ के युण हें । काव्य के उप्रादान शब्द और अर्थ का 
अपना एक पृयक्‌ सोन्दर्य है । काव्य इन सौन्‍्दर्य-तत््वों का उपयोग भी करता है, 
पर काव्य का इससे एक भिन्न सोन्दर्य भी है । काव्य न केवल शब्द को रुमणीयता 
है और न केवल अर्थ की । वह दोनों के मित्रण अथवा साहित्य की, शब्दार्श से भिन्न 
एक पृथक सत्ता बाली रमणीयता है। उसमें दोनों ही गौण हो जाते हे तवा कवि- 
व्यापार से उत्पन्न साहित्य का भाव प्रधान हो जाता है । शब्दार्थ को काव्य का शरीर 
कहने का तात्पर्य उतके मिश्रण अयबा साहित्य को शरीर मानना है । इस प्रयार काव्य 
न केवल शब्दगत सोन्‍्दये है और न केवल अर्थगत, पर उसके साहित्य का सौन्दयं है। 
प्रत्येक तिल में से लिकले तेल के समान है !१ भागह देहवादी आचार्य हे, अतः उनके 
काव्य-सक्षण 'शब्दा्थों सहितो काव्य” में काव्य के शरीर का ही निरूपण हुआ है 
और बह हे ताहित्य । जिस प्रकार अंग्र-प्रत्यंगों कौ समष्टि, उसका एक विशेष प्रकार 
का क्रम्त अथवा संघटन ही शरीर होता है, अगों का ऋमहीन समूह मात्र नहीं; 
उसी प्रकाद शब्द और अर्थ का साहित्य काव्य है, क्रम-हीन समूह मात्र तही । विज्ञान, 
शास्त्र, दर्शन आदि की उक्तियों का शरीर भी शब्दार्थ से ही निर्मित होता है ! 
काव्य की उक्ति उन उक्तियों से साहित्य-तत्त्व के आधार पर ही भिन्न की जा 
सकती है । चित्र रंग, रेखा आदि का ऋमहीत समूह नही है उनके मेल से उत्पन्न 
एक साहश्य को चित्र कहते हैँ। स्वरों के मेल से “राम! साकार होता है । जो 
स्थान साहश्य का चित्रकल्ता में; राग का संगीत में है, वही स्थान काब्य में कबि- 
व्यापार द्वारा उद्भावित शब्दार्थ के साहित्य का है। वस्ठुद्रह्म का शरीर साहश्य, 
नांदब्ह्म का शरीर राग तथा ससब्रह्म का शरीर साहित्य है। रंग, रेखा, नाद, शब्द 
और अर्थ इन कलाओं के उपादान मात्र हैं। इनसे शरीरों का निर्माण होता है । 
काब्य और कला के शरीर का साक्षात्कार अतिभान्‌ (7:080००) से ही होता है । 
शब्द आदि तो संवेदना के विषय हैं, काव्य का शरीर नहीं । इसीलिए उसे अलौकिक 


३२. शब्दायों काव्यद चाचको वाध्यः चेति हो सम्भिलितों काव्यस्‌ ।ह्ावेकमिति 
विचित्रोक्षित तेन केषांचिन्मत॑ कविकोशलकल्पितकमनोमातिशधः शब्द एवं 
केबल काव्यमिति केबांचित्‌ रचनावेचित्यवमत्कारकारि अर्थ काब्यमित्ति पक्ष 
इयमपि निरस्त म्रवति तस्मात्‌ दयोरपि भ्रतितिलमिव त्तैल तद्विदाल्हादकारित्म॑ 
दर्तते ने पुनरेफस्मिन ४7 


(व० जो० १-७, न्यास्या भाग) 
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कहा गश है।" बता शब्द और अर्य गए विशेष मिश्रण, सलतुतत अथवा साहित्य 
ही बान्य है। जसे शरीर वा काई एक अग-विश्षेष दूसरे मे प्रदान या महत्त्वपूत् 
नहों कहा जा सत्ता अवयतरी वी दृष्टि से वे सभी गोण हैं वैसे ही न बन्द औौर 
न अय अपितु कविज्य्यापार से उत्पन्न साहिय ही काव्य मे प्रधान है। वही काब्य 
शो अवयवी रूप है । शम्द और अप दोनों उसके अदयव हैं । इसी से साहित्य ठत्त्त 
क ही वुस्तव ने काव्य वा प्राण कहा है। शब्द और जय की ग्मणीयता और 
सामथ्य अन्‍्योन्याप्रित है। पर विचार करन से स्पष्ट हो जाता है कि शब्द और 
अप दी यह पर्स्पर-स्पद्धिता तया जन्‍्पोन्याधित रमणीयता नी वस्तुता साहिन* 
भावना या औषित्य को प्राप्त ररन को विकरता के अतिरिक्त बुद्ध नही है। ऊुन्तक 
न साहित्य-नावना से अवुष्द अनोचित्य-प्रदर्तित और अम्रमथ शब्द में प्रतिपादित 


अथ को मृतवत्य तबा अय की साहित्य भावना से घुल्य शब्द को ख्याधिमूत 
बहा है ।* 


आयचार्यों का शब्दाय का नित्य साहचर्य एवं साहिय गा तिद्धान्त मान्य है । 
इनरी प्रतोति हमेशा सहितरूप में ही होती है ॥२ पर साहित्य-भाव री पूर्णेठा को प्राप्ति 
के विभिन्न स्तर (87803007$) भी हैं । व्याऊरण-सम्मत शुद्धि, मोमांसा की अधथगरिमा, 
विचारों थी न्याणनुकूलता एवं साहित्य--ये चारो प्रत्यक वास्य के सौन्दर्य के लिए 
अधपक्षित हैं। अतः ये चारा ठत्त्व प्रत्यक बाक्य में विद्यमान भो रहते हैं “ व्याव रण, 
मीमासा, म्याय एवं काब्य के वावयों के पारस्परिक अन्तर कामूल आधार इत तत्वों म 
भे कसी एक का प्राधान्य हो ह । वाब्य मे साहित्य! का प्राधान्य है, यही उसका वास्ते 
बिक लावष्प है, यही उसका प्राण है। अय शास्त्रों मे भी वाक्‍्यों के भापाबत सौन्दप 





१ अनयो शब्दायंयोर्या रप्पलोकिको चंतनचमत्कारकारिताया कारण अवध्थितिं- 
विचित्रेव विन्पासमद्धि 


(ब० जी० १-१७, ब्याहया भाग) 

+ इयोरप्पेतपोदराहरणयो प्रधाम्येन एक्तरस्प साहित्यविरह्‌ अन्यतरस्पापि 

प्रयवस्पति॥ तथा अत अर्थ समयदाचक्ासब्नावे स्वात्मना स्फ्रप्षपि मुतफल्प 

एबं अवतिष्ठते शब्दोइपि दास्पोपयोगिवाच्यासभवे वाच्यान्तरवाचकरसभ्‌ वोषयस्प 
स्थाधिमूत्र प्रतिभाति $ 

है (हिं० ब० जी०, पृष्ठ श्ड) 

३. शब्दायों सहितादेद प्रतोतो स्फुरत सदा । शब्दा्थावरभिघानामियेयौ सहिताबाबि- 

पुत्कतो दा सर्वकाल प्रतोतोस्फुरत ज्ञाने प्रतिमासते ३ 


(हिं० ब० जो०, ४५) 
४. शुतंषाच पदवादय्प्रमाणसाहित्याना चदुर्णामपि प्रतिवाश्यमुपपोग ॥ 


(हिं० ब० जी०, ६२) 


भारतीय सोन्दर्य-चिन्तन में साहित्य-तत्त्व [ र७७ 


का आधार साहित्य-तत्व ही है । परिमल की तरह साहित्य की सुगन्ध सम्पूर्ण वाक्य 
में फँंचलकर उसको सुगन्वित कर देती है ।* पर काब्य में तो यह शब्दार्थ की 
रमणीयता अपने चरम उत्कर्ष पर पहुँच जाती है । व्याकरण आदि द्वारा अभिमत 
शब्दार्थ के सौन्‍्दयं-तत्व भी साहित्य के सौन्दय्य में पूर्णतया बिलीन हो जाते हैं। इस 
प्रकार घब्दा्थ के सम्पूर्ण धोन्दर्यों के सम्मिलित रूप से अभिव्यक्त एक विव्य आभा 
का माध्यम ही साहित्य हैं, यही काव्य का शरीर है । इसी से कुन्तक ने काव्य को 
बादूमय का सारभूत कहा है ।* 


प्रश्व यह है कि काव्य का थ्यावतंक तत्त्व साहित्य का स्वरूप क्‍या है ? यह्‌ 
निश्चय ही बावपप्रात्र में विद्यमान साहित्य-तत्त्व का विकसित रूप होने के कारण 
उससे भिन्न मानता गया है । कुल्तक ने व्याकरण के पद, मीमांसा के वावय, एवं न्याय 
के प्रमाण से काव्य-्जगव्‌ की साहित्य-भावत्रा की पृथक्ता स्पष्ट शब्दों में स्वीकार 
की है ।३ 'वफ़्ोक्तिजीवितम में इसका लक्षण काव्य की शोभाशालिता के लिए 
शब्द और अर्थ की अन्यूनातिरिक्त मनोहारी स्थिति दिया है ।४ इस लक्षण तथा 
इसकी व्याख्या में कुन्तक ने साहित्य के कतिपय तत्त्वों की स्पष्ट उद्भावना की है । 
शोभाशालिता, अव्यूनावतिरिक्तत्व तथा भनोहारिणिल्यिति--साहित्य-भावना के तोल 
भ्रघान तत्त्व है । इस तीनों की विशद व्याख्या भी कुन्तक ने की है। यह साहित्य- 
अब्द और अं की विचित्र एवं अलौकिक मनोहारी स्थिति है; जिसमें शब्द और 
अर्थ परस्पर में एक दूसरे से न कम सुन्दर हैं और न अधिक; उनमें परस्परस्पधित्व 
है । इस अन्यूनानतिरिक्तत्व अथवा परस्परस्पधिता का मुख्य प्राप्तब्य शोभाशालिता 
है। कुन्तक ने शोभा अर्थात्‌ सौन्दर्य को ही इस साहित्य-तत्त्व का प्रमुख मानदण्ड 


१. यस्मादेत्‌ (साहित्य) अमुस्यत्तयापि यत्र वाक्य सन्दर्भास्तरे स्वपरिभलसात्रेणंव 
संस्कारमारमते तस्येतदथिवासशुन्यतामात्रेणेब रमणीयविरह: पर्यवस्थति 
(हि० ब० जी०, ६३) 
२. साकाध्यवस्थितिस्तद्विदानन्दस्पन्दसुन्दरा ( पदादिवाक्परिस्पन्दसारसाहित्पमुच्यते.। 
(हिं० व० जी०, ६२) 
३, किन्तु, न बाच्यवाचइकलक्षणशाउवतसम्वन्धलिबत्थन॑ बस्तुतः साहित्यम्ुच्यतें 
यस्मावेतस्मित्‌ू साहित्यशब्देनभिधोयमान कष्टफल्पनोपरचितानिगाडकुटादि 
ब्ाक्यानि असस्बद्धानि शांकरटादि वाक्यानि च॑ सर्वाणि साहित्यशब्देननिधीयरेत 
सेन पदवाज्यप्रभाणव्यतिरिषर्त किमयि तत्दान्तरं साहित्यं मबति 
वि (व० जी० १-१६, व्याख्या भाग) 
४. साहित्यमनयों: शोमातिधालितां प्रति काप्यतों 
अन्यूनालिरिक्तत्थमनोहरिष्यवस्थितिः (| 
+ न हु (ब० जी०, १-१७) 


३७८ ड० मगवतस्यरुप मिले 


माना है। सौदय वा सद्दत्यस्लाध्यत्व अर्थात्‌ सदृदय वा आद्धाद बढ़ा मया है। 
इस प्रकार सहृदयश्वाध्याव हो प्रवात कसौटी है ।९ यह तत्तर आारतीय सौन्दर्य चिन्तन 
की मूल आधारभूमि ही है ! रस जववार आदि के सौन्दय तथा उनके परारश्तरित 
नंद की बस्लौदी यरी है । सहृदय एवं आल्वाद वे स्वरूप पर आग विचार करगे । 
ध्वनिवार ने इसी तत्त्व का काव्य का प्राण कहा है ।* कुछब की हृष्टि से बाब्य 
के महृदयस्लाध्यत्व की अभिव्यक्ति का मूल एवं प्रथम रूप साहित्य द्वी है। इसलिए 
पाहित्य ही कात्य के प्राण हैं बौर यही व्याववक या भेदक तत्तत है। साहित्य 
नसगिय' नही सृष्ठ सौन्दय है इसलिए उसके जिए कविव्यापार नी अपे(रिठ है। 
कन्तक ने साहित्य क॒ सारभूत जश्न को कविक्म-कौगल-काप्ठाधिस्डरमणीय कहा 
है ।२ आयुनानतिरिक्त रमगोयात्र' तवा परस्परस्पद्धिचारुत्व' से शब्द और अंप 
दोनो की गौणता एव अम्य दिसी तत्त्व वी ही प्रदानता हो जाती है। यह ठत्त्त कवि 
व्यापार से उद्भूव साहित्य हा है (६ इसी तत्त्व को उक्ति का प्राण बढ़ा गया हैँ 
इसके अमाव मं झद्घाय निर्जीव एवं आद्धादशूुय हो जाता है।ं इसी को भगी 
अधिति वक्ता, ध्वनि आदि अनेक नामा से नो अभिहित किया गया है। 


ऊपर के विवचन मे स्पष्ट है कवि स्थूल रूप से मब्द नोर अथ काव्य बा 
शरीर है पर वह साहित्य-तत््व क कारण ही अन्य शास्त्रों को उक्तियो से लिप्त तथा 
काव्य के शरीर के नाम से अभिद्दित होने योग्य होता है। शरीर तो सब प्राणियों 
को उहीं पचतस्वा स निभित होता है। पर जसे प्रत्यक शरीर मे एक विशिष्दला 
१ एहितयोर्माव साहित्यप्‌ु अनयो शब्दाययोर्या काप्यलौकिकी चेतनचमत्कारत्व' 
सनोहएरिणोी परस्पर-स्पषित्वरमणोया $ शोमाशालितां प्रति ॥ शोना 
सो-दयमुच्यते । तया शाल्त इलाघ्यत या सा शोमाशाली तस्पामाव झोमा 
शालिता तो प्रति सोन्दपइलाधिनां प्रति संवच सदृदयाह्वादफारिता तल्पा स्पधि 
त्वेन याउसावबल्यिति परस्परसाम्पमुमपमवस्थान ता साहित्पमुच्यते ॥ 
(ब० जो० १-९७ ध्याध्याभाव) 
२ योध्य सहृदपइलाप्य काव्यात्मेति व्यवस्थित ३ 
(प्वन्यालोक श्र 
३ हिं० य० जो० पृष्ठ५६॥ 
ऐतेषां यद्यपि प्रत्येक स्वविषय प्राष्यायमेषो ग्रुधामाय 
सथापि सकलवास्पसपरिस्प दजीवितायमानस्पास्प साहित्य 
झक्षणस्पेव कविश्यापारस्थ बस्तुतः सखवत्नातिशयत्दसू 


(हिं० व० जो०। पृष्ठ ६१) 
४ शरीर जोवितेदेव स्फुरितेवंद जोदितम्‌ ३ 


दिना निर्जोदता येन बबय याति बिपश्चितायु ॥ 
(हिं० व० जो० पृष्ठ घर) 


भारतोय सौन्दर्य-चिन्तन में साहित्य-तत्त्व [ २७६ 


रहती है; जो उसके अन्य शरीरों से भेद की प्रतीति का कारण है, पैसे ही सम्पूर्ण 

उक्तियों के शरीर का उपादान कारण तो शब्दाय्य ही है पर कोई एक तत्त्त तो भेदक 
भी होता ही है । काव्य-शरीर में वही तत्त्व साहित्य है । इसी से साहित्य को काव्य 
की उक्ति का प्राण कह गया है ! काव्य के उवादाद शब्दार्थ भी सामास्य शब्द और 

अर्थ से पारमा्थिक रुप में कुछ मिन्न ही होते है ।" उत्‌में वीज रूप से सोखये एवं 
साहित्य के थे तत्त्व विद्यमान रहते हैँ जिनका कविप्रतिभा द्वारा विकास ही काव्य है । 
अनेक पर्यायवाची शब्दों के रहते हुए भी विवक्षित अर्थ को देने की क्षमता केवल एक 
विज्येप शब्द में ही होती है । स्रहदयों को आनन्द देने वाले शब्द और अर्थ काव्य में 
स्वभाव से ही प्रयुक्त हो जाते हैं । इस प्रकार काव्य के शब्द और अर्थ परमार्थतः 
कुछ अपूर्व ही होते है ।* यह अपुर्वेता शब्द और अर्थ की अपनी नहीं है । यह 
तो कबि प्रतिभा की देन है। इसी से साधारण वाच्यायय भी अपूर्व आभा से चमक 
उठते हैं। शब्द और अर्थ के सौन्दर्य की समष्टि अथवा मिश्रण साहित्य नहीं है । यह 
साहित्य-तत्त्व, अथवा सौन्दर्य (रस) नवीन वस्तु है जिसको उत्पत्तिबाद, सत्कार्यवाद,. 
बिवर्तवाद अथबा अभिव्यक्तिवाद में से कोई भी एक पूर्णतया नहीं समझा सकता है। 

इसीलिए आचायों ने इसे अलौकिक कहा है ! इसमें कारण-कार्य के इत सब सम्ब्धों 
के तत्त्व विश्यमान हैं पर इनसे कुछ अधिक एवं विचित्र तत्त्व भी हैं । इस पर भी आगे 

विचार करेंगे । 






शब्द और अर्थ के साहित्य के साथ ही एक शब्द के दूसरे शब्द तथा एक अर्थ 
के दुसरे अर्थ के साथ स्थापित साहित्य-सम्बन्ध पर भी बिचार हुआ है | इतना ही 
नहीं, अक्कार, गुण, रस आदि में भी सोद् का हेतु, साहित्य ही मांव लिया गया 4३ 
साहित्य शब्द का यह प्रयोग तो बहुत विशद एवं व्यापक है। यह तो औचित्य' 
और साहित्य दोनों को पर्यायवाची मान लेना ही है । पर साहित्य शब्दार्थ का सम्बन्ध 
है, यह सबका अभिमत है । काव्य का शरीर छब्दार्थ का साहित्य है। काव्य का वह 
ही उसकी अन्य कलाओं अथवा शास्त्रों से अलग करता है, साहित्य ही है, 
विकसित होकर रस 







१. एवं शब्दार्थयो: प्रसिद्ध ल्वरूपतिरिक्तसन्यदेव रूपान्तरसम्तिथाय न ताबन्साजमेब 

काव्योपयोगि किन्तु वंचित्र्यान्तर्र विश्विष्दमिति। 

(ब० जी०, पृष्ठ ५९) 

२. बाच्योश्यों बाचकः शब्दः असिद्धिनिति यद्षपि। 

सथापि काव्यमार्गेडरिसित परुमर्थोउ्यमेतयो: था 

शब्दों विधक्षिता्ेकवाचकोड्मेषु सत्स्वपि॥ 

अर्थ सहदपाह्लादकारि स्वस्पत्दसुन्दरः । 
३... हिं> व० जी०, पृष्ठ दृ१-दर । 


श्फण | डॉ० भगवत्स्वरूप मिश्र 


रूप मे परिणित हो जाता है । महामहापाध्याय डा० जुष्युस्थामी ने कालिदास के 

वायर्थाविव के प्रसिद्ध श्लाव के जय-परमश्वर' तथा शब्दन्पावेंत्ी' के सामरस्य 
अपाद्‌ ग्राहित्य स॑ रम-म्कन्द की उत्पत्ति के रूपक को स्पप्ट विया है। पर तयोकि 
रस वाच्य नही व्यग्य है इसलिए श्योक म रस स्वन्द' की उत्तत्ति का नहीं, अपितु शिव 
पावती के विवाह तथा शदाथ के साहित्य मात्र या ही उत्लख है । इससे रस-स्वन्द 
की उत्पत्ति अर्थात्‌ अभिव्यजना के लिए शिव-यार्दती क विवाह रूप शब्दाय के सामसस्य 
अर्थात्‌ साहित्य का वारण मान लेना स्पष्ड है। शब्दाय का सामरस्य-हूप साहिय ही 
पराकाष्ठा पर रस का अभिव्यजक है । साहित्य के अन्तस्तल मे विराजमान सौदये 
और बाह्नाद ही इस अवस्था म्‌ रस रूप हो जानते हैं। इसी सामरस्य के विभिन्‍न रूप 
एवं रशाभिव्यक्ति की विभिन उपाधियाँ साहित्य (याध्य शरीर) के विभिन प्रकार 
दी घ्वनि, भौबित्य अतबार आादि फहलात हैं। 


काव्य के हेतु 
देवेन्ध शर्मा इच्र! 


काव्यशास्त्र के वियेवन-विश्लेषण में सारतीय मनीपा की एक सुसम्बद्ध एवं 
सुदीर्घ चिस्तनपरम्परा रही है। काव्य की परिभाषा, आत्मा, प्रयोजन, हेतु प्रेरणाल्रोत, 
आ्तरबाहमस्वरूप एवं मय जीदन तथा बलोकिकत्,थ से उसका सम्बन्ध आदि अनेक 
विपयों पर भामह, दण्डी, मम्मठ, विश्वनाथ एवं पंडितराज जगन्नाथ प्रभृति काव्यकला 
मर्मजों की तत्त्वचिन्ता हमारे चाहित्य के शास्त्रीय पक्ष को असंदिग्ध रूप से महिमान्वित 
करती रही है । अघुना, पराश्चात्य स्राहित्य की प्रेरणावश हमारे काब्य-साहित्य के 
अद्यतनीन मानदण्ड पर्याप्त रूप में विकसित हुए हैं; विशेषत्ः यदि जाज काव्यालोचन के 
ज्िए कवि के सामाजिक व्यक्तित्व को परीक्षा फी जाती है, तो पहले उसका आन्तर 
व्यक्तित्व ही अनुसन्धेय हुआ करता या। सम्प्रति हम 'काव्यहेतु' पर ही विचार करेंगे 
जिसके लिए कवि के वाह्कूप की अपेक्षा उसके आत्मनिष्ठत्वों का प्रतिप्रादत ही 
अपेक्षणीय रहेगा + जिस प्रकार दर्शन के क्षेत्र मे सृष्ठि एवं ल्प्ठा में कार्यकारण सम्बन्ध 
के आधार पर मूलतः अद्वयीभाव लक्षित होता है उसी प्रकार काब्य तथा कवि में भी 
गक्ति एवं फ्क्तिमान्‌ जैसा सम्बन्ध है) वस्तुत्तः काव्य इस भौतिक सृष्टि को रसात्मक 
प्रतिच्छवि हे ओर उसका कर्त्ता रसात्मक-काव्य सृष्टि का उत्पादक है। बेदों में मी 
सृष्ठि और उसके रयिता को 'काव्य' तया 'कबि' की संज्ञा से अभिहित किया गया 
है | कहने का अभिप्राय यही है कि आध्यात्मिक जगत का अद्वैतमूलक चित्तन ही 
भारतीय काव्य चिन्ता को प्रघानतया प्रभावित करता रहा है । 


भारतीय काव्य के ग्राचीनतम जाचारय भामह ने छठो झताव्दो में कवि एवं 
फाब्य के स्वरूप का विवेचत करते हुए लिखा था :-- 


#काव्यं लु जायते जातु कस्यचित्मतिमावतः १ 

शब्दाभिदेये. विज्ञाव कृत्वा तहिदुपासनमु ॥ 

विलोक्यास्थनिबस्थांस्ध कार्यः काव्य क्रियादरः ४! 
समर 


रपरे ] देदेड शर्मा इज! 


तात्पय यह है हि राख्यरचना प्रत्यक एन्दाय हर्तज व्याक के द्वारा सम्भव नड्ठा 
है। उसके कत्ता ता कोइ-बोइ प्रतिभावान्‌ ब्वीक ही हात हैँ । प्रतिमा ना बयां 
आउरप्दस हुआ इर है । फिर थी ये प्रघाजनीय है कि सभी व्यक्ति काम्प फ़्या 
क प्रति जिचास वाद से यनवान बन तथा उसने ब्यक्तिया वा साप्िस्य करें जा हाब्य 
तत्व ममज हैं और माप हा उद्दंप्ट बाव्य कुतिया व अध्ययन के लिए अवधानवानू 
रहू | सप्त है वि भामह ने प्रतिभा पर वि"प बढ प्रदाव विद्या है। 'काब्याइव के 
उचमिता दब्डी बा जनिमत दो देयाही है। व अविभा' को नेजह्नी मात हैं 


वरल्दु व उपर उलस्तप ब विए ब्युववत्ति एव सतद ऋाव्याक्या विषयक अम्यातर 
दी आवश्यक स्रमषते हैं । 


भागह्‌ प्रतिभा! वो हो वाब्य का सबतोभद्र दूतु स्वीगार बरत है। उोंते 
नपन पूवबर्ती बवियों वी रचना को ब्युलत्ति' और अम्यास' को स्रीमाओ मे 
परिच्दिन नही हिया है। इस प्ररार व वाल्मीकि व्यास आदि जविया $ प्रति (ए्‌र 
भाव के सार द्वारा बाब्य का आदर जिठ-जवौरिकल्व कौ बोर ले जात है शिसिरी 
स्वीवृति हमे आनन्दवघन में वितनी है “5 


सरस्वती स्वादु तदपवस्तु निप्यन्दभाना महता कदोनाम॥ 
अलोक्सामान्यमरमिस्यनवित प्रिश्फुरन्त प्रतिनाविधषम्‌ ५ 


स्स॒ब विपरीत दण्डी प्रतिभा के आग तक चने जात॑ हैं । दष्डा की हृष्टि 
यपाय का बचत नही छोडठी । व काव्य वो लौकिक ही मातत हैं। उनके मत के अनुपार 
यह सदा स्वाभाविक हे हि कोई भी कबि केवल प्रतिभा के बल पर काम्परचता नही 
कर सकता जब तक कि उसम ब्युत्पत्ति तथा अस्यास मी सम्भुयवारणवा से हो। 


भाब्य के हतुआ को लवर जो जाग का बिन्दन हुना है वह भामह तथा द्ष्षी 
क॑ विद्चिप्ट मार्मों पर हो चना है। भामह के जनुसर्त्ता यदि सदूट हूँ तो दष्ड्ी वी 
परम्परा म॑ वायनाचाय वार नाम उल्लसनीय है। रुद्ट के अनुतार प्रतिभा और 
अम्यास का जितय ही कात्य रचना वा पूल कारण है । आनम्दवधन तथा अमिनवधुष्त 
ह भागह निरदिष्ट माय का ही ध्वनिदाद वी प्रतिष्ठा के निए जपवाया है। घ्वस्यालोक 
के अनुसार काब्य वा रहस्य ब्युत्पत्ति अथवा अम्पास! न होकर प्रतिभावत्ता ही हैं 
जद तौद के विचार स यहू प्रतिमा चवनवो मेपशातिती प्रज्ञा हो है। इसी प्रतिभा 
अगवा शक्ति वे हुने पर ब्युसत्ति और अम्याम' सद्बायक छिद्ध हो सकी हैं। रख 
बाय सृष्टि क लिए प्रत्धिभा” की जावस्यकता हाती है । स्युत्यत्ति' और 'अन्यात के 
द्वारा तो उसके दाह्मायो का सौन्‍्दय ही निरूपित किया जा सकता है । 


काव्य के हेतु [ ३८३ 


“श्रतिभा अपूर्ववस्तुनिर्भाणक्षमा प्रज्ञा, तस्याः विशेषों रफतावेश वंशयसोौन्दर्य 
काव्यनिर्माणक्षसत्वन्ु (“--(आचार्य अभिनवगुष्त) 


आधाय॑ दण्डी के अनुगामी वामन ते व्युत्यत्ति तथा अम्यात्न की प्रतिष्ठा करते 
हुए लिखा हे “लोको विद्या प्रकीर्णक्चेति काव्याज्ञानि । लोकबृत्त लोक: । 
शब्दस्मृत्यभिवानकोशच्छन्दो विचितकलाकामशास्त्रदण्डनीतिपूर्वा विद्या: *€ » »€ 
लक्ष्यज्त्वमभियोगो बुद्ध सेबाष्वेक्षणं॑ प्रतिभानमवधाज्वग्रकीर्णम्‌ ।” अर्थात्‌ श्रेष्ठ कवि 
को जब काब्य रचना करती हो तो उसके पूर्व इस हृश्यप्तात चराचर जगत के व्यवहार 
संबेदन के साथ ही साथ काव्योपयोगी विद्याओं का भी उसे सम्यक्‌ ज्ञान प्राप्त कर लेता 
आहिए । इनके बिता काव्यसृजन प्राय: असम्मव ही है | दण्डी और बामन के इसी मत 
से मिलता-जुलता मत वत्तंमात ययाबंबादी समीक्षकों का हैं।वे काज्य को केवल 
प्रतिभाष्नसूत कलात्मक सर्जना के ही रूप में स्वीकार नहीं करते, उसमें देनत्दिन 
मानव जीवन की परिस्थितियों, ज्ञान-विज्ञान एवं सामाजिक असंगतियों का भी' 
पृतिहासिक ज्ापेक्षता के आधार पर चित्रण होना परम आवश्यक है । 
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फ्िक्या तल छापवए 039० ंल0७./ 


भागह और दण्डी की इन दो पृथक्‌-पृथक्‌ धाराओं का समस्वयात्मक रूप 
आचार्य मम्प्रट में मिलता है । यद्यपि मम्मठ सूलतः रसवादी समीक्षक है तथा ध्वनि- 
काव्य के सबल समर्थक हैं तथापि उन्होंने आलंकारिक महत्त्व को भी अस्वीकार 
नहीं किया है । वे प्रतिभा (शक्ति) को ही काव्य का मौलिक हेतु मानते है परन्तु 
“व्युस्पत्ति' (निपुणता) और 'अभ्यास' को भी “प्रतिभा” के 'उपकारक' रूप में स्वीकार 
करते हुए चले है। उनके अनुसार काव्य के हेतु निम्न प्रकार से बणित किये 
गये हैं :--- 


शक्तिनिपुणता.. लोकशास्त्रकाव्यायवेक्षणात्‌ । 
ऊाव्यन्नशियोयास्यातल इति हेतुस्तदुदुभवे ॥ 
>-काब्पप्रकाशा' 


इस प्रकार हम देखते हैं कि भस्मद में इस दोसों ही सीमाओं का समाविप्ट 
रूप मिलता है। न काव्य केवल “शक्ति' (प्रतिभा) छारा सम्भव है और न केवल 


श्ब्ड ] देदेद शर्मा हा 


ब्युत्पत्ति! और अम्याम' द्वारा ही उसवी रचना की जा सकती है। प्रत्येक उह 
वि में इन तीनो बा सहज संयोग होना आावश्यव है। ध्वनिवादी आनन्दकर्घन 
नया अभिनवयुष्त न प्रतिभा' और शक्ति' को एक ही माना है। वाव्यमीमासाकीर 
4 इस दोता वो दो पृथक तत्वों के झूप मं माना घा। इसी विषय भ राजप्ेयर ने 
निखा है -८ 


"पा केदल काय्ये हेतुरिति यायादरीय ॥ विप्रमृतिइच सा अ्रतिभाव्युत्वति- 
क्यास । शक्तिशत्‌ क हि प्रतिनास्युत्पत्तिकमिणों ॥ घत्तस्य ब्रतिभाति शक्तश्च 
ब्युत्दते ४” 


मम्मट के अनुमार शक्ति और प्रतिभा को दा भिन्न-भिन्न हँतु माततां 
ईज्ञानिक नहीं है । फात कात्यप्रयाश! म॑ भक्ति! का प्रयाग किया गया है जो कि 
अतिभा/ वा ही पर्याय है। एर बात और जो वि विश्षपत दृष्ठम्य है. कि मम्महने 
हेहु' का प्रयोग किया है हेतव” वा नहीं। इसका जभिप्राय पही है कि 'ब्युलतति 
और अम्यास' 'घक्ति/ स पृषक्‌ नहीं हैं भत्युत उपकार्पोषतारक भाव से परकलर 
प्रतिबद्ध हैं। ध्वनिवादी मिद्धात के अन्तगत प्रतिभा/ वा क्षेत्र दिव्य एवं अलौकिक 
है। 'प्रतिभा अपूववस्तु निर्माणसमा प्रचा ।' कहा नीहै-- 


"नख्य हुलभ लोके तंत्र दिद्या सुदुर्भभा। 
फ्वित्व बुल्लभ ठन्न शक्तिस्तत्न॒सुदु्लभा ७ 


प्रतिभा 


यह प्रतिमा सरस्वती तत्त्व” है जिसक अनुसार वर्ष्ष विषय म॑ रस सृष्टि के 

द्वारा लोगोत्तर सौन्दय का आधान विया जाता है। क्रमथ कवि एवं समीक्षक 
भेद के अनुसार यह प्रतिभा द्विधा विभाजनीय है-- बारयित्री' तथा अ्रावयित्री' १ 
थ नाम कविराज राजशेखर द्वारा दिये गये हैं ॥ अमिनवगुष्तपादाचाय इल्ह 'आन्या' 
तथा 'उपास्या' वहरर पुवार्ते हैं । प्रसिद्ध पाश्चात्य आचार्य स्पिवयत के अनुमाए 
उसे 0८0७४ तथा ४०४४ कहा गया है। वे इन दोना मे बोई भी स्वीकार नही 
करते $ वस्तुत यदि कवि कारयिवी प्रतिमा के दारा ईश्वरीय मृष्टि वो शब्दाय के 
माध्यम से सहज सम्प्रषणीय बनाता है तो उमीक्षक नावन व्यापार के द्वारा किसी 
काब्यह्ृति का जह्वादन वरता है । कदि में हृदय-पक्ष वी प्रयातता होडी है. तो भावक 
म हृदय के साथ ही साथ वुद्धिपत को महजता भी विद्यमान होती है। भावक द्रास्प 
रहे कर ही किसी कृठि विशेष का गुणदोप विवेचन कर पादा है, यदि वह इस 


काब्य के हेतु ६ ह्घ 


तदस्थ वृत्ति का परित्याग कर देता है तो उसकी समोक्षा भी एक प्रकार की कला- 
कृति वन जातो हे । आधुनिक हिन्दी समीक्षा की प्रभाववादी घारा इसका प्रमाण हे । 


कारयित्री प्रतिभा का विवेचन करते समय ही इसको शुणात्मक एवं परि- 
मागात्मक विशेषताओं पर बिचार करना भी समीचीन होगा । इस प्रसंग को लेकर 
राजशेखर मे विशद रूप से विश्लेषण क्रिया है । कवियों का वर्गोकरण करते समय 
यही कहना उपयुक्त होगा कि शक्षेष्ठ कवि वे ही कहे जा सकते हैं जो कि मौलिक 
उद्भावना करने में निष्णात हों। भाव-बस्तु तथा शेली सम्बन्धी मौलिकता के 
आधार पर जो कि यूव॑वर्ती एव समकालीन कवियों से संवंधा मुक्त एवं अप्रभावित्त 
होकर चलते हैं वे ही वास्तविक कवि हैँ । आदिकवि वाल्मीकि तथा व्यास इसी 
श्रेणी के कवि हैं । मध्यम श्रेणी के कवि वे है जो. कि किसी अल्य कवि का भावा- 
पहरण करते हैं किन्तु अपने प्रतिभानैपुण्य के द्वारा उसमें मौलिकता एवं नवीनता भर 
देने को फला में भी नदीष्ण होते हैं। महाकवि विहारी एवं भक्तवर तुलसी -इस 
श्रेणी में स्मरण किये जा सकते है । बस्तुतः यह काय॑ निन्ध नहीं है क्योंकि ये कवि 
प्रेरणा तो प्राचीन कबियों से अवश्य लेते हूँ परन्तु अपनी मोलिकता की छाप उस 
रचना पर अवश्य छोड़ जाते हैं ।॥ उदाहरणार्थ दोनों कवियों की रचताएँ उतके 
मौलिक स्रोतों के साय यहाँ दी जाती हैं :--- 


१---/स्फुरिते वामाक्षि त्वयि यद्ये्यति स प्रियोध्च तत्सुचिरस्‌ । 
संसील्य वक्षिणं स्वयैवेन प्रेक्षिप्यति 
++गाथा सप्तशती 
“वाम बाँह फरकत सिले जो हरि जीवन घूरि ! 
तो होही सों भैटिहों राखि दाहिनी दूुरि॥ 
“बिहारी सतसई 


२--“सच्दः पुरी परिसिरेष्पि शिरोषमृद्रों। 
सीता जवात्तिचतुराणि पदांति ग्त्वा ॥ 
ग्रम्तन्यमद्. कियदित्यसक्ृद्ब वाया । 
रफ्माश्रुण: कृतवती प्रथमावतारमु ॥/ 


““बाल रामायण 


»धुर ले लिकली रधुवीर वच्चू घरि घौर दये मर में डग हाँ । ॒ 
झलकीं भरें भाल फदी जलको युद सूखि यये मधुराषर वे ७ 


र्८६ ] देदेद् शर्मा इखा 


किरि यूछ्त हैं चत्रगो अब केतिक पणडुटों करिहो कित हे । 
हिय फल आवुरता प्रिय की अियाँ अति चाए घर्ली जल च्देवा 
--झवितावली 


अधम कोटि अथबदा निवृष्ट श्रणी वौ प्रतिभा बात कवि किद्ची अन्य क्विभाव 
का अपहरण ता वरत ही हैं साप ही साथ उस अशिपिलन्यद-विधान एव अपरियवद 
काथ्य श्री क॑ द्वारा विदूप भी कर देते हैं । महाकवि विल्हण ने विकमांवदेव चरितभू 
मे इस प्रकार के चोर कविया के लिए स्पष्ट ही वहा है ++ 


साहित्यपायोनिधि म-यनोत्य ब्रगग्पाप्ृत रक्षत हे कवीड़ा 
सरस्य वत्या इव लुष्टनाय काय्यायचोरा प्रगुणोभर्वात ॥* 


आचाय मम्मट न पह्यन्ती' रूप वाणी-तत्त्व इसी प्रतिभा' अथवा शक्ति' का स्मरण 
निम्न रूप म किया है-- 


नियतिकृतनियमरहितां छारकमयोमनतन्यपरतन्त्रास्‌ । 
नवरसरुबिरा निमितिमादघतों भारतों क्‍्वेजयति ॥ 


परम्मट पर विश्वय ही शक्ति का विवचन बरठ समय अभिनवगुप्त दडट 
तथा राजभखस्तर आदि भद्दान्‌ आचार्यों का प्रभाव पढा है। वे कहते हैं या दिया 


बाब्य मे प्रसरेव्‌ । इस कथन का पूवाभास़ काब्य मीमासा दो इन पक्तियो मं हो 
जाता है -- 


#या शब्दप्राममथत्तापमलकारत-उमुक्तिमागमन्‍्यदपि तपाविधसबिदृदय जि 
भासयति सा प्रतिभा ६ अप्रतिभस्य प्रदाथसाप परोक्च इव ॥ प्रतिभावत 
पुनरपश्यतोपि प्रत्यक्ष इव ।” 


| 
स्युरत्पत्त 


प्रतिभा! अपदा घतक्ति नामदः प्रघात-शव्य हंतु क उपकारक के रूप मे 
व्युलत्ति' बा नाम लिया जा सरता है। हम पीछ यह स्पष्ट कर चुके है कि दष्पी 
तथा वामत आदि न प्रतिभा क समान ही व्युपतत्ति' तथा अभ्यास को भी स्वतस्त 
महत्त्व प्रदाव किया है। प्रतिभा व्युतत्ति के बिना कभी पूणता वो नहीं प्राप्त 
कर पाती । ऐसे अनक प्रतिभाशारी कवि हमारे साहित्य में देखे जा सकते हैं. जिनमे 
ब्युलत्ति के अभाव हे कारण साव्य अपने चरम विकार पर तही पहुंच पाया है 


काव्य फे हेतु [ २८७ 


उदाहरणाब कबीर की मेधा अपराजित-अ्रतिभा सम्पन्न थी किस्तु उनमें ्युत्पत्ति का 
अभाव था अर्थात्‌ उन्होंने विधिवत्‌ किसी से काव्यजशास्त्र का अध्ययन नहीं किया था । 
यही छारण है कि उनका काव्य भावपक्ष की दृष्टि से जितना मर्मस्पर्शी है कलापक्ष में 
इतना द्वी पिछड़ा हुआ हे । रुद्टट ने ब्युत्पत्ति की परिभाषा इस प्रकार की है :-- 


#छुल्दों व्याकरणकलालो कस्थितियदयदार्य विज्ञानातू ॥ 
युक्तायुयतवियेसी. व्युत्पत्तिरियं. सम्ासेन 8४ 


+गक्ति! और 'व्युत्पत्ति' में परल्पर सामंजस्य करने का उद्योग घ्यतियाद के 
प्रवत्तेंकों मे किया है । उनके अनुसार ये दोनों हेतु परस्पर प्रतिस्पर्दों न हो कर भिन्‍मे 
रूप से अभिन्‍न बने रहते है । बस्तुतः कोई कवि तभी सफल हो सकता है. जबकि 
वह ब्युत्पत्ति द्वारा प्राप्त अनुभवों को “प्रतिमा' का विपय बनाये । वास्तविक 
प्रतिभासम्पल्त कमर के लिए श्रत्मेक वस्तु में कुछ न कुछ ऐसा ल्यृहणीय तत्त्व मिल 
जाता है जिसके द्वारा कि वेहू अपनी “शक्ति” को काव्य सृजन के माज्यम से सार्थक 
बला देता है। महाकवि विल्हण ने इस विपय में अपने उद्‌गार प्रकट करते हुए 
ल्षिखा है :-- 


+कुण्ठत्वमायाति गुण: कबीनां हहित्यविद्याश्रभवर्जितेषु ॥ 
ः फुर्यादनादं घु. फियंगनानां क्ेशेषु कृष्णागरुघुपवासः ॥/ 
--विक्रमांकदेव चरित्तपतु 


अभ्यास + 


“ब्युत्वत्तिर अथवा काव्यशास्त्र के अध्ययन-्मनन के अतिरिक्त अपने से पूर्ववर्तो 
आदर्श कवियों के ग्रल्थों का मन्तोनियोगपूर्ण अध्ययन तथा सतत रूप से काव्य रखता 
करने की प्रवृत्ति को अभ्यास के अन्तर्गत किया जा सकता है। वास्तव में तो 
व्युत्पत्ति! तथा 'अभ्यास' में अत्यन्त ही सूक्ष्म अन्तर है। दोनों में भेद इस प्रकार किया 
जा सकता है कि “व्युत्पत्ति' के अनुसार केवल लक्षण ग्रत्थों का अब्ययन तथा लोक 
सामान्य ज्ञात का परिचय पाना आवश्यक है जवकि 'अभ्यास' के अन्तर्गत अन्य कवियों 
के लक्ष्य-प्र्वों का अध्ययन तथा अपनी स्वतस्त्र कविता के छृजन को महत्ता दी जाती 
है । आचार्य रब्रट ने 'अभ्यास” की परिभाषा इस प्रकार की है :-- 


“अधिगतसकलज्ञ यः सुकवेः सुजनस्थ सन्निधो नियतस्‌ ६ 
नृक्तस्विनमस्यस्येदभियुक्तः शक्तिमान्‌ काब्यघ ॥/ 
]॒ ४ “+कब्यासंकार 


श्षद ] इबेड शर्मा इस 


यामत ने अभ्यास! थी प्रतिष्ठा निम्न रूप मे की है -< 


/ आपानोद्धरण ताददू यावर्‌ दोलायते सन । 
वरस्पस्यापिते स्पयें हस्त सिद्धा सरस्दतों ॥ 
गत्पदानित्यजात्यव. परिवृत्तिसहिष्णुताम । 
तह शस्दयासनिष्पाता शब्दपारू प्रचक्षते ॥/ 


पाथ्य रचना व॑ इसी सपत अम्यास के द्वारा ही एक झुनव कवि रप तथा 
विषय के अनुबूल शब्द-जलवार तथा छन्दों बी याजना बरने मे समर्ष हो जाता है। 
निराना का सरोज स्मृति तथा राम की शकितपुजा' नामक बविताओं के गरद 
एवं एन्दविषान से ही यह तस्य स्पष्ट हा जाता है॥ यही बाद पन्‍्तजी की नो 
विह्वएं एव. परिवतन! घीपक बरिताओं मे दख्दी जा सकती है । बिता जसद्गृत अम्यार्सो 
के काई भी प्रतिभागाती कवि समय एव प्रमुविध्णु बाब्य सो रचना नहीं कर पाता । 
आचाय दष्डी वा वधन इस प्रसग म स्मरणीय है --- ला 


८ कृश कवित्वेषपि जना हृतअमाविदग्पगोप्ठोसु विहर्तूमोशत ए 


काव्यप्रकाश! बार मम्मठ के अनुप्तार अम्यात/ वाव्यस्य करण मोजने च पौन' 
पुष्यन प्रवृत्ति / वाबह सब हैं । सत्य तो यह है कि रखसिद्ध कवियों की रचनाना 
भे॑ अम्यास दी ध्रवृत्ति पृथक रुपसे वहीं भी नहीं परिलक्षित होठी । कवि तेषा 
सहूदय समीक्षवा अथपा श्ोताओं के लिए भी वाच्यन्वाचत्र एवं व्यम्य-ब्यजक प्र 
को समभन के हतु अम्यास' का हाना आवेश्यव माना गया है। घ्वनिदादी विधारका 
में जा प्रतिमा' को एकमात्र हंतु सिद्ध गया उससे रुप्ट हातरर मंगल नामक आचाय 


मे तो यहा ठफ कह डाला है कि कदल अम्पास/ के आपार पर भी कोई ब्यक्ति एक 
सफ़ल बवि बन सबदा है । 


५अ्म्यास काध्यकमति पर व्याप्रियत इति सयल ॥ अविच्देवेतशी लनामस्यातत । 
स्व हि सवष्रगामों प्वन्न निरतितय कोशलमाथत्ते ॥' 


हिल्दी प्रयागवादी कवियों म प्राय अपिकण ऐस ही है कि वेसिरी प्रतिभा से तो 
वचित हैं किन्तु 'फ्ानां क॑ लिए काव्यरचना आवश्यक समझते हैं, फलत' 4 लोग 
अम्पास' के जाघार पर ही कालिदास ओर निराज़ा' बनने वी चेष्टा म कविता वी 
गद्य पद्ष से विशिष्ट निरथक शब्दाइम्दर मात्र समझते हैं। नापह ओर आनन्दवउने 
झारा अनुमादित प्रतिभा' के सबया अभाव के कारण इनका बाध्य हफ्व 20) 
आतम्बन हो अधिक बनता है, साधरणोकरण वह विपय कम ॥ 


काव्य के हेतु [ श८& 


यही कारण है कि आग्रे चलकर इन समस्त मतमताम्तरों का समन्वय मम्मठ 
को अपने “काव्यप्रकाश' में करना पड़ा | यदि भामह तथा ष्यतिवादियों से 'प्रतिभा' 
की प्रधान माना तो राजशेखर ने व्युत्वत्ति को महत्त्व दिया | मंगलने 'अस्यास' को ही 
काब्य का मूल हेतु स्वीकार किया है। दण्डी आदि ने इन समस्त हेतुओं का पृथक्‌- 
पृथक्‌ विवेचन करना समीचो न समझा तो रुद्रट ने इतको जितय के रूप में स्वीकार 
किया । कहने का अभिप्राय यही है कि इन समस्त विद्वानों ने अपनी-अपनी हुचि के 
अनुरूप ही हेतु-विवेचन किया । आवश्यकता इस बात की थी कि इन समस्त 
विचारथाराओं की सामान्य विशेषताओं को लेकर किसी '“सच्यमा प्रतिपदा' का निर्माण 
किया जाये और मम्मट ने इस अभाव को पूरा किया । 





हिन्दी में भी रीति काल तथा आधुनिक काल में विविध आचार्यों ने इस प्रसंग पर 
विचार-विमर्ण किया है किन्तु वे मम्मटानुमोदित मार्ग से एक चरण भी आगे नहीं 
बढ़ सके हैं । उदाहरण के लिये यहाँ प्रसिद्ध आचाये भिल्लारीदांत का अभिमत 
देकर हम इस-निवस्च को समाप्त करते हैं--- 


“सक्ति कविस बनाइये को जेहि जत्स नक्षत्र में दोन्हि थ्रिघातें? 
काव्य की रीति सिखी सुफवीतिसों देखी सुनो बहु लोक की बाते ॥ 
'दास' है जानें इकन्र ये तीनि बने कबिता मनरोचक तातें। 
एक बिता न चल रथ जंसे धुरन्वर पूत की चक्र निपातें ॥! 


काब्य मे छन्द का प्रयोग 
डॉ० ओशारप्रसाद माहेश्वरो 


'शाब्य” शब्द दा प्रयोग साहित्य शास्त्र के स्षेत्र में ध्यापक अर्यों में डिया गसे 
है। उतम गद्य एप पद्म दोनों अल्तर्भूतर हैं । पर, व्यवहार मं इस घब्द का प्रयोग 
पद्यदद्ध कविता के अथ म ही विशेष रूप म॑ होता है । इस प्रकार लोक में सामान्य 


काव्य जोर बविठा एक दूसरे के पर्याय हैं । प्रम्तुत निरन्‍न्घ मे नी इसी रूप मे इनगा 
प्रयोग किया गया है| 


बा्य के कुछ आस्तरिक बनिवाय तत्त होते हैं और कुछ बाह्य आवश्यक उपकरण ) 
तर्वा में भाव एज यत्सना का सर्वोपरि स्पान है तथा उपकरणों में नाथा, मेलगर 
एवं छल्द का । दत्त्व वस्वुत बीज हैं, उपदरण उनके पो पक, ठथा वाब्य इन दोनो का 
समुक्त फ्ल। अतः यह स्वीकार करते हुए भी कि नाव दाव्य का प्राण है, इसे अरदी 
बार तहीं किया जा सबेता वि वाध्य मे उसके उपक्रणा--नापा, असकार दपा 
छुदो--का भी दहा महत्त्वपूर्ण योग रहता है, जिनके अभाव में प्राय तर्वल्प 
बीज अकुररित और पल्लवित हुए दिना अपने आबपण, सौदर्य एवं सरप्रता की ख्रो 
बैंटते हैं । इसलिये उत्हृटट और सफर दाव्य के लिये यह जावश्यत है कि उसके अन्व+ 
रण एवं बहिरग मर पूर्ण सामझस्य ह्ो--उसनी परिपुष्ट भारघारा तथा समर्थ अभि 
ध्यजना गया-यमुना के समान काव्य के सगम-स्पल पर हिल मिल वर बह़ें, बोर ईम 


प्रकार, अपने तटदासियां के हृदयों को बपनी सम्मिलित तरगों के आवेकलोक में 
डुंदा दे, तमय ,कर दें । 


बबिता के लिए जिन उपकरणो की ऊपर चर्चा की गई है, उतमे भाषा शो 
सवाधिव' महत्त्व तो निविवाद ही है, बल्कि यो कहना चाहिये कि उसके बिना इूट 
साहित्य निराकार बल्पना माव रह जाता है, उसकी साकार प्रतिमा नही बन बाती। 
अविवर सुमिश्ानन्दत पन्‍्त के शब्दो में भाषा समार नादमय-चित्र है, घ्वतिमय स्वरूप 
है । यह विश्व की दृत्ततत्री दी झक्गर है, जिसके स्वर में दह अभिव्यक्ति बा 
र्‌€० 


काव्य में छन्द का प्रयोग [२६१ 


है।”* अतः बिचा भाषा के तो काव्य-सृष्टि ही सम्भव वही । पर, काव्य के भाषा के 
अतिरिक्त जितने अन्य उपकरण हैं, उनमें छल्द का महत्त्व निस्सन्‍्देह सर्वोपरि है । 
“छल्द” शब्द का एक अथे कोप में आज्वादन भी है*--“छन्दयति-आज्लादयति 
इत्ति छम्द:” अर्थात्‌ जो मनुष्यों को प्रसन्न करता या आनन्द देता है, बह छन्द है । 
हम नित्य प्रति के अपने व्यावहारिक जीवन में देखते हैं कि 'लय' और 'ताल' से 
युक्त जो छम्दोबद्ध रचना गाई जाती है, उसकी मघुरता पर मनुष्य तो क्या, पशु- 
पक्षी, जीब-जस्तु तक विमुन्घ हो जाते हैं । बैजू बावरे के मुग्धमृग तो इसकी अपनी एक 
कहानी ही लिख गये है । इससे निष्कर्प यह निकलता है कि छन्द के त्याग से, काव्य 
में, जो सम्मोहिनी संवीत-लहरी रहती है, जिससे काव्य को आकर्षण एवं रमणीयता 
मिलती है, उसका अभाव हो जाता है । आचाय॑ पण्डित रामचन्द्र शुक्ल ने तो स्पष्ट 
शब्दों में लिखा है कि केविता का पूरा सौन्दर्य छन्द को लय के साथ जोर से पढ़ें जाने 
में ही खिलता है । शब्दों की चलती लय में कुछ विद्येप माधुर्य है ।१ इसीलिये अस्यत्र 
भी थे यही स्वीकार करते हैं--“छन्द के वन्धन के सर्वथा त्याग में हमें तो अनुभुत 
नाद-सौन्दर्य की प्रेषणीयता का ध्रत्यक्ष हास दिखाई पडता है ।/४ सारांश यह है कि 
छन्द को बन्धन मानकर छोड़ता उचित नहीं, इससे कविता के एक अंग का ह्ास होता 
है तथा उसका प्रभाव क्षीण हो जाता है। “जिस प्रकार कविता के भावों का अम्त- 
रस्थ हृत्स्पन्दन अधिक ग्रम्भीर, परिस्कुद तथा परिषवव रहता है, उसी श्रकार छत्दो- 
वद्ध भाषा में भी राग (आकपंण) का प्रभाव, उसकी शक्ति, अधिक जाप्रत, प्रवल 
तथा परिपूर्ण रहती है ।'''**“जिस प्रकार पतंग डोर के लधु-गुरु संकेतो की सहायता 
से और भी ऊँची-ऊँची उड़ती जाती है, उसी प्रकार कविता का राग भी छल्द के इंगितों 
से हप्त तथा प्रभावित होकर अपनी ही उन्सुक्ति में अनन्त की ओर अश्नतर हो जाता 


. है।"* 


इससे स्पष्ट है कि छन्द का काव्य में बड़ा महत्त्व है। वस्तुतः दोसों का सम्बन्ध 
भी आकस्मिक न होकर अनिवार्य एवं अति प्राचीत है | पशक्षिचम के प्रत्तिद दाशेंनिक 
मिल ने लिखा हे--जबसे मनुप्य मनुष्य है तभी से उसके सभी गम्भीर और 
सम्बद्ध भावों की अपने आपको लययुक्त भाषा में व्यक्त करवे की प्रदत्ति रही है । 
भाव जितने ही अधिक ग्रम्भीर हुए है, लय उतनी ही विशिष्ट और निश्चित हो गई 


१. गद्यपथ (“पल्लब को मूमिका), पृ० ४ । 

२. डा० हरिशंकर शर्मा कृत 'छल्द विज्ञान को व्यापकता, पु० २। 
३. “काव्य में रहस्यवरद', पृ० १३६ ३ 

४. वही; पृ० १३५ ३ 

४. सुसिन्नातस्दन पन्‍्त--गद्यप्य ('पतलव फी सूमिका), यृ० ३० ३ 
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है। “पर मदाउज्ञानिक तथ्य का घ्यान मे स्घहर यदि हम दस वो प्राप सब दशा 
और काला मे नाया वी उस्पत्ति ऊु समय स ही कविता और छन्द का मूलगंत बान्त- 
रिब' सम्बय रहा है। जावविश्ञानयत्ता तथा जापानास्द्री भी इस बात की पुष्टि 
अपन इस विश्वास द्वारा वरत है कि आदि मानव मे भावावश में जिस अभिव्यजना 
पद्धति का अवलम्बन किया द्वांगा वह पदात्म रही झोगी, जिउम लय तथा नाद 
सौन्दम वी प्रचुरता रही होगा । बयाकि तोबे नावद्रर की अवस्था मे ब्यक्ति जो झु् 
बालता है. उसमे लयात्मक प्रवाह स्वयं जा जाता है--उसरी अनिम्यक्ति अपन 
आप छद्ठोमयी हो जाती है । 


इस प्रकार उत्त विदयन स दो बातें स्पष्ट प्रभाग में आ जाती हैं-“ एक ठा 
यह कि छल्द काब्य वा प्रभावशाली महत्तपूण उपकरण है और दूसरे यह कि पाब्य 
से उमका अति प्राचीन आन्तरिक सम्बय रहा है। प्रभाव क लिये दूर न जाकर 
भारतीय वाइमण के प्राबीनतम ग्रयय वेदा को ही दस लीजिय जिनक मस्त्रा मं छ््न्द 
के «नेक तत्त्व विद्यमान हैं। इतना ही नहीं छन्द को वद के पढगां मे स्थान दिया 
यया है तया उस वद का पाद माना गया है-- छल्द' पादो सु वंदम्य १४ अठ चरण 
स्थानीय होने क बारण नारतीय साहित्य शाहिवियों वी प्रारम्भ में ही छंद के प्रठि 
बड़ी धद्धा और पूर्य भावता रही है । वात्यरास्त्र क स्वयिता अख्मुत्ति के विचार 
प्र तो सारा वाइमय छत्द है-- छल्दहीतो न शब्दोडस्ति न छल्द' शब्द वर्णित री 
ल्सोजिय हम दखते भी हैं कि भारतीय कविता मे छुल्दोविषान अनादि वाल से चता 
आ रहा है । क्या वदिक काब्य और वया लौकिक मस्त काव्य, सबमे छन्द मी 
आधिपत्य स्पष्ट परिलक्षित हाता है काव्य क क्षत्र मे छन्द का प्रयोग ता हमारे यहाँ 
साधारण-सी दात रही है पर पमझास्त्र दशनशास्त्र क्भासाहित्य, इतिहास, $पर 
ज्योतिष, जायुवेंद क्यशास्त्र भादि विषय। बों भी छदोबद्ध रूप मे प्रस्तुत किया 
गया है जिससे छूद का व्यापक माहात्म्य तो सिद्ध हो ही जाता है साथ ही भासीव 
जीवन के विशि्न अगों क॑ नियमित और व्यवस्पित रूप की ओर भी स्पष्ट सकेत मिल 
जाता है। छाम्दोग्य उपनिषद्‌ म आया हुआ एक प्रसा नी छल्द छब्द के अथ, प्रयोजन, 
साम्रथ्य तथा महत्त्व पर मौलिक प्रवाण डालता है-- देवा व वि 
प्राविणछस्ते प्राविशन्‌ ठ छन्दामिरच्छादयन्यदेभिरब्छादयछम्तब्छ दवां इन्दस्थ्वम हद 
अपानु सृत्यु से भय मानत हुए देवताआ! ने भ्रपीविद्या (विद) म॒ प्रदेश किया तथा अपने 
वो छल्दा से आज्छादित कर तिया। मृत्यु से आच्छादन करने के कारण ही छ्दा 
को छद (छदि--आच्छादन) कहठ हैं। इसी प्रकार दी छन्द शब्द को व्युत्वचि तायय 
न ऋम्वद क भाष्य मंदी है-- अपमृत्यु वारयितुमाच्छादपतीति छदा नर्षाव 


है “नाव्यशास्त्र, चतुदश अप्याय, इलोक ४५ ६ 
२ छान्दोग्य उपनिषत्‌, शाधर 


काव्य में छन्द का प्रयोग [ रध्३े 


कलाकार और उसकी कृति को छन्द अपमृत्यु से बचा नेते हैं। इसलिये यह कहना 
अनुचित न होगा कि छन्द कविता का अमर संगीत है, जिसके बिना काव्य को मृत्यु का 
अय रहता है । डा० ग्रोपालदास सारस्वत से लिखा भी है--“छन्द काव्य को स्थिर 
जौवन तथा अमरत्व प्रदान करता है। इससे काव्य सुबोध, सुगम, रोचक हो 
जाता है ।/* 


एक बात और है जिसकी ओर डा० भग्रीरथ मिश्र ने भी संकेत किया है। 
कविता की मुख्य विशेषता रमणीयता है, इस विज्ञेपता की रक्षा का सहायक तत्त्व छन्द 
ही है भिसके अभाव में कविता को नीरस गद्य बनने में देर नहीं लगती । अतः छल्द 
का कविता में इस दृष्टि से भी सदैव से महत्त्व रह्म है । आज मुद्रण-कला के विकास 
के कारण काव्य में रसणीयठा का महत्व भले ही कम समझा जाने लगा हो, पर 
प्राचीन काल में तो यह कविता का ग्राण थी । वाह्रूमय' शब्द में इसी का संकेत है । 


अन्त में हम कवि-कलाकार पन्‍्त के 'पल्ज्रव' के 'प्रवेश' की उन मामिक पक्तियों 
को नीचे उद्धृत करते हैं, जिनमें काव्य और छन्द के सम्बन्ध की घतिष्ठता तया एक 
का दूसरे को प्रभावित करने का अत्यन्त सूक्ष्म हृष्टि से कवित्वपूर्ण भाषा में प्रतिपादन 
किया गया है। पन्‍्तजी भी छल्द को काव्य-मोहिनी की रेशमी विभा, उसकी इन्द्र 
जाली कान्ति स्वीकार करते हैं। वे लिखते हैं---“कविता तथा छन्द के बीच पनिष्ठ 
ब्‌ बड़ा गहरा सम्बन्ध है । कबिता हमारे प्राणों का संगीत है, छन्द हृत्कम्पत; कविता 
का स्वभाव ही छन्द में लयमान होन! है । जिस प्रकार नदी के तट अपने बन्धन से 
धारा की गति को सुरक्षित रखते---जिनके विना वह अपनी ही वन्धन द्वीनता' में अपना 
प्रवाह खो बैठती है,---उसी प्रकार छन्‍्द भी अपने तियन्त्रण से राग को स्पन्दन-कम्पन 
तथा बेग प्रदान कर, निर्जोब शब्दों के रोड़ों में एक कोमल, सजल, कलरव भर, 
उन्हें सजीद बता देते हैं ।*****“छन्दबद्ध शब्द, चुम्वक के पाश्व॑चर्ती लौह चूर्ण की 
तरह अपने चारों ओर एक आकर्षण-क्षेत्र तैयार कर लेते, उनमें एक प्रकार का सामं- 
जस्थ, एक रूप, एक विन्यास आ जाता, उनमें राग की विद्युतृ-धारा बहने लगती, उनके 
स्पर्श में एक प्रभाव तथा श्रक्ति पैदा हो णाती है ।"3 


रू टर ५ 


“पद्म में वाणी का रोआं-रोआँ संगीत में सनकर, रस में डूबे हुए किशगिन्न 
२. हिन्दी काव्य सें परस्परा और प्रयोग । 
२. 'हिन्दी काव्य शास्त्र का इतिहास', यृ० ४१२ 
३. गद्यप्य (पत्लब' को सूमिका), पृ० २२१३ 
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की तरह यूत उठता है भुयो में सी हुई दीणा वी तरह उसक ताए, किसी अहाते 
बायवीय स्पश से, अपन आप अनवरत झकारा मं बौपत रहे हैं.। पावस वी प्रधि 
बारी मे जुगनुर्जा बी तरह अपनी ही गति में प्रा प्रसारित वरते रहते हैं ।/”' 


बाब्य मं छद की इस महत्ता और शक्ति वा समझवर ही कुशल कवि संदत् 
मे रसातुगुण छत्दा दा चयन रखने मं स्वत मोर सावधान रह है।वान है हैक 
जसे गुण अनवार भादि रप्ोलति म॑ सहायक होत हैं, उसी प्रकार उस दो 
वा बिन्यास थी क्योकि छंद की पद-याजता गति, लय आदि का भाव तथा रखे 
गहरा सम्बघ होता है । इसीलिय जिस भाव और रख का जिम छल्द को जिम्र छाई 
की पदन्‍्याजना गति, उद आदि से मेल खाता है सफल कवि उसी छत्द को उठ रेस 
के प्रसग॒ म प्रयोग करते हैं। वस्तुत इमारे यहाँ रस एवं छत का भी बडा 
सम्ब'घ माता गया है। इस बात की ओर रीति प्रल्थवारों गा इृतवृत्तवा' मामक दोष 
विवेचन भी सकेत करता हैं, दतदतता' दोष वहाँ होता है जहाँ रस के स्वभाव के 
विपरीत शब्द का प्रयोग क्या जाता है। इससे यह सिद्ध हो जाता है कि छद॒ का 
प्रयोग भाव एवं इस्तु के अनुकूल करने से थ्रष्ठ वाध्य वी उत्पति होती है । जादाव 
क्षमेन्द्र मे अपनी मुदृतत ठिलव' नामक १२४ गारियाआ भी छोटी-सी पुस्तक े मुक्य- 
मुख्य छा क विवेचन के प्रसप॒ मे इस बात पर भो प्रकाश डाला है कि छद कीं 
जिस आय या रस के प्रवरण मे प्रयोग उचित और सफल है। उदाहरण के लिन 
जैसे--अनुष्दुप छद शमादि गा उपदश दन दे लिय वशस्प नीति के लिय वप्तन्त 
तिलवा] वीर तथा रोड रख के लिय. मदाबान्ता बषा तथा वियोग-ब्यपा आदि क 
लिये शादूलविश्रीदित शौय वणन क जिप, पृथ्वी आक्षप, धिफार बादि के लिय विशेष 
उपयुक्त हैं। इस मंत्री को जो ध्यान म नहीं रखते उनके लिय वे लिखते हूं. यदि 
बोई व्यक्ति बमर दी मेखला गले में पहन ले तो पहनने शत वी अद्ता ही प्रकट 
होगी । जिस प्रकार नवयुवती क योग्य दद्ध पुरुष नहीं हा सदत्ता उसी प्रकार सर्स 
भावों के लिय रूख छूद तथा रखे भावरों के लिय सरस छद बनुपमुक्त होते हैं । 


कविता के ोद म॑ छुल्द के इस गोरव एवं दिगम्तब्यादी विजय अभाव 
आभास हमारे मनीषियो को प्रास्म्भ से हो हो गया या । झसीलिये प्राचीव काल ५ 
मस्कृत साहिय मे ग्ाह्मण औरत सूत्र, अनुक्रमणी ग्राथो म छत्द विचार के पूरेशूरे 
अध्याय रे गये | महषि पिएलाचाय बा “छद सूत्रमु' नो इस विषय वी सर्वाधिक 
पूण एव प्रौढ़ रचना है जिसमे छद का इलने ब्यापक एवं विस्तृत रूप मे वैनाति 


विवेचन उपस्थित किया गया है कि छुल्दविहोन कविता तो क्या, हारी कोई 


१ गद्यपद्य ( पद्व' को भूमिका), 
२ 'सुवृत्ततिलक, दोसरा विन्यास, कर रे 


काव्य सें छुल्द का प्रयोग [ २६५ 


साधारण वात-चीत भी वहीं हो सकती, क्योंकि दो मात्राओं के बघुतम छन्दों का 
भी उसमें सूक्ष्म विवेचन और उल्लेख किया गया है | इस बात की पुष्टि डॉ० हरि- 
शंकर धर्मा में अत्यन्त उपयुक्त उदाहरणों द्वारा अपनी “छुन्द विज्ञान की व्यापकता' 
शीपंक पुस्तक में बड़े ही विद्वत्तायूर्ण ढंग से को हे । उन्होंने अपने “निवेदन! में लिखा 
भी है--“हमारी वाणी या लेखती से जो भी अव्यक्त शब्द निकलते है, वे सव ही 
पिगल-शास्त्र के वैज्ञानिक आधार पर छन्द कोटि में आ जाते हैं ।* 

पर आधुनिक काल के आते-आते पुरानी सभी वस्तुओं को ठोक-बजाकर 
देखने की जो आँधी चली, उसमें, काव्य क्षेत्र में छन्द की इस सार्वभौमिक्त विजय- 
भाला को, कबिता-कामिनी का झछज्भार कम, पैरों की वेड़ी अधिक, समझा गया । 
धीरे-धीरे लोगों के हृदय में विश्वास जमने लगा कि छन्द कवि के भाव-प्रकाशन के 
स्वातन्ध्य में कभी-कभी बढ़ा रोड़ा अटकाता है | अतः छुल्द के जटिल नियमों के 
बधस्धन से परे रहकर भी सुन्दर कविता हो सकती है। कविता की युगनयुगों की 
ज्द्भलावडता के प्रति आस्था डगसगाकर विद्रोह करने लगी । पुराने लोगों में आचार्य 
महावीरप्रसाद ह्िवेदी का नाम इस क्षेत्र में विक्षेप रूप से उल्लेखनीय है । ्िवेदीजी 
का विचार था--/पद्य के नियम कवि के लिए एक क्रकार की बवेड़ियाँ हैं। उनमें 
जकड़ जाने से कवियों को अपनी स्वाभाविक उड़ान में कठिताइयों का सामना करमा 
पढ़ता है। कवि का काम है कि वह अपने मनोभावों को स्वाधीनतापूर्वक प्रकट 
करे ।”* आगे उन्होंने यह भी लिखा है कि कविता गद्यात्मसक या पघद्यात्मक दोनों 
प्रकार की हो सकती है! पर वस्तुतः द्विवेदीजी ने जिसे कविता समझा है उसके 
लिए राहित्य-शास्त्र का 'काब्य' शब्द अधिक उपयुक्त होता; बयोंकि व्यवह्वार में तो 
छन्दोबद्ध रचना को ही कविता कहते हैं, जैसा कि प्रारम्भ में ही स्पष्ड किया जा 
चुका है । 


नवीन लोगों में छन्द के प्रति यह विद्रोह निरालाजी में अपने प्रख्नरतम रूप 
में दिखाई देता है। उत्होंते युग-युग को छन्‍्द बाधित कंबिवा को मुक्त छर्द कर 
उद्धार करने का प्रयास किया है । इससें इन्हें वड़ी भारी सफलता भी मिली है । 
उन्होंने लिखा भी है--“मनुष्यों को मुक्ति की तरह कविता भरी मुक्त होती है । 
भनुष्यों की भुक्ति कर्मों के वन्धन से छुटकारा पाना है और कविता की मुक्ति छन्‍्दों 
के शासन से अलंग हो जाना +”* किन्तु यहाँ एक वात स्पष्ट समझ लेना चाहिये । 
निरालाजी का कविता को मुक्त छुल्द करने का अर्थ यही है कि छन्द शास्त्र के 
पुराने जटिल संकुच्तित नियमों की चह्ारदीवारी से निकाल कर उन्होंवे कविता को 


१. 'रसज्ञ रंजन, पू० रेप । 
२- 'परिमल', भूमिका, पृ० ६१ 
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मुक्त जात मे स्वच्चर विहार बरन को जपूर शक्ति दा है। उतरा विद्यार है-“ 

जस था वी बी और वन को सुली हुई प्रडलि। सेना ही थुदर हैं पर दोता 
के आनस्द तथा हृस्थ दूसरेनदूसर है। जस आवाप और ताव की राधपिनी । झूम 
भरने जयिक आननन्‍्दद्द है यह बठताना किन है । पर श्यम संदेह नहीं कि आाताप 
बय प्रदृति तथा मु बाव्य स्वभाव के अधिक अनुकूल है । * परन्तु खद की बाद 
4ह है कि तिराताजों क मृक्तछाद झा हिंदी संसार ने 'रबढ़ छत्दों या ईंधन 
छत रहबर उपहास किया। फिर भी निर्भोाड निशाया ने बाख्य की एस स्वच्छलद 
प्रवत्ति की पुष्टि बपते परिमठ डी तूमिशा में वहा के मुक्त स्‍्वमाव कवियों के 
संमक्त उटाहरणों द्वारा ढीर और यह स्पम्ट लिसा कि वेदा में कास्य की मुक्ति के 


एम हजारा उदाहरण हैं बचह्क ६४ फ्ीयरे गाज एसो प्रदार के मुक्त हृइ॒य के 
परिधायर हो एह हैं। * 


दस्तुब निरागाजी का प्रपेज कविता को छन्द विहोत कसा नहां है और 

न यह सम्भव ही है। उनवा--'मुक्त छद ता वह है जो छद की व्रूमि मे रइशए 
नी मुक्त है । ४ बज़ उनका मुक्त छल्द भी एक प्रयार का छद ही है. विवश 
ममथक उसड्या प्रदार हो है । पहो उठ छल्द सिद्ध करता है और उसका नियम 

साहिय उसकी पुक्ति। * इससे छिंद होता है ढि निरालाडी छल्द का अविवाय 
तत्त्व प्रवाह और लय मानते हैं॥ परत ड्रो कबिता मे यह प्रवाह बोए लग प्राजा्ों 
और वर्गों की निश्चित नियमित संख्या पर सदसम्दित था। पर अब एसा नियम 
बढ़ता नहीं रहो। बिलु इस मम्मन्प मं यह वी अवश्य घ्यान रखता चाहिए हिं 
जा कवि निरालाजी क॑ समान प्रतिभासम्पप्त हात हैं जिहू भादा के उतार 
चंदाव बंद सम्यरू और मूदम ज्ञान होता है वे ही मुक्त छल्‍द रचनाओं मे क्रपल हो 
सबत हैँ । अयया कोरे छत्द के बंघन को तापने थी धूम मघाने वारा रो 


372 वो बहुतरे प्रयोगवादी बविया की भौँठि नीरस गठ बी पहा बनते “ए नही 
लगती | 


१ 'परिमल', भूमिका पृ० ६। 
बही, पृ० ८३ 

बहो, ए० ७॥ 

इही, $० १३। 

चही, १० १३॥ 


मद बदबू स्ण 


संस्कृत काव्य-शास्त्र की परम्परा 
राजफिशोरसिह 


संस्कृत में साहित्य एवं काव्य समावायंक होने के कारण संस्कृत के लक्षण 
ग्रन्थों में अलंकारशाह्थ, साहित्यशास्त्र, रीतिशास्व्र, काव्यशास्त्र आदि शदद प्रायशः 
एक ही! विषय के लिए भ्रयुक्त हुए हैं । कित्तु रीति विषयक ग्रन्यों के विकास के बाद 
इस हृष्टिकोण में पर्याप्त अन्तर मिलने लगता है । परिणामस्वरूप रीति एवं अलंकार 
का अन्तर भी स्पष्ट हो जाता है। और स्पष्ट हो जाता है अलंकार, साहित्य, काव्य 
आदि का स्वत्तन्त्र एवं भिन्न अस्तित्व भी । 


भारतीय काब्य-शास्त्र जिसे 'साहित्य विद्या' या 'क्रियाकल्प' के नाम से भी अभि 
हित किया जाता रहा है, प्राचीन आचायों ने उसे सदा अलंकारशास्त्र या फाव्या- 
लक्षार का नाम प्रदान किया है । क्रिन्तु काव्यशास्त्र का विकसनशील स्वरूप 'अलझूार 
शब्द में पूर्णतः समाहित न हो सकने के कारण अपना दूसरा नाम साहित्यशास्त्र प्राप्त 
करता है । लेकित साहित्यशास्त्र नाम भी उपयुक्त सिद्ध न हो सका, क्योंकि साहित्य 
एक शास्त्र विशेष न होकर ज्ञान राशि के संचित कोप का नाम है अथवा अवैक 
शास्त्रों एवं अनेक विचारों का समन्वित रूप है। काव्यशास्त्र के उदय काल में काव्य 
के सौस्दय की परीक्षा करने वाले शास्त्र का नाम काव्यानज्ष्भार भी रहा है ! इसीलिए 
प्रारम्मिक समग्र काव्यशास्त्र विषयक ग्रन्थों के नाम काव्यालकार रखे जाते 
थे। जेसे भामह का कारिकात्मक ग्रन्थ “काव्यालल्भार' उद्भट का “काव्याजंकार 
सारसंग्रह', रुद्रट का 'काव्यालक्ूार', वामन का 'काव्यालदूधर सूत्र'। किन्तु 
काव्य-सौन्दर्य के परीक्षा करने वाले इन अन्यों में केवल अंकारों का ही विवेचन नहीं 
है, अलंकारों के अतिरिक्त गुण, दोष, रीति, रस, काव्य लक्षण, काव्य प्रयोजन आदि 
सभी इन ग्रन्थों के विपय ये । इसलिए काव्य विषयक आलोचनात्मक इन ग्रस्थों को 
काव्यशास्त्र ताम प्रदान किया गया जो कहीं अधिक समीचीत एवं वेज्ञानिक है । 
“'संस्कृत साहित्य के काव्य या! कविता अंग की विवि-व्यवस्वाजों का विवेचन, समीक्षण, 
करने वाला शास्त्र ही काव्यणास्त्र है । उसमें हमें काव्य कर स्वरूप, लक्षण, स्वभाव, 
प्रदृत्ति और उसकी विभिन्न समस्याओं एवं विचार विभेदों का वैज्ञ/विक निरूपण 
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देखने का मिलता है । वातुत काब्य वी विविष पतियों की समालोचना, बा 
और उसके मूलस्वरूप का प्रतिपाटन बरना काव्यवास्त्र का ध्रवान काय हैँ । 


पाश्चात्य आयोदना साहित्य मे काव्य भास्त्र और अलद्ाएव्शास्त्र को भिष्नर 
पतन स्वीवार जिया है। व भावानिव्यजन वो पति पर विघार विमन करते वाल 
शास्त्र को शली-शास्त्र (50॥803) के नाम मे जनहित करत हैं ठया साहिस्य के गथ- 
पशथ् भेद के आपार पर गद्गरी 4 प्रतियादक शास्त्र रो अतद्वार-्याम्त्र (शिक्षण 
तथा पद्मालो वा विचार करन वात शास्त्र का वाव्य मास्त्र (20०७) नाम ४ 
पुवारत हैं।र 


काप्यन्दास्त्र को प्राचोन परम्परा 


७ आनव ने जिस दिन से कविहूप प्राप्त किया उमी दिन से वह भावुक आलोचक 
औ बन बैठा वगोकि प्रतिभा दो प्रकार वी होती है एक कारपित्री, दूसरी भावपित्री ।४ 
कवि स्वयं भी अपनी बबिता वा पर्यालोचन करता है, इस तथ्य गो अस्वीकार नहीं 
जिया जा सबता। और तो और भावुक आलोचक भी बविता वा पूण रपास्वादने 
कवि रूप म॑ बेठकर ही पर पाता है। इस प्रकार स कवि एवं भावुक की स्थिति 
समान है । वदिक ऋषि ही हमारे प्रथम यदि हैं और दे ही प्रथम भावुक आलोचक 
थी | बंदिक ऋषि ने ही उस काव्य वाणी के सौदर्य का अनुसघान रियाथा जो 
कि सदृदय पाठक के सम्मुख अपने सौन्दय को व्यक्त कर देती है। वह असद्ददय व्यक्ति 
के हाथो मं अपने को समपित नही करती क्यों कि असहृदय व्यक्ति उसे देखते हुए 
भी अन्धा बना रहता है, भुनते हुए भी बहरा रहता है।* इस प्रकार बेदिव ऋषि व 
स्वय ही काव्यालोचना वा प्रारम्भ कर दिया था, बढ़े स्वय ही सवप्रधम काव्यास्वाद 
करने वाला बनता है। पही से क्ाव्यालोचन का प्रारम्भ हो जाता है। हस्वेंदिक 


रृ 


डॉ० भगोरथ मिथ “हिन्दों बाब्यशास्त्र का इतिहास, पु० ४-५ 
है 


जोी० एपर० ऐेले 'ग्रेपश्स एण्ड मटिरियल्स फार लिटरेरी क्रिदिसिज्म) 
१० २४४-२४७ ६ 
३ छा (प्रतिमा) घ॑ ्विधा कारयित्री भादपित्नो च। स्वेश्पकुर्वाणां कारविश्नी-- 


भावक्स्योपरुर्दाणा भावयित्रो--र पुनरनयोभेंदों यश्कविभावर्यात, भावकरड 
कवि इत्यादार्या । 


(राजशेजर काय्यमोपसा, पृ० २६, ३१, बिहार राष्ट्रभाया परिषद) 
४ उतत्व पश्यक्ष दरशेबाचमुतत्व धुृष्दप्त अूषोत्येनामू 


उठोत्वस्‍्म तत्त्व विसल्रों जायेबपत्य उद्तो घुबासा ॥ 
(छ० बे० १०७११४) 


संस्कृत काव्य-शास्त्र को परम्परा [ २६९ 


अन्यात्य सन्‍्त्रों में उपमा", अतिशयोक्ति*, व्यतिरेकर, श्लेष४ं, और रूपक* आदि 
न होते हैं । उपनिषद्‌ साहित्य में भी रूपकातिश योक्ति अलंकार के संकेत 
में मिल जाते हैं ।* अलंकारों के अतिरिक्त रस एवं छत्द विपयक वैदिक 
ऋषियों की जानकारी का भी पता चलता है । दाशराज्ञ सुक्त में युद्ध का सुन्दरतम बर्णव 
प्रस्तुत किया यया है, जहां हमें इन्द्रस्तुति प्रसंग में वीर रस* के दर्शन हो जाते हैं । 
इसी प्रकार विभिन्न ऋग्वैदिक युक्तों में श्वद्भार रस की मधुर अभिव्यक्ति भी मिलती 
है । पुरुरवा-उर्वेशी सम्बाद विभनम्भ श्द्भार का* मन्ोमोहक रूप है । यमयमी सम्बाद 
भी कुछ इसी प्रकार का है । अक्षसूक्त में जुआरी का करुण बिलाप कदण रस की ओर 
संकेत करता है तो हास्य रस का भी उस सूक्त में अभाव नहीं है | समग्र ऋग्वेद छत्दों- 
बद्ध है। इस प्रकार हम निष्कर्ष रूप में कह सकते है कि वैदिक कविता के साथ-साथ 
बैदिक कचि की हृष्ठि काव्य-शास्त्रीय तत्त्तों की ओर भी रही थी। 








बेदों के उमरान्त यास्क का निरुक्त कुछ स्पष्ट रूप में हमें काव्य-शास्त्र विषयक 
संकैत प्रदान करता है। यास्‍्क के निरुक्त में उपमा मलंकार का संकेत भूतोपमा, रूपोपमा, 
सिद्धोपमा, लुप्तोपमा आदि के भाम से किया है।* यही नहीं उसने दो उपमा अलंकार 
का लक्षण किसी पूर्ववर्ती गाग्य नामक आचाय॑ के नाम से उद्धृत भी किया है ॥१९ 
इससे यह सुनिश्चित हो जाता है कि यास्‍्क (७०० ई० प्रू०) से पूर्व भी काव्यशास्त्र 
विपयक माज्यतायें स्थापित की जा रही थीं ।, कुछ मान्यतायें स्थापित की जा चुकी 
थी, जिनका संकेत विभिन्न ग्रल्थों में मिलता है। सोमेश्वर कवि ते अपने साहित्य 
कल्पहुम' ग्रस्थ के 'ययाक्ष्॑यालंकार' प्रकरण में भागुरी का एक काव्य-शास्त्र विधयक 
मत उद्धृत किया है ।** आचार्य अभिनव गुप्त ने भी ध्वन्यालोकलोचन में भागुरी का 





ऋग्वेद, ११२४७, १०७५४४, ५८०५ २ 

ऋग्वेद, १६४२०, डीशपररे । 

ऋणषवेद, १११६४१११ । 

ऋग्वेद, १०१६६॥१० । 

ऋग्वेद, ३१५४।१३, ५४१११ ३ 
' कठोएनियद्‌, ११३१३, इवेतह्बतरोपमिषद्‌ ।४५ + 

ऋण्ेद, ११५११६४ २१४६३ 

ऋग्वेद, १०६५३, १०१०७ ॥ 

यास्क मिरक्त, ३॥१३॥१८।॥ 

अथात्त उपमा यद्‌ अतब्‌ तत्‌ सहशमिति गाग्यें: ? (निरुक्त, शा१३।) 
» 'साहिए्ण कहपद्धू म' : राजकीय पुस्तकालय मद्रास का हस्तलिखित प्रस्वों का सुद्ी- 
पत्र, भाग १, खण्ड ३, पृ० २८६५, ग्रन्याडू र२शरेद 


छकृड़ हद दुण (७ 


2७ 
र्गछश 
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गक रम विधयव मन्तब्य दिया है 0. यह नाएुरी वंबाझस्प भागुरी द्वी या बिज़ी 
गणना वादु, अदद्धाज चापाय आदि पुरावन अर्हापयोरे की कोटि मे की गई है रा 
दम्माकरण पराणिति (५०० ई० पू०) ने बरता अष्टाध्यायी म उपया शब्द का पा कप 
आधिक प्रयोग इरत के साइन्साप उपमित, उपमाव एव सामाय 2 धर्मों का ने 
छबते किया है। रामायत्र महाबरत कालिदास, नाथ आदि के एन्यों मं नी शॉम्य 
आस्त्र विषयव अदक तप्यां मो सत्ता मिलती है। ड्तीय शतक के जूवागढ़ स॒पत्र रद 
दामन के “वास मं काव्यशास्त्रीय पारिभाषिक शब्दों वा प्रयोग मिलता है ।+ 


वा यशास्त्र बी उपलब्ध परम्परा का सर्वा्रपूण निश्चित सूबमायें हम पते 
काय तक के हिंदी भी द्य मं उपलब्ध नही होती हैं । उपयुक्त असन्ञों के के 
पर हम जनुमान यह बवष्य द्वो कर सकते हैं. हि बाध्यक्षास्त्र का झबय द् 
हो घूका बा। राजशखर ने बाध्यशास्त्र वी उत्पत्ति का सभ्बाघ नटराज शक्द ् 
जोड़ा है। शारदातनय ने अपने “मावप्रकाशन नामक ग्रथ मे नाट्यशास्त् पर रवित 
यायमाला ग्रथ को रगवान शकर स सम्बद कर योगमासा/ के द्वारा भबवात गे 
ने विवस्वात्‌ को ताप्डव लास्थ नृत्त भर तत्तन का उपदण दिया भा ऐसा 8 
किया है ।श्राजशेवर के अनुप्तार शक्र ने ब्रह्मा को सवप्रथम काब्पभास्त्र वा उप 
किया था, तथा ब्रह्मा ने बपने मानसजात अठ्ारह शिप्यों को यह ज्ञान_प्रदात दात विया | 
उन अठारह शिप्या न सम्पूण काब्यगास्तर को जठरह नागा म विभक्त, 
जाग पर एक एक गन्‍्ध लिखा है १९ इन दोनों ही आयार्यो द्वारा प्रद्त नामावत्ती मे 
बहुत स नाम तथा उनडी सत्ता प्रामाणिक नही है । किन्तु भावप्रवाशन' मे नारद मुति 
बा नाम बाया है और आज बडोदा से प्रकाश्वि 'नाग्द सगीत नामक इय 





ध्यन्पालोस्लोचन तृतोय उद्योत, पृ० २८६॥ 

३ सोमासक सस्कृत स्याकरण शास्त्र का इतिहास, 9० ७०) 
बाउस्‍्पति बेरोली धस्हत साहित्य का इतिहास, पृ० ६४१-४२। 

दुल्पा्ेसतुस्पोपमाम्यों ततीयान्पतरस्यामु ॥ पा० सू० र।३७२॥ 

उपभानानि सामान्य वचन ॥ पा० सू० रशाशर, 

उपमित स्पाध्रादिभिस्तामा यप्रयोगे । पा० सु० २१५६) 

५ ' हछुटलघुमधुरविश्रकान्तग़ब्दसमयोदारालइत गध पद्च ४” रददासन शिलालेज । 
भावप्रकारन, ड्वितोप अधिकरण, पृ० ४५॥ 

तत्र बविरहृप्य सहल्ाक्ष समाम्नातोत, ओक्तिइमुक्तिकमम ६ रोतिनिषय सुबर् 

नाम आनुप्रासिक प्रचेता, यमोयमकाति, वित्रचित्राज्भद « झब्वप्लेष श ५ / 

वास्तव पुलस्त्य, औषस्पमोपकादन , अतिशप पाराशर', अयश्लेषमुतस्य / दम 

लड्भारिक बुदेरः दनोटिक दामदेव , स्परूनिश्पणोय नरत«* रसा्िशारिक 

सन्दिकेश्वर;, दोडाधिरुरणधिदण , गुघोपरदानिकमुपमन्यु , 

इति ॥ (काब्य मोमासा, दिहार राष्टमाषा परियद्‌, अ० ५५५० २ मे 


ग 


गे 


सस्कृत काव्य-शास्त्र की परम्परा [३०१ 


सम्भवतः उन्हों का हैं| इसी प्रकार राजशेखर द्वारा प्रदत्त नामावली मात्र कवि को 
कल्पना ही नहीं हैं ।* क्योंकि इस सूची में भरत तया नन्दिकेश्वर के भी नास हैं, जिनके 
ग्रन्थ आज प्राप्त एवं प्रकाशित भी हैं, फिर अन्य नामों के ऊपर अविश्वास करना 
संगत नहीं है। भरतमुनि के ताव्यशास्त्र में भी सुबर्ण ताम, कुचमार आदि प्राचीन 
राजश्ेखर द्वारा संकेतित आचार्यों के नाम मिलते हैं ॥१ इन नामों की पुष्टि वात्यायन 
के कामशापस्त्र से भी होती हैं ।2 भरत ने स्वयं भी अपने ग्रन्थ के अन्तिम अध्याय में 
ऋहल, बास्त्य, शाण्डिल्य तथा घूतिल नामक आउारयों का उल्लेख किया हैं। अभिनव- 
गुप्त ने भी अपनी अभिनवभारती में एक स्थाठ पर लिखा है कि नास्यशास्त्र की कुछ 
आर्यायें पूर्वाचायों की है जिन्हें भरत ने अपने ग्रन्थ में समाविष्ट कर लिया है।+ इसी 
प्रकार के कुछ अस्य तुम्बर, चारायण, सदाशिव, पद्ममू, द्रीहिणी, व्यास, भाजमेय, 
कात्यायन, राहुल, शक्तिगर्भ, धण्ठक आदि आचायों का तामोल्लेख भावश्रकाशन, 
नास्यशास्त्र, अभिनव भारती आदि ग्रन्थों में मिलता है ॥(इन स्रभी प्राप्त नामों के 
आधार पर इतना तो स्वीकार किया ही जा सकता है कि ईसापूर्व प्रथम शताब्दी में 
काव्य-शास्त्र पर अमेक ग्रन्य लिखे जा चुके ये । भले ही ये प्रन्थ आज उपलब्ध नहीं 
हैं किन्तु इनकी सत्ता के प्रमाण प्राचीन ग्रन्‍्यों में देखने को मिलते हैं ।६ 


वैदिक काल से लेकर ईसापूर्व ५०० जर्ष पाणिति मुनि के काल तक काव्यशास्त्र 
विषयक पर्याप्त अध्ययव-अध्यापत हुआ है; इसके संकेत मिलते हैं। किन्तु प्रामाणिक 
शास्त्रीय निरूपण हमें भरत के नास्यशास्त्र तथा इन्हीं के समसामयिक नब्दिकेश्वर के 
अभिनय दर्पण में. मिलता है । कुछ समय पूर्वे भरत एवं नल्दिकेश्वर एक ही व्यक्ति के 
रूप में मास्यता प्राप्त ये, किन्तु अभिवय दर्पण” नामक अन्य के प्रकाशित होने के उप- 
रान्‍्त लगभग यह घारणा पूर्णतः परिवर्तित हो चुकी है। अव यह प्रायः निश्चित मत है 
कि नन्दिके श्वर एवं भरत दोनों का भिन्न व्यक्तित्व है । भरत के स्वयं विभिन्न उद्धरणों 
से यह भी प्रायः निश्चित है कि नन्दिकेश्वर भरत से भव हुए थे पे 





एस० फे० डे : 'हिस्टी ऑफ संस्कृत पोइटिक्स', श्रथम् भाग ३ 
ताव्यशास्त्र, ६१३०; ६१४४; ६११६६१३ 
कामलून, ११११३: १११७ ३ 
क्षोहलादिभिरेततरया वास्त्य शाण्डिल्य धूतिलः 
एतच्छास्त्र श्रयुक्‍त तु नराणां. बुद्धिर्घनय्‌ ॥ 
५- ता एता ह्ार्या एक भ्रधहकतया पूर्वाच्चर्येलंक्षणत्वे पठिताः 
मुन्ना तु सुखसंग्रहाप यथास्थानं॑ निवेशिताः ४ 
(अभिनव सारती, अध्याय ६ ।) 
६. एस० के० डे : ह्टडी इन दि हिस्द्री आफ संस्कृत पोइटिक्स', इन्ट्रोडक्शन, पृ० 
२१५ पी० बी० का्े : साहित्य दर्पण, इन्ट्रोड्यान, पृ० ३६ ।॥ 
७. मनसोहनत घोष द्वारा सम्पादित एवं कतकत्ता से प्रकाशित 


रखा य्ण दुक 
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कायमांगाग्रा मे प्राप्त रतापिकासिरिना ईशा में पता बचठा है डि 
सीककैखर सख व्िपस के प्रथम आचाय थे । कामगास्व* ये संगीवशार्द ! मे उनके 
आचायत्व वा धांपणा फा गई है। सन्दिदश्यर कनामस बागतादरायवी, नो इकछर 
तिलक , प्रभावरविजय  विद्भुपारण पाद्धिता' मादि परस्थर विराधो सम्परदायां से 
अम्ब ध रखन बाली अनर पुस्तक उपय्ध है। रिल्‍्यु इस रद्द पुस्तक को रबधिता 
एक ही न्दिकखर रहा होगा इस मे साइह है। मद्रास जी खोज रिपार्ट में नरिदि- 
कलर के नाम घ ताउउक्षण तया तावादिसशण प्रायां पी चर्डा हुई है // ड्मी 
आदार पर मनमोहन घाय ने सयीः वो उतका प्रिय निपय माला है। एलके स्पक्तित्व 
4 विषय मे विनित्ल मत हैं । इट़ें इुछ विद्वान तार पूवमीमांसा, लिल्लापत, पे 
आदि छिद्धा ता का अनुयाया मानों हैं तो फोई इन्हू शिव" का अवनार सातते हैं. बोर 
द्षिण मे इल की पूजा वा विधान है एसग्रा सबद सस्ते हुए एन दालिगाय भी 
सिद्ध करत हैं। भावपराणत मे शिव की बाजां से 4 बस ठया उनके पाँच भिष्या 
को नाट्यबद की शिक्षा दंत हैं ॥६ बरव वो नास्यशास्त्र वी शिक्षा जया प्ररणा सन्दि 
केपवर से प्राप्त हुई थी । नाट्यथास्त्र म सप्द थब्दा मे स्वोकार डिया मया है कि 
तष्दु दूसरा नाम सदिवेखर न अगद्दारा करणों और रेचज। के बमितय बी शिता 
भप्त को दी थी । अभिनव भारती में थी ना दन और भरत को सम्दू और मुनि ईत 
दूमरेनापों स सबंतित विया गया है। रामइप्ण कबि ने भी दोनों यो एक मात कर 
ननन्‍्दीएवर सहिता उनकी रचना स्वीकार की है जो मिं आज अभिनय दर्पण के रुप 
मे प्राप्त है। ताट्यप्रास्त्र और अभिनयदपण री विषए सामग्री या तुलतात्मक विवेजन 
करने पर वाचस्पति गरोला ते 'अजितय दर्पण वो प्राचीन रचना माता दहै।ै 


महामुनि भरत, २०० ई० पू० 


है। नास्यशास्त्र अपन विषय का सर्वाज्भपूण प्रन्थ है। नाट्यशास्त्र मं डे 


रा नाअ्यशास्त्रकार क रूप मे भसतमुनि का सस्हृत साहित्याकाा मं अद्वितीय 
हैं। इनमे अलवार रस छुन्द दशरूपक दतिया आदि पर सूदम एवं मौलिश 





कात्य सीर्मासा, काब्यरहस्य प्रकरण, पृ० १, वि० रा० भा० परिषद्‌ पटना । 
बलदेव उपाष्याय साहित्यशास्त्र, भाग ३, पृ० १३१ 

सगीतरत्नाकर, पृ० 4 ६, इलोक १६ १७+ 

संस्कृत साहित्य का इतिहास, परोला, पृ ६४६ 

सौदय सहरी, परिचय, पृ० १०, सम्पादरू, शास्त्री, आयगर 
भावप्रकाशन, रशय अधिकरण, पृ २८५ २८७ 

भरोला “संस्कृत साहित्य का इलिहास', घृ० ६४७६ 


6 अखई बच एन 


संस्कृत काव्य-शास्त्र की परम्परा [ ३०३ 


विदेचच किया गया है । इस विपय-विवेचन का यदि यम्भीरतापुर्वक विश्लेषण 
करें तो हमें ग्र्थकार की विद्ता एवं ग्रन्थ की व्यापकता का पता चलता है बौर 
पत्ता चलता है कि संस्कृत काव्यशास्त्र की परुफय भरत से भी प्राचीन है । 


भरत के समय के सम्बन्ध में विभिन्न विद्यनों की अपनी विभिन्न घारणायें है। 
कुछ विद्वान्‌ एक ओर उन्हें आधुनिकतम सिद्ध करने का प्रयास करते हैं तो दूसरी ओर 
कुछ बिद्धान्‌ प्राचीततम |! 'काव्यप्रकाशादर्शं के रचमिता की दृष्टि से भरत का 
नास्थशास्त्र 'अग्तिपुराण' के बाद की रचना है। किन्तु अस्तिपुराण में भरतमुति 
एवं उत्त के नाट्यशास्त्र का स्पष्ट उल्लेख “मरतेन प्रणीतत्वात' आदि के छूप में 
मिलता है । अतः हम अश्तिपुराणकार को भरत-परवर्ती सानते है । 


अग्निपुराण 


अग्निपुराण काव्यशास्त्रीय विवेचन की दृष्टि से समृद्ध ग्रन्थ है। इस ग्रन्य की 
रचना का समय थधिवादास्पद है। डा० ए० के० डे इसे नवम शतक, पी० बी० 
काणें ध्वन्यालोक परवर्ती रचना मानते हैं। आतन्दवर्धन, मम्मट ने इस पुराण का 
अपने ग्रन्थों में उल्लेख नहीं किया है। सर्वप्रथम आचाय विश्वताथ" मे अग्नि- 
पुराण का उल्लेख किया है । अतः यह परवर्त्ती रचना सिद्ध होती है । किन्तु अग्ति- 
पुराण में प्राप्त अलझ्छूरों को संख्या के आधार पर उसे पूबंबतती रचना सिद्ध किया 
जा सकता है । क्योंकि अग्तिपुराण मे आ्रप्त पन्‍्द्रह अलझ्भारों की सत्ता उसे नाव्य- 
शास्त्र परवर्त्ती नथा भामह दण्डी से पूर्वकर्तों रददा सिद्ध करने के लिए पर्याप्त है 4 
नास्यशास्त्र तथा अश्तिपुराण में क्रमशः चार और पन्द्रह अलझूार हैं । भाभह 
तथा दण्डी के ग्रन्थों में कमशः तेईस़ तथा बड़तीस अलंकार हैं जो कि क्रमिक 
विकास के सूचक है । अलंकारों के क्रमिक विकास के आधार पर इसे भागह-दण्डी 
पूच॑वर्त्ती सिद्ध किया जा सकता है। पोह्ारजी इसे द्वितीय-तृतीय शतक की रचना 
मानते हैं। 


भामहू 


ऋाव्य-शास्त्र की परम्परा का विकास समुचित रूप से भागह से होता है । 
काव्यालडार' ग्रस्थ में काव्यशास्त्र विषयक पुर्ण परिपक्व सिद्धान्त मिलते हैं। भामह 
जे अपने ग्रन्थ में अनेक प्राचीन आचारयों का उल्लेख किया है । किन्तु उत के किसी 
प्रामाणिक ग्रन्थ के अभाष में हम भामह को ही काब्य एवं नाव्य को अलग-अलग 





१. साहित्य दर्षण', प्रथम परिच्छेद, पु० ११, शालिग्राम दोका ५ ह 


इण्ड ] राजबिशोर्सिह्‌ 


विकसित कएन भा श्रेय दत हैं। समय वी दृष्टि से बुछ दिद्ान्‌ नाम को द्ष्दी 
बस्ती सिद्ध करना चाहते हैं। खूब में पहल एस दी* नरठिह जायदुर नस 
१६०४ म 'बरनल बा राइल एशियाटिक सासाइदी' (१० ३१४५) में इव प्रात बो उद्यया 
और दष्डो को नामह का पूववर्ती सिद्ध रले का यल किया । पसतु इक मत 
डा बद्या बिरोष हुआ । डा० विवश ने प्रताप सन्‍्यगोमरपस पी ूमिरा 
मे प्रो० रप्भाचाय ने 'माब्यादस' वी भूमिका मे, गणपतिनास्‍्ती ने स्वप्न 9200 
की भूमिया में और प्रो० पाठक ने कविराजमार्गी) को प्मिका में दश्छो रे 
आामह से पूववर्सी ठहराने वाउ नर्ससेतद बायज्ञर के व का विस्तार के ताप गहरी 
किया ५ अब अधिरझाश विद्वात्‌ नामह को दण्डी स पूववर्ती मालत हैं। श्थी पो 
न अनेक ग्रया के विवेबन के उपग्न्त भामह वी उत्तरवत्तों सौमा ६००९ ई० विशिष 
डी है यही मठ बलदेव उपाध्याय तपा डा० नसद्र को भी है । 


आमह ना प्रस्िदमम प्रय काब्पासडार! है। इस प्रन्य को उदमट, मलनई 
अभिनवगुप्त, मम्मद आई  विद्वाना ते प्रमाणस्‍्वरूप उद्घूत कर माज्यवरां प्रदाल 
है। इस प्रव म॑ छ. परिच्छे३ हैं, जिनम वाष्यप्रगसा, काब्यप्तापत, काब्य-तज्षम, 
काम्यमेद, काव्यदोप, अलझूर गुण तथा शब्द घुद्धि विषयक शि'ता वा उत्तस ड्व्या 
गया है। उश्भद ने इस पर 'मामद विदरण' नामऊ टीवा लिली है। 


द्ष्डो 


काम्य झास्व की परम्परा मं दुण्डी वा उत्लखनीय स्थान है। दष्दी रो 
काब्यादश काब्य-शस्‍्त्र का अनुपम प्रय है । इस ग्रन्थ म बास्य परिभाषा, काब्य- 

काब्यहतु सहावाब्य सक्षण गद्यगाब्य क भेद, कपा आस्पायिका, मिप्रकाव्य बादि १९ 
विचार करन के साथ-साय जवकार, चित्र काब्य प्रहेलिया, दोप बादि पर भी विचार 
रिया गया है। 'काव्यादय के अतिरिक्त दण्डी की दो अम्य रचनाओ का उत्सेस मिलता 


है एक दश्कुमारवरित' और दूसरी 'अवन्ति-मुन्दरोकपा | ये दोनों ही ग्रत्प क्या 
काब्य हैं । 


दण्डी दा समय अप्टम शतक के लगभग निश्चित होता है॥ दण्डी ने स्वयं 
अपने को 'अवन्ति-मुन्दरीकपा' म॑ महाकवि भारवि का प्रपोत् निदिष्ट जिया है। गाय 





१ आयजार्य विश्देश्दर काव्यप्रकाश को भूमिका, पृ० ३० ३१३४ 


२ बलदेव उपाष्याय नारतीय साहित्यथास्त्र', खष्ड ३५ पृ० डर ४२१ 
डा० नयेद् 'भारतोय काण्य-द्यस्त्र को परम्परा, पृ० हेड १ 


संस्कृत काव्य-धास्त्र पी परम्परा [ ३०४ 


तथा मयूर कवि की प्रशंसा भी की है। इसलिए उनका समय सप्तम शतक में राजा 
हरपेव्धंध (६०६-६४८) की सभा के प्रसिद्धि-प्राप्त कवि वाणभट्ट के बाद का है । 


उद्भद, अष्दस-इतक-पुर्वार्थ 


अलंकार एवं काव्ये प्रधातम्‌' की स्थापता करने वाले उद्भट की अनेक स्था- 
पनाओं को आन्दवर्धन, अभिनवगुप्त, राजशैेखर, मम्मट और रुग्यक आदि आचार्यों ने 
अपने अपते ग्रन्‍्यों में उद्घृत किया है । उद्भट का 'काब्यालंकार सारसंग्रह' ग्रन्थ छः 
अब्यायों में विभक्त है। इसमें ७६ कारिकाएँ है तथा ४१ अलंकार छ: यर्गों में 
विभक्त हैं। उद्भट के अन्य दो ग्रन्यों का भी उल्लेख मिलता है किन्तु वे प्राप्त नहीं हैं । 
भरत नास्यशास्त्र के ध्याख्याताओं में इनका वाम लिया जाता है । 


वामन 


आचाये वामन काव्यशास्त्र को परम्परा में रीति सम्प्रदाय के जन्मदाता 
माने जाते हैं। उनका ग्रन्थ 'काव्यालंज्छार सूच' भ्रसिद्ध ग्रन्थ है । “राजतरंगिणी' में 
काश्मीरी राजा जयादित्य का मन्‍्त्री इन्हें कहा गया है।३ इसी के आधार पर इनका 
समय नवम शतक का आरम्भ माना जा सकता है। ब्रुलरई, पोद्दार*, डॉ० नरेन्द्र, 
आदि विद्वान्‌ इनका यही समय स्वीकार करते हैं। 


चामन का ग्रन्थ पाँच अधिकरणों में विभक्त है; प्रत्येक अधिकरण दो या तोत 
अध्यायों में विभक्त है । सम्पूर्ण ग्रन्थ में बारह अध्याय हैं; जिसके सूत्रों की संज्या ३१६ 
है। इस प्रस्थ में फाव्य-शास्त्र के सभी प्रमुल्ल बिययों का सर्बाज्जीण विवेचन है। रीति को 
इस ग्रन्थ में काव्य की आत्गा का पद दिया गया है । 


रंद्रट 


काव्य-शास्त्र की परम्परा में अलंकार सम्प्रदाय के प्रमुख आचार्य केः रूप में 


'राजतरंगिणी, ४४१६५ + 

» व्यशय्यातारों भारतीयेलोल्लटोद्मटशंकुकाः ॥ 
महासिनवगुष्तद्च शओोमत्कीतिघरोष्परः ॥ 

चूलर को काइमोर रिपोर्ट, पु० ६५॥ 

पोद्दार : "संस्कृत साहित्य का इतिहास, यृ० १५२। 

५. डॉ० क्ोन्द्र : भारतीय काब्य-शास्त्र की सुमिका', पृ० ६६ 


कल 


हा 


३०६ राजक्शोरपिंह 


झडद को मान्यता प्राप्त है। इनकम दूसय नाम घतातन्द था किस्तु प्रसिद्धि रेदद के 
जाम से ही हुई है। थ काश्मोरी पे; इनके ऐिता का नाम वामुदर मट्ट दा 


स्टट एवं स्थभट्ट मं अन्तर न कर सबने के कारण बूपर, पियेर, वेवर आदि 
विद्यन्‌ दह एकादश छतक का मानतत हैँ । विन्तु इनका समय नदम शतक है। डीय 
ने थी इनका काल गवस्‌ शताब्दी क मध्य मे हो स्वीकार किया है। 


इदद का प्रस्त ग्र थे दाब्यासदाएं है। यह सोलह अध्याया मे विमक्त है। 
समप्न ग्रय ७१४ आर्पा छत्दों में विखा गया है। सोजह मे से ग्यारह अध्यावा में अत 
कारा दा सर्वाद्भीण वैज्ञानिक रूप मे विवेचन विया गया है । वाव्य-्मास्त्रोष अन्य 
सभी डिप्यो पर भी इस ग्रय मे विवेचन मिलता है । 


आनन्‍्दवर्धन, पशू० ई०*९ 


ध्वन्यालोककार आन दवधन संस्कृत काव्य शास्त्र मे घ्वनि विद्यान्त के उन्म 
दाता तपा काव्य शास्त्र वी परम्परा मे युगा तर उपस्थित कर दने वालों म॑ से हैं। 
आनन्दवधन के ध्वनि सिद्धान्त ने अलदार, रौति आदि सिद्धान्तों ब सावश्ाप रख 
सिद्धान्त को थी अन्तभुक्त कर लिया है। ध्वनि मिडान्द की महत्ता को रपवारी 
राजपेखर विश्वनाय पण्डितराज जगप्नाय* तक ने स्वीगार क्िया। यही नहीं 
वाश्पीरी पष्डित परम्परा से भो उनवा सम्मानास्पद स्थान है । 


आनम्दवघनाचाय ने विषमवाणदीद्या , अजुनचरित', देवीशतक', हत्वाबोक' 
ध्वन्यालोक! नामक पाँच प्रम्थो को रचना की है। इनमे से ध्वस्यालोक नामक प्रेत 
अधिक प्रसिद्ध है। इस ग्रन्य म॒ वाब्य के जात्मतत्त्व ध्वनि का प्रतिपादन किया गया है। 
स्वायालोक म चार उद्योत हैं जो एक सौ उनतीस वारिबगआा म विमक्त हैं। प्रथम उच्योत 





१ शतानद पराव्येनभटटवासुकमृनुना॥ 
सापित रुद्वटनेद समाजाघोमता हितम ॥ 


(हमम्पालकार, ४१२ १४ थी टीका) 


३ कोय 'सस्कृत साहित्य का इतिहास' ॥ पोहार 'सस्कृत साहित्य का इतिहात' 
भाष ३, १० ६६१३ 


डा० नगेद्र 'भारतीय काब्यशास्त्र को परम्परा, पृ० १०२१ 
कल्हण राजतरगिती, ५४६४३ 

ध्वनिनातिगम्भीरेष काव्यतत्वनिवेशिना३ 

आन ददधन क्स्य लात्तोदानन्दबघन ॥॥ 


तंल्कृत फाव्य-शास्त्र को परम्परा [३०७ 


में ज्वनि की स्थापना की गई है । द्वितीय में व्वसि के भेदों का परिगणन करने के साथ 
'रसवदादि अलंकारों तया साथुर्य आदि गुणों की भी व्याख्या की गईं है । तृतीय में 
परदयाकक्‍्य व्यंजकता, संघटना, औचित्य, गुणीभूतव्यड्भण, काव्यालंकार आदि का बिबे- 
चन है। चत्तुर्थ में ध्वनि का महत्त्व प्रतिपादित किया गया है । यह ग्रन्य मौलिकता, 
चृक्ष्म विवेचन तथा विपय-गाम्भीय की हृष्टि से अद्वितीय है । यह कृति काव्य-शास्त्र के 
इतिहास में युगप्रवत्तंन का कार्य करती है । जेसे व्याकरण में पाणिती सूत्रों का 
अथवा बेदान्त में बेदान्त सूनों का स्थाद है, उसी भ्रकार काव्य-शास्त्र के इतिहास में 
“्वस्याज्ञोक' का स्थान है । 


राजशेखर 


काव्य-शास्त्र की परम्परा में राजशेखर की अनुपम देन 'काब्यमीमांसा' ग्रन्थ 
है । इस से पूर्व ये संस्क्त्त साहित्य में एक नाटककार के रुप में विख्यात थे' | राजशेव्र 
नाम के संस्कृत साहित्य में अनेक विद्वान्‌ हो चुके हैँ म० म० गौरीशंकर हीराचन्द 
ओझा ने इरा विषय पर विस्तार से प्रकाश डाला है ।* इनके नाठकों से प्राप्त उद्ध- 
रणों से पता चलता है कि ये कन्नौज के शासक महेन्द्रपाल' के उपाध्याय* और 
उसके पुत्र महीपाल के कृपापात्र थे । महीपाल का समय ६२०-६४० ई० सत्‌ तक 
माना गया है। “राजशेखर' ने काव्य मीमांस़ा में उद्भट, वामन, आनन्दवर्धन, कन्नौज 
के बाकूपति एवं भवभूति का उल्लेख किया है तथा क्षेमेन्द्र, सोमदेव, सोडुल, (१०४०- 
१०६०), क्षमितव गुप्त तथा मम्मठ ने सी इसका उल्लेख किया है। अतः राजब्रेखर 
का समय ८5४०-६२० ई० सन्‌ निविवाद साना जा सकता है 3 एपीग्राफिया इंडिका' 
के प्रथम भाग, पृ० १७१ पर भी यही समय राजशेखर का माना गया है। 


राजशेखर का काव्यमीमांसा' ग्रन्य॒ किसी सम्प्रदाय विशेष को लेकर नहीं 
लिखा गया है। इस भ्रन्थ का वियय रस, गुण, अलंकार आदि व होकर कवि शिक्षा 
है। यह ग्रस्थ कवियों के काव्य व्यवहार ज्ञान के लिए एक मात्र कोय प्रन्थ है । इस 
भ्रस्थ की प्रशंसा परवर्ती सभी विद्वानों ने की है । 


मुकुलभ्ट 
मुकुल्भट्ट की एकमात्र रचना “अभिधावृत्तिमातृका' है, जिसमें केवल १४५ 


१. चागरी प्रचारिणों पत्रिका, (१६८७ वि०) पु० रे६५०३७०। 


२- रघुकुलतिलकों भहेद्धपालः सकल कला मिलयः स यस्य शिष्यः । 
विद्धशाल भंजिका, भद्ू १३ 


३. काव्यमोसांसा', सूसिका, जिहार राष्ट्रभाषा परिषद्‌, पृ० ३। 


इ०्द ] रागडिशोर्राॉतह्‌ 


बृत्ति सहित दर्गरकाएँ हैं जा हि अभिपा और लशपा का विवेचन यरवी हैं। इस अन्य 
में ध्वनि एवं ब्यजनां का अप्रयश्त विरोध किया गया है। मुझुलभट्ट ते ध्यजता ठा 
क्यो लशणा को नी अबग वृ्ति न मातकर जभिषा वा हा एक भेद मता है। 


मुकुतभट्ट के विनिश्न छिदधाल्ता का साइव काम्पप्ररा् मे मम्मठ ने जिया है। 
जप थे मामठ से पूववर्ती सिद्ध हांत हैं। प्रतिहार दुराज ने मुंडु तनट्ट को अपना गुर 
माना है। मुतु भट्ट न छूय. न्ठस्लटपुल्राा मुइुतेन विरूपिता ' विख वर अपन को 
नटुतल्लट वा पुत्र बदराया है। राजतरणिणीं मे नद्वरल्तद तो अवन्ति वर्मा का धम 
कावोब बसलाया गया है ।* 


अन्निवणुष्त 


अभिनवपुष्द कास्मीरो भव सम्प्रदाय क प्रश्षिद्धिपाप्त विद्वानू हैं । कासतासत 
क्र छ्ष्र मे बभिनवेगुप्ठ आनन्दमघन को सवनि परस्मरा कर भायाय हैं। इतता 
सक्तित्व बहुमुख्खी या। ये बनेक शास्त्रों कविद्वादु व इनके अनेक मुस्घो का 
उल्लल मिलता है। जिस प्रसार सनकी युर परम्परा विस्तृत है उसी प्रकार 
इलक प्रल्यो का समस्या थी ४१ के उगभग है। विलु काम्यन्यास्प से सम्बन 
रखने वाल' कूतियों म॑ ध्वायावोन्‍लाचन ठया अभिनवमारती' हैं। 
बाचस्पति गग्पेला न इनके एक अन्‍य प्रन्य वा नी सकेत इह्हा बाध्य घास्त्र के भ्राथों के 
माय किया है। काव्यशास्त्र पर उन्हाने अगिनदनाखी “्वत्यातोगलोचर (सदृददा 
सावन या बास्यानोजलोचन) और पाव्यकोस्तुम विवरण नामछ तौन टीकापन्य 
क्रमण भरत बे नाव्यशास्त्रजानस्दवंघन के व्वन्यालोग और अपन गुरु भट्ठतीत के 
काम्यकीस्तुम पर लिबे। * काब्यगास्त्र पर कंबल टीकाग्रन्थ होने पर भी वे अत 
मौजिक ग्रन्थ रखो स अधिक मोनिक और जविव गम्भीर हैं। व्यावरण मे महाभाय 
कार पतजलि, दाधनिक टीकाकाय म॑ वाचस्पति मिश्र को जो महत्त्व प्राप्त है बी 
वाब्यगास्त्र के इतिहास मे अनिनयणुत्त को महत्त्व प्राप्त है। बख् वे प्रसिद्ध स्सदूर 
पर इलको व्यास्था बुगरान्वकारी है। यदि भरत एवं आनदबंधन को इल बरी 


दीकाकाए उप न हुआ होता वो इन दोदो वाव्यशास्तियों वो भत्ता आज परत 
बाचक चिह्न क साय दी स्वोगार को जाता । 


अभिववयुत्त वा समय निश्वय ही आतलवघन के पश्चाद्‌ और मम्मट गे 
वृष मे होना चाहिए, क्योकि आतन्दवधन के ब्वयायोक' कये टीकाकार हैं. उर्तहों 


ह अनुप्रहययलोकातां भटटा श्रोकुल्लटादय ॥ 
अबन्तिदमण काले घिद्धामुदभवात रन ॥ ५४५६४ 
३ यरोत्रा सम्हूत साहित्य का इतिहास, पृू० ६४५७ + 


संस्कृत काव्य-शास्त्र की परम्परा [३०६ 


समय ८घ५४-८५४ ई० हैं। मम्मद का समय एक्रादश शतक उत्तरा्घ है । मम्मठ ने 
'काब्यप्रकाश' में अभिनवगुष्त का सम्मान के साथ उल्लेख किया है अतः उनसे पूर्व- 
वर्ती इन्हें होना ही चाहिए | इसलिए अभिनवगुप्त का समय दशम शतक का' उत्तराघ॑ 
स्थिर होता है । ग्रही गैरोला, पोद्दार एवं डा० नभेन्द्र का भी अभिमत है १ 


धर्ंजय 


धनंजय नाव्यशास्त्र की परम्परा के आचार्य है | इनका ग्रन्थ 'दशकूपक' भरत 
मुनि के उपरात इस बिपय पर महत्त्वपूर्ण ग्रत्थ है । यह ग्रल्य सरल व आकर्षक शैली 
में लिखा गया है। घनंजय ने अपने पिता का नाम विष्णु बतलाया है । ये महाराज 
मुह्ज के समकालीन थे ।* प्रायः सभी प्राच्य एवं पाश्चात्य विद्वानों ते इसी श्लोक के 
आधार पर इनका समय ६७४-६६४ ईस्वी सन्‌ माता है| घर्तजय की रस-निष्पत्ति 
विपयक मान्यता भावकत्ववाद के रूप में प्रतिष्ठित है 


'दशरूपक'” ग्रल्थ में चार प्रकाश हैं जिनमें लगभग ३०० कारिकाए हैं। इस 
ग्रन्थ के प्रथम प्रकाण में नास्यलक्षण, पण््चसन्धि, अर्थोपक्षेपक्त तथा वस्तु के भेदों 
का विवेचल किया गया है । द्वितीय प्रकाश में नायक-नायिका भेद तथः वृत्तियों पर 
बिचार किया गया है । तुतीय प्रकाश में नटकीय तत्त्वों पर तथा चतुर्थ प्रकाश में रक्ष 
के विभिन्न तत्वों पर विचार किया गया है। धनंजय के 'दशरूपक' पर इनके छोटे भाई 
धंलिक ते अवलोक नामक पण्डित्यपूर्णे ठीका लिखी है। उनका समय &&४-१००० 
ई० के मध्य है ।३ 


राजानक कुन्तक 


आचार कुन्तक काव्य-शास्त्र में वक्तोक्ति सम्प्रदाय के जनक मातरे जाते हैं'। 
इन्होंने वक्तोक्ति काव्यजीवित' नामक ग्रन्थ में वक्रोक्ति को ही काब्य का आधारभूत 
तर माना है । तथा अन्यान्य समस्त काव्य तत्वों को वे इसी में आत्मसात्‌ कर लेना 
चाहते हैं ॥ इनका यह सिद्धास्त काव्यशास्त्र में अधिक मास्यता भ्राप्त न कर सका । 
१. भैरोला : संस्कृत साहित्य का इतिहास , पृ० &५७।॥ 
पोह्ार : संस्कृत साहित्य का इतिहास, पृ० १६२॥ 
नगेद : भारतीय कान्य-क्षास्त्रकी परस्परा, पू० २०८१ 
२. विए्णो: सुतेनाषि धनंजयेव विद्वन्मतोराग निवन्बहेतु: 3 
आबिष्कृत मुझ्जमहीश गोब्ठी वेबरब्यवाजा दशरूपसेतत्‌ । 
(दशह्पक डम६ !) 
» डा० गोविन्द त्िग्रुणायत्त : 'हिन्दी 'दशढूपका, भूसिका, हु० ६-७॥ 


न 


३१० ] राजश्धोरधिह 


यह ग्रय बार एम्रपो मे विभक है जिनम झाम्प के प्रयोजन, सक्षय 5पा 
प्रतिपाद विषय पड़विववत्नता प्र विश्बत किया गया है । जुम्तक मा ब्रमम 
जाददवपन सपा राजशसर से बाद म होता चाहिए, वयोकि £द्षन शत दोनों हे 
आाजायाँ वा अपने ग्घ* मे उल्लस डिया है। स्पक्तिविवरक्ार महिममट्ट ने 4 
इतोक मे बुल्तक का नामोल्लख किंया है।* इस प्रवार इला समय मद्मिमट्ट से 
तथा बतस्तवघन राजगंखर के उपरान्त एड्रादथ शतक का प्रारम्भ माता जा सरता 
है। डा० नगद्ध गा नी यही बनिमत है। 


महिममट्ठ 


महिममट्ू का प्राय 'व्यत्ति विवक' उनवी तन शक्ति था १रिषायक है। मे ध्वनि 
विरोधी आचाय बुन्तब के समकालीन हैं। इनसे इति का मू उदय घ्दनि वी अनु 
मानान्तभुक्त करता है ।४ इसका महू ग्रय तीन विमएँ मे विभक्त है। प्रथम विम्त 
ध्वति या प्रबल रूप छे सप्डन बर ध्यद्ि को अनुमान के अन्दर समाहित कर से हैं । 
दूसरे मे बाव्यदोष तथा तोसर मे ध्दनि के उदाहरणों पा अनुमान म बन्तर्नाव दिख 
लाया है। स्यक्तिविवककार महिमभट्ट क ब्यजना विरोधी दिद्धान्तों का सम्दन बाव्य 
प्रवाश्वार मम्मट ने बिया है। बत ये मस्मट से पूववर्सी हैं तपा आनन्‍्दबधन न अपने 
ग्राम मे कहीं नी इस बनुमिठिदाद जा उल्लस नहीं किया है, अत' उनसे बरव्ती 
एकादश शतक के आघाय हू । 


आचाय क्षेमद्र, एकादश शतक 
औरदिय सम्परटाय के सस्यापक जआाचाय छ्षेमेद्ध अपर नाम ध्यासदास * काझ्मीरो 


१ पडोक्ति जोबित -- यध्मारप्रध्दनिकारेण स्यद्भूधप्यक्जकुमावो5त सुतरों सम 
सस्तत्र कि पोनदस्त्पेन , पृ० १६६॥ 
भवमृतिराजश लरदिरचितेपुबघसो-दयमुमनेपुणुपतरे पु परिदृयते // (ब्ोर्कि 
जोबित पु० १५६॥) 
२३ काम्यकाऊउचन श्ात्ममानिना फुन्ततेन निमरशाय्यलक्ष्मणि मस्यसबनिरवणतों 
दिठा इलोक एप स निरशितोमया । (व्यक्तिविदेक ) पृ० श८ | 
डा० नोएइ वक्रोक्ति दाय्य जोबित भूमिका, पृ० ८३ 
है अपानासमाव नान्तर्माव सदस्यव ध्वनेप्रबाशवितुप्‌ 
व्यक्तिविवेक रुदते प्रथम्य[|महिमा परां बाचम्‌ + (स्यक्तिविदेक) 
५ श्रोष्यासदासान्यतमानिषन क्षमे द्र नाम्ना विहित' प्रदध' । 
(दघाबतार चरित, १० ४१ ॥) 


रण 


संस्कृत काव्य-शास्त्र को परम्परा [३११ 


पण्डितों में से एक है। क्षेमेन्द्र स्वय॑ को अभिनवगुप्त का शिष्य" व अनन्त्राज का 
स्रभाषण्डित बतलाते है ।* 


क्षेमेल्द्र लगभग चालीस भ्रन्यों के लेखक हैं किस्तु काव्य-शास्त्र में 'औचित्य 
विचारचर्चा' तथा 'कविकप्ठामरण' इल दो प्रन्यों के कारण आप प्रसिद्धि प्राप्त हैं । 
ओऔचित्य-विचारचर्चा में भरत द्वारा उल्लिख्ित औचित्य तत्त्व का काब्य के प्राणाघायक 
क्तत्व के रूप में प्रतिपादन किया गया हैं । 


भोजराज, एकादद शतक 


इनके दो ग्रन्थ 'सरस्वत्तीकप्ठाभरण” तथा “शुद्भारप्रकाश' हैं। ये दोनों ही 
अन्य काव्य-शास्त्र को दृष्टि से महत्त्वपूर्ण हैं। 'सरस्वतकण्ठाभरण' में हृश्य काव्य के 
अतिरिक्त काव्य के शेष सभी तत्वों का विनिवेश किया गया है, जोकि पाँच परिच्छेदों 
में बिभक्त है। “छज्जलारप्रकाश' में रसराज श्डज्भुर का विवेचन है । यहू ३६ अध्याय 
बाला ग्रन्य है । 


सम्सठ, एकादश शतक उत्तरा्ध 


काव्य-शास्त्र के इतिहास में ध्वनि-प्रस्थापताचार्य मम्भठ का व्यक्तित्व सम्मान 
के साथ याद किया णाता है । मम्मट ने अपने से पूर्व शत्ताव्दियों से चलने वाले काव्य 
सम्बन्धी अनेक विवादास्पद विषयों पर विर्णयात्मक रूप में खण्डत-मण्डन अपने काव्य 
प्रकाश' ग्रन्य भें किया है ( यह लक्षण ग्रत्थ पत्ती साहित्यकारों के लिए उपजीब्य 
ग्रत्य धन गया है । शांकर के शारीरिक भाष्य एवं पतंजलि के महाभाष्य की ही' भाति 
फाव्य-शास्म्रीय ग्रन्थों में ममस्मठ के इस ग्रल्य को सम्मान मिला है । यह ग्रन्थ अपने 
पूर्वबर्ती मामह, आननम्दवर्धन, उद्भढ, रद्द, दामन एवं अभिववशुष्त आदि विद्वानों के 
निष्कर्षों के आधार पर बना है । फिर भी मम्मट में अपना विचार-स्वातन्थ्य एवं 
मौलिकता है | लेखक की ख़ण्डन-सण्डनात्मक पद्धति को देखकर उसकी प्रौढ़ चिन्तत- 
शक्ति, अंतिमा तथा साहित्यममंज्ञत्ता का पता चलता है। काव्य-शास्त्र में चलने बाली 
अराजकता को इस काव्यप्रकाञ्न' ने बहुत कुछ झास्त किया है ॥ 


“काब्यप्रकाश' काव्यशास्त्र का सर्वाज्धिपुर्ण ग्न्य है। इसमें काव्य के सभी अजूें 





१. “मारतमंजरी/, प० ८५ तथा “बृहत्कयामंजरो! १६। रे७ ३ 
२. तस्यक्षीमदनत्तराजनुपतेः काले किला क़ृतः ॥ (कवि कप्ठामरण) 
राज्य श्रीमदनन्तराजनुपतते: कण््योद्यो5्यं कृत: ॥ (ओखजित्य विचारचर्चा) 


३१२] राजबिशोर॑सिह 


का दस उल्लायो मे १४२ काखिया वृत्ति तया उटाहरषा में समावेश किया गया है। 
सेखर वी गैती मूत्रा मर हवात हुए भी प्रभावशाजिनी दहै। इसम काव्य प्रयोजन, 
काव्य हेतु काब्य उतण वाब्य नई अभिषा, सक्षणा, ब्यजना, धदनि तथा इनक 
अंदापमंद ध्वनिस्थापन दाप गुण थनबार आई वा दिवचन है। इस ग्रन्य वी लोक 
प्रियता दस पर प्राप्त हान वाती इसको ७० टीग़ाआ ये ज्ञात हाठी है । 


स्य्यक 


राजानक र्पर कास्मीरी विद्वानू हैं। अपकारसयत्व' वे अतिरिक्त ध्यक्ति" 
विवक तथा वास्यप्ररश पर भी टीरा। लिखी है) झुब्पर कश्मीर तिवासी सजा 
जयधिह के स्ा्थिविग्रहक तथा मखक के पुत्र ५। अत इनका ग्रमय द्वादश रत 
मानना उचित है । रुम्पक ने अपन ग्रथ मे ८१ शन्दार्थातकारा का सुन्दर विवचन क्या 
है। इस म कवल अवकारो का ही विवेचन है। वाव्य-घास्त्रीय अन्य विपय इस प्रत्य 
की स्रीमा म नहीं आत हैं । 


हेमचन्द्र 


आचाय हमच-द्र प्रणोत बाय्यानुशासन श्र्तिद्ध आलवारिक ग्रय है। इन 
समय १०८८ से ११७२ ई० तऊ माना जाता है । 'काम्यानुगासन' सूत्र घेली त्िखा 
गया ग्रन्य है। प्रकार न इस पर विवेक नामक एक टीरा स्वय लिएी है। इस प्रवय 
मे आठ परिष्छेद हैं, जिनम वाव्यतक्षण, प्रयोजन, रख दाप, ग्रुण, घब्शतवार वे 


उनतीस अर्थालक्ारा का वणन किया गया है । यह ग्रथ लेखक की स्म्रह्त्मक प्रवृत्ति 
का,परिचायक है । 


प्राग्भट्ट प्रयस 


इनका वास्म्वालकार! नामक ग्रन्थ उपलब्ध है। इस प्राय म पाँच परिच्छेंद 
हैं। इस ग्रन्य पर जाठ टीकाएँ उपयब्ध हैं। इस ग्रन्थ मे काव्य-शास्त्र के विभिप्न विषयों 
का विवेचन किया गया है । इनबा समय ११७८ ई० दे लगभग निश्चित किया गया है। 


जयदेव 


*चद्धालोव” अेता पोवुषदर्पी* जयदव अपनी अनुपम हृति के कारण काल्य 


१ उद्घातोक, १६० ११६, 


संस्कृत काव्य-शास्त्र को परम्परा [३१३ 


शास्त्र की परम्परा में लोकप्रिय हैं । यह स्वल्पाकार कृति प्मवद्ध है। इसमें काव्य-शास्त्र 
के सभी विययों का सर्वाज्भीण विवेचन यद्यपि नहीं हे तथापि दोष, रीति, अलंकारादि 
पर सुल्दर एवं सरल हृदयश्नाह्म शैली में विवेचन किया गया है। ग्रन्य कारिकात्मक है। 
एक-एक कारिका में लक्षय व उदाहरण दोनों का समावेश किया गया है | जयदेव 
वज्ाल के राजा लक्ष्मणसेन के सभासद यथे। मम्मद के परवर्त्ती तथा विश्वताव से 
पहले होने के कारण इनका समय द्वादश शतक उत्तराघ॑ माना जाता है । 


विद्याधर 


इनका सम्रय चौदहवों शत्ताब्दी निश्चित होता है । ये'दाक्षिणात्य काव्य-शास्त्री 
विद्वान थे। इनका एकमात्र :ग्रन्य 'एकावली' है । इसमें आठ उत्मेष हैं, जिनमें 
काव्य स्वरूप, वृत्ति, ध्वनि भेद, ग्रुणीभूतव्यज़्य, गुण और रीति,(बोष, शब्दालंकार, 
अर्थालिंकार का विवेचन किया गया है | 


विद्यानाथ, चतुर्देश शतफ 


'प्रत्रापणद्दो यशोभूषण' ग्रन्थ के लेखक हैं । इनके इस पग्रन्य में नो 
प्रकाण हैं; जिसमें लायक भेद, काव्य, ताक, रस, दोष, गुण, अलंकार आदि का वर्णन 
फिया गया है। 


विश्वनाथ 


आबाय॑ मम्मट के बाद कविराज विश्वताथ काव्य-शास्त्र की परम्परा में समर्थ 
आचार्य हैं। विश्वनाथ वहुसुखी प्रतिभा वाले पोडश भाषाओं के विद्वान्‌* थे । 


विश्वनाथ ने स्वयं कहीं भी अपना समय निर्दिष्ठ नहीं किया है। हाँ इनके 
अल्लाउद्दौन* के उल्लेख के कारण इनका समय चतुर्देश शतक निश्चित कर सकते हैं । 
क्योंकि अलाउद्दीत की मृत्यु १३१६ में हुई थी, इसलिए विश्वनाथ का समय इसके 
बाद ही होना चाहिए । संग्यक के संकेतित विकल्प मामक अलजझ्भार को विश्वनाथ ने 
अपने ग्रन्थ में समाहित किया है । नैषध का “घत्यासि खलु बैदर्भीगुणैरदारै:” श्लोफ भी 


छू “बौडशभाषादारबिलासिनीभुजज़ः १५ 


२. सन्धौसवेस्वहरणं बिग्रहे आयनिग्रहः॥ 
अज्लावद्दीन नुपती न सन्धिर्नचविप्रहः ४ 


३१४ |] राजकिशोरसिह्‌ 


हक साहिय मे उद्घा है। जयदब के अ्रसप्लराधव” नामक ताटव का भी एक 
इताक इहान दषण! मं उद्धृत विया है। अत विश्वनाथ का घमय चतुर्देश शतक 
के अन्तिम चरण में मात खना बसगत न हागा। डॉ० नगद ने नी अपने प्रन्य 
'जासौय साव्यशास्त्र वी परम्परा/ मे चतुईइन शव॒क इनका समय माना है 


साहित्ययपण शिश्वनाथ का वाब्य झास्त्रीय एक मात्र ग्रत्य है। यह देख 
परिच्छेटा मं वारिका एव इत्ति उदाहरण सहित लिखा गया विशालकाय ग्रल्य है। 
इसमे काव्य एवं नाट्य दानो के मिद्धान्तों वा विवेचन है | यह चोकप्रिय, सरल एवं 
भरम ग्रय है । यद्यपि काब्यप्रकाश वी शैली मे निखा गया है किन्तु इसम काब्यम्तात 
जी गम्भार एव गूह्म चिन्हा का अभाव है। पहं कही वाब्यप्रयाग के घिद्धान्तों के 
खणडन्‌ का असफल प्रयास भी किया गया है। यह ग्रप काव्यनास्त्र के प्रारम्भिक 
ज्ञान के गिए अत्यधिक उपाइय सिद्ध होते वाला उन्‍्य है। विश्वताथ ध्वनिवाद के 
समयक ब्यजनावादी आादाय होते हुए भी काव्य की आत्मा रच गो मानने हैं । 


झय गोस्वामी 


रूप सोस्वामी सनाठन गोस्व"्मी के भाई थे तया चैतन्य मद्नाप्रमु के शिष्य जी। 
चैतन्य का समय परदहबी मतादी के अन्त में निश्चित दिया जाता है। जता 
िप्प वा समय उनके लगभग ८० ५० वष बाद तक माना जा सकता है । इन्होने 
अनक ग्रन्य सिख हैं. किस्तु काब्य-लास्त्रीय परम्परा मे “अक्तिससामृतसिन्दु,' 'उज्ज्वत 
नीनमाणि' तघा नाटक चौद्िका' को समाहित दिया जा सकता हैं। * 
विु' तया उज्ज्वल नीलर्माणिं य दोतो हो रस विषय पर अच्छे प्रन्य हैं । 'मर्ति 
रसामृत! मं नक्ति को रस खिद्ध दिया गया है तथा “उज्ज्यत नोतमणि' भी उस्ो वी 
पूरक प्रन्य है, किन्तु उसम खाड्भार रख का विशेद्व विदचत किया सया है । 


अप्पय दीक्षित 


बणय दीक्षित दाफ्षिणात्य दिद्वाद्‌ हैं। इन्होंने लगभग सी ग्रत्य लिखे हैं. किन्तु ढ्ाम्बन 
आस्त्र पर इम्हने तौन ब्रय लिख हें--(१) इत्तिवात्तित, (२) वित्रमीमाप्ता, (३) 
कुदसयानन्द । वृतिदात्तिक एथ्दशक्ति पर लिखा गया दो परिच्छेदों का प्रन्ध है । मे 
अभिषा, लक्षणा का विवेचन है चित्रमोमासा अतिघयोक्ति बलकार पयन्‍्त प्राप्त होने 
स॒ अपूण ग्रन्थ है। कुबलयानाद अलकारों बा सर्वाद्धपूर्ण विवेचन भ्रस्दुत करता 


है । यह प्रष चस्दामाक जशली पर निर्मित है इस्दढा समय सोनहवी-उमहवी 
सदी माना गया हे। *: 


संस्कृत काव्य-झास्त्र को परस्परा [ ३१५४ 
पण्डितराज जगन्नाथ 


काज्य-शास्त्र को परम्परा में पण्डितराज जगन्नाथ का स्थान शीर्पस्थानीय है । यह 
दाक्षियात्य ब्राह्मण चिद्वता की दृष्टि से मम्मट विश्वनाथ की श्रेणी के विद्वान हैं। इनके 
पिता पेरमभट्ट भी एक अच्छे विद्वान्‌ थे । पडिप्तराज दिल्लीश्वर शाहजहाँ तथा उनके 
पुत्र द्वारा के प्रेभपात्र रहे हैं । दोनों के सम्बन्ध में आपने भ्रशंसापरक रचनाएं की हैं। 
शाहजहाँ ने इन्हें पण्डितराज को उपाधि से विभूषित किया ! इस आधार पर इनका 
समय हम सब्रहवीं शताब्दी का उत्तरा्ध स्वीकार कर सकते हैं । 


काव्य-शास्त्र को दृष्टि से आपकी “रसग्रज्भाथर' एवं “चित्रमीमांसा खण्डन' 
अनुपम कृतियाँ हैँ । “ससगज्भाधर' अपूर्ण होने पर भी प्रौडढ़ एवं विद्वत्तापूर्ण कृति है 
इसमें प्रदत उदाहरण स्वयं आपके निर्मित हैं । इस ग्रन्थ में दो "आसन है । प्रथम 
आनन में अन्य विद्वानों के काव्य लक्षणों का रूण्डद कर “रमसणीयाय॑ प्रतिपादकः शब्द: 
काब्यम्‌'” को काव्य का लक्षण प्रतिषादिद किया गया है । काव्य हेतुओं में प्रतिभा 
को मुख्य मावकर काव्य के उत्तमोत्तम, उत्तम, मध्यम, अधम भेद माने हैं। द्वितीय 
आलम में ध्वनि भेदों के परिगणत के साथ अभिषा, लक्षणा एवं सत्तर अलंकारों का 
विवेचन क्रिया गया है । इसके सम्वन्ध में आपके विचार कुछ निन्‍न है । 


बिइवेशवर पाण्डेय 


'अलक्कार कौस्तुभ' के निर्माता विश्वेश्वर पाण्डेय अठारहवी शताब्दी के काब्य- 
शास्त्री है । इन्होंने अप्पय दीक्षित एवं पण्डितराज के विभिन्‍न विचारों का खण्डन कर 
स्वयं को उनका परवर्त्ती सिद्ध कर दिया हे । 


काव्य-खास्त्र की परापरा में 'अलक्कार कौस्तुभ ग्रन्य अलद्धारों का दिस्तृत 
विवेचन प्रस्तुत करता है | इसके अन्य ग्रन्यों में 'अलड्जुपर मुक्तावल्ली', “रसचन्द्रिका', 
“अलंकार प्रदीप, 'कवीर्ा कण्ठाभरण' आदि उल्लेसनीय हैं । 


इन काब्य-शाह्त्रियों के अतिरिक्त अन्य भी काब्य-झास्त्री हुए हैं, जिनका संस्कृत 
काव्य-शास्त्र के लिये महत्त्वपूर्ण योगदान है । इनमें से भामह के काव्यालद्भार २४०; 
२।८८ तथा उसकी नमिसाथु की टीका ११२, २।१;,१ १२४; राजशेखर कौ काव्यमीमांसा' 
बतोमैघाविरुद्रकुमारदासादयः जात्यन्धा: कबयः श्रूबन्ते पृू० २७ में उल्लेख प्राप्त 
मेथाचिबु, रावणवव महाकाव्य के रचयिता भट्टी, भट्ट लोल्लद, भट्ट शंकुक, भट्ट नायक, 
काव्यनास्य मिश्वित परम्परा में सागरतन्दि, शारदातवय आदि अधिक प्रसिद्ध हैं । 


३१६ ] राजश्शोरतिह्‌ 


विन्‍्तु किसी प्रामाणिक उपलब्ध कृठि के अमाव में हम उन नामोल्लेख व्रके ही 
मन्ठोष करत हैँ । 


बदिक वाल मे सतत प्रवहमान इस बाब्य शास्त्र घारा का प्रवाह विश्वेश्वर 
पाण्डेय तक अद्यान्त रूप स चला आया है । इस समग्र काल को दिद्वा्ों ने ऐविदासिक 
हृष्टि से शैली के आधार पर चार भागों म विभक्त किया है-- 


प्रारम्भिक काल (अज्ञाववाल से लेकर भामई दक) 

स्वनात्मक काल (भामह से लेकर आतन्दवधन ५५० ई० ठक) 
निभयात्मक काल (आनन्दवघन से मम्मट १२१० ६० तक) 
ब्यास्या काल (मम्मठ स लेबर विस्वेश्दर पाण्डेय तक) 


न्द जए >छ ++ 


बुछ दूसरे विद्वान्‌ ध्वति सिद्धान्त को काव्य-शास्त्र का मुख्य सिद्धान्त मा कर 
इस काल को तीन भागो में विभक्त करते हैं-- 


१ पूर्व-ध्वनि काल, प्रारम्भ से आवन्दवर्धन (८५० ई०) तक। 
२ प्वनि बास--आनम्ददर्घन से मम्मठ (१६५० ई०) ठक। 
३ उत्तर भ्वनि काल--भम्मट से विस्वेश्वर पाम्डेय (अठारहवीं शताब्दी) तक । 


इस प्रकार कान्य-जास्त्र को परम्परा के लगमय दो हार वर्षों वा सक्षिप्त 
इतिदृतत परस्तुठ किया एया है। सस्कृठ काव्य-सास्त्र गन्दन्यस्या, इतिपादन मैली, विषय" 
इस्तु, पाप्िडित्यपूण ग्रम्भीर तात्विक विवेदन एव प्राचीन आदि की हृष्टि से विश्व 
के समग्र साहित्य में शीष॑स्पानीय है । 


भक्ति-रस को काव्य-शास्त्रोय स्थिति 
डॉ० प्रेमस्वरूप ग्रुप्त 


संस्कृत-काप्य-शास्प्र के प्रमुख आचायों ने भक्ति के स्वतन्त्र रसत्व को स्वीकार 
नहीं किया, और आज भी काव्य-शास्त्रीय दृष्टि से उसके रसत्व पर अश्त चिन्ह लगा हुआ 
है। भरत से लेकर पण्डितराज जगन्नाथ तक भक्ति के सम्वन्ध में कई काव्य-शास्त्रीम 
इृष्दियाँ सामने आती हैं । उन दृष्टियों में एक विकास की परम्परा भी परिलक्षित होती 
है। भाज हम उन हृ्टियों एवं उनके परिवत्ंतों के पीछे निहित कारणों की भी सम्भाववा 
कर सकते हैं। 


आचाय॑ भरत ने भक्ति का न तो रस के रूप में, और न ही भाव के रूप में, 
किसी प्रकार उल्लेख तहीं किया | संचारी भावों में भरी भवित या उसके समकक्ष कोई 
भाव परिगणित नहीं हैं ।* इसका सहज कारण यही प्रढीत होता है कि भरत के 
समक्ष कोई भक्ति-परक अभिनेय साहित्य नहों था जो उन्हें भक्ति को अपने विवेचन 
में सम्मिलित करने के लिए प्रेरणा देता | भरत का सूल विवेच्य अभिनेय साहित्य है। 
सम्भव है, उसके सामने पुराणों में बिखरे कुछ भक्ति-परक सूत्र हों, किन्तु थे सूचर 
साव्यशास्व में भक्ति-विवेचन के लिए आवश्यकता उपस्थित नही करते । 


३१. भरत ने दाम्पत्येतर किसी अस्य रति-रूप की भी चर्चा नहों को । डॉ० राघवन 
ने “तम्बर आफ रसाज़” पृ० .११२, फुटनोट में भरत फे एक उद्धरण की ओर 
ध्यान आक्रष्ट कराया है जिसमें 'घात्सल्थ' का उल्लेख है--“तत्र हस्स्यश्देज्ञारयोः 
स्व॒रितोदाततः वोरादूभुतरोंद्रादुभुतेश॒ उद्यत्तकस्पति, कण्णवात्सल्यभयानकेषु 
अनुदात्तस्बरितकम्पितें: वर्ण: पाव्यमृत्पादयति [४ का० ज्ञा० सं० ना० शा०, 
थु० १८७) गग्यकदाड़ संस्करण में यह पाठ नहीं है'। उससें 'करुणवात्सल्य- 
भपानकेषु' के स्थान पर करुणबीभत्ससया० पाठ है ४ काव्यमाला पाठ को 
अप्रामाधिकता इसी से स्पष्ट है कि उसमें बात्सल्य को मिला कर रस-संल्या ८ 
बेठती है और मरत का मान्य “बीमत्स' छुट हो जाता है। अतः भरत को पहो 
मान्यता हमारे सामने प्रामाणिक रूप में आती है कि उन्होंने दाम्पत्पेतर रति- 
रूपों को अपने चिदेचत में स्थान नहीं दिया । है 

रे१७छ 


इ्द्द्यु डॉ० अमस्‍्वरुप गुप्त 


भक्ति नगवद्विषयव रवि या भ्रोति है। बाब्य पास्त्र मे इसक लिए स्यावे- 
निवारध वी आाउश्याश सबस पहर दष्शे झा अनुभव हुई है। डिन्‍्तु देस्दो 
भा उस रस नहीं बह पक। वारण स्पष्ट है, उनके सामने नरत का रख विषपमक 
निरूपण शासक रूप मे उपस्थित था। अस्त द्वारा परिगण्ति रयों के अतिरिक्त डिसी 
भाव ह॥ रस कहने का ाहुस अब नी सहज नह्दा बना है, देण्डी से इसडी जाना 
अपेला परना अस्वानाविर है ॥ 


दण्दी ते अपने युय की चेतना के बनुझूप सभी आवश्यक नाजात्मक परिस्वितिया 
वा अपकार के अन्‍तगत रवा है। रस 'रसवर्‌ बलकार के धम्तात है. भौर 
प्रीति प्रयः नामक अरबार के। प्रय के उ्दान दा उदाहरण दिस हैं. एक 
इंब्ण परक प्री वा है दूनस विवनरक प्राति वा । इस प्रड्रार यह स्पष्ट है हि 
उनको 'प्रीति' भगदद्विपयत प्रीति हो है। इसो प्रीवि को उद्यान प्रय बसकार 
के भीतर रखा है। जिस वाज्य मे प्रियतर बनुनरूति बा आस्पान या प्रबाशन हा उस 
हुण्डी प्रथः बहुत हैं-- धर प्रियतशाक््यालमू "॥ भावद्िपयर प्रीति को दण्डी नें 


अन्य लोबिक प्रोदि झूपो से राम्यतर हान के बारय सम्मवद प्रिय-तर' बहा है। 
उनका निरूपृण इन झद्दों से है--- 


* अत्र या मम गोविद जाता त्वाय यृहागंते 
बालेनपा अदेश्धीतिस्‍्तदवाममनात्‌. पुन ॥ 
इत्याह्‌ युक्त विदुरों नान्यतस्तादृपी धृति ॥ 
भतिमात्रममाराष्य सुप्रीवश्ड ततो हरि" ॥! 
“सोम सूर्यो मध्दूपृमिध्योम होतानतों जतमु। 
पति शपाष्यतिक्रम्य त्वा इष्दु बेब के बयघ्‌ ? 
इति साक्षाल्ते देवे राज्नो ययू रातवमभ + 
प्रीक्षिपराशन तब्च प्रय इत्ययगम्यतासु ॥/ रे 


जसा कि डा० राघवन ने ठोक 


ही कहा है. इृष्पयरक उदाहरण में भक्ति 
शब्द का दण्डी जे निर्देश भी किया 


ि है ।३ डिन्‍्तु इससे उनवा यह निष्कप निशातला 
का हि इड अय' के बन्तगत दष्डो दाम्पत्वेतर अन्‍य रति-हपों को भी 
समाविष्ट करना चाहत ६ । भक्त शब्द वा अयोत एवं उदाहरणो की सामा तो यही 


अर प3-मरन अपर ज 
है डाव्यादश, दष्डो, इलो० र७४। 
२ वही, इ्लो>० २७६ ६। 

है नम्बर आकर रसात्व दो० राघदन, 


ग 


पृ० १०६ ११०३ 


भक्ति-रस को काव्य-शास्त्रीय स्थिति [ ११६ 


बताती है कि दण्डो इस भेद में केवल भगवहिििपयक भ्रीति को ही रखना चाहते हैं । 
श्रृज़ारो रति से इस 'प्रीति' को दण्डी मे स्पष्टतया अलग किया है--- 


“प्राक्‌ प्रीति्दशिता सेयं रतिः श्वज्भारतां गता /* 


मे शब्द क्रमशः प्रेय: और म्छज़ूर के निरूपण के अतन्तर दण्डी द्वारा कहे गये हैं । 
वे कहते हैं->हमने पहले तो 'प्रीति' को निरूपित किया था, और जब पीछे निरूपित 
की हुई यह 'रति' श्ज्जार रस के अन्तगेंत आने वाली है । इस प्रकार रति दाम्पत्य- 
विपयक है, प्रीति भगवद्धिययक । 


इण्डी के अनुसार भक्ति “रस नहीं, 'प्रेयः अलंकार है, जिसका स्थायी भाव 
'भगवद्दिपयक प्रीति! है। सम्भवतः दण्डी को इस निरूपण की प्रेरणा पुराणों ओर 
स्तोन-साहित्य में व्याप्त भगवद्विषयक प्रीति को देखकर मिल्री है। दण्डी जो भक्ति 
को 'रस' नहीं कह सके, उसका कारण उनके इन शब्दों में पाया जा सकता है-- 


“बहु त्वष्टरसायत्ता रसवत्ता स्मृता गिरामु १९ 


“ब्राणी की रसवत्ता भरत को मान्यता के अनुसार आठ रखों तक हो 
परिसीमित है। 


दंण्डी के इस 'प्रेय:” को रुद्टट ने कुछ और व्यापक क्षेत्र में लादे का प्रयास किया । 
उन्होंने 'प्रेयाच' को एक अतिरिक्त रस के रूप में स्वीकार किया, शान्त तो उससे पूर्व 
ही उद्भद द्वारा अतिरिक्त रस के रूप में स्वीकार किया जा चुका था । रुद्रठ मे प्रेयात्‌ 
को व्यापकता यह दी कि इसके स्थायी को “प्रीति” के स्थान पर “स्नेह के व्यापक 
रूप में स्वीकार कर उसमें दाम्पत्येतर रति के सभी रूपों को समाहित कर सकने की 
सम्भावताएँ सामने कीं! वैसे उन्होंने अपने 'प्रेयाप्‌/ रस के निरूपण को सौमा दो सुहृदों 
के बीच के सिर्न्याज प्रेम या स्नेह तक ही रखी है,” पर उसे रस-कोटि में स्वीकार 


१. मस्बर आफ़ रसाज, वी० राधघवत, प्रृ० १०६-११० ३ 
२. काच्यादर्श, इल़ो० रे८र ६ 
३. “्नेहप्रकृतिः प्रेयाव्‌ संगतशीलायनायको भवति ॥ 
स्तेहस्तु_साहचर्यात्‌ प्रकृतेरपचारसम्बन्धात्‌ 7 
नि्धजिमनोव॒त्ति:ः.. सनर्ससद्‌ मावपेशलालापाः । 
अन्योज््यं श्रत्ति मुहृदोब्यंबहारोड्य मतो यत्र ॥/ 
काव्या० रुद्रठढ, अ० १५, का० १७-६। 


३२० ] डॉ प्रेमस्वडप पुप्त 


किया है। जिस प्रकार दण्डी ने दाम्सत्येतर रवियों म भगवद्विपयंक प्रीति को प्रघाना 
दी उसी प्रदार झट ने उसी नाम की छाया मे शुदृद्धिपयक रति को 'उमरार कर 
उमत्व प्रदाव किया । भक्ति को वे रस-हूप मे स्वीवार करते हैं, ऐसा हमे सोई उेव 
नहीं मिजता 


अशितव गुप्त से पूर्व तक भमबद्रिषषक रठि को 'मक्ति्सा या प्रद्धान्ए्ता 
के नाम से रसन्वोदि में वाने के ठुछ प्रयास हुए, इनका रेतिहासिक सकेत हमे सेब 
अभिनव गुप्त के उल्लेख से ही मिल जाता है। ये प्रयास कब और ऊकिते 
द्वारा हुए, यह अभिनव ने स्पप्ट नहीं बताया 4 


अभिनव गुप्त इल प्रयालों के विपरीत थे। उन्होंने भक्त या थद्धा को एक 
पृषक्‌ रथ के रूप मे स्वीकार बरता अस्गृत टहराया। काव्य था साहित्य में जहाँ 
दस भाव री अवश्थिति मिलती है, उसे उन्हे घान्ठ रख के सवारियों में अन्वर्भी 
करके दिखाया-- 


अअतएवेइवरप्रणिपावबिएये भक्ति्रदो स्मृति-मति-ुलयुत्महाष्बुप्रिष्टेश्सप 
बाइ समिति न तयो पृपप्‌ रसत्देन गणनम हा 


इस प्रवार दष्डी आदि आचार्यों द्वार भक्ति वे काव्यात्मक परिषात 9 
थिमिष्ट स्पान प्रदान करने के प्रयासा का जो परिणाम “भक्ति या खद्धा' नाम 
से स्वतन्त्र रठ वी स्वीइृति के रूप में सामन आया था, उसको अन्तर्भाववाद वी धर्दस 
झेवर अभिनव गुप्त ने समाप्त करने का प्रबल कार्य बिया | 


अभिनव गुप्त ने भगवद्धिपपक रति पर आधारित भक्ति! या बडा सको 
को प्रपक्‌ रस रूप में इसतिए स्वीकार नहों किया कि वे स्मृति, मर्ति घृति 
था उत्साह जसे भावा में अनुप्रविष्ट हैं, और अन्ततोग्त्वा व्यान्त-रस' के अर बे 
जाते हैं। जमिनद के ऊपर उद्पुत शब्द शान्त-रस विहूपण के प्रसय मे बाये हैं और 
भक्ति को शाल-रस का प्रग प्रतिपादित बरते हैं। 


अभिनव ने जो यह अन्‍्तर्भाव सामने प्रस्तुत किया वह उनकी दाह 
पढ॒ति बौर आप्त्या के अनुरूप हो था। उड्ोने णेव द्न की चेदनां के अबुहा 
'घान्त! को ही एक मूल, नित्य एवं स्थायी रस माता है। सास उनके शा से 





३. अभि० भा०; सा० है, पु० ३४०३ 


भक्ति-रस को काव्य-शास्त्रीय ल्थिति [३२१ 


सर्वर्सप्रकृति!* है | इस प्रकार अभिलद के अनुसार & रस दो वर्गों में विभक्त 
हो जाते ह--शान्त भ्रकृति-भूत रख है, श्रृंगारादि अवशिष्ट आठ रस उसकी 
बविक्ृति-भूत । देखना यह है कि अभिनव भक्ति का अन्तर्भाव विकार-भूत रखों में न 
कर प्रकृति-भूत्त शान्त में करते हूँ । यह उनके सर्वेथा अनुरूप बात थी । वे एक महाव्‌ 
पण्डित और दाशेनिक ही नहीं थे, उच्चकोटि के रहस्यवादो भक्त भी थे । स्वयं उनके 
स्तोत्रों में मगवद्विपयक प्रेम की श्रवल घारा प्रवाहित है । दूसरे उनके सामने भक्ति 
का साहित्व भी आ चुका होना चाहिए | अत्त: भक्ति के अति अभिनव की कोई हीन 
या उपेक्षा-भावला नहीं है । भक्ति अध्यात्म अनुभूति है, अतः उसका सम्बन्ध अध्यात्म 
शात्त रस से ही जोड़ना उनके लिए उपयुक्त था ॥ 


पर जभिनव मे भक्ति को अंग्री या प्रधान रस के रूप में नहीं माना, शाल्त के 
संचारी के रूप में ही स्दीकार किया | कारसीरी शैद दर्शद स्वरूपत: अद्वैतबादी है, 
भक्ति अन्ततोगत्वा देत की अनुभूति है । अतः रसत्व की जो चरम स्थिति है उस्ते भक्ति 
के साथ एकाकार करके नहीं देकशा जा सकता । अरद्धती चेतना में भक्ति उस चरम 
स्थिति का स्ाघन ही बेन सकती है। इसी कारण अभिनव ने भक्ति की अनुभूति को 
स्वात्मपरामर्शभयी शान्त रस स्थिति के लिए अंग-रूप में ही स्वीकार किया। 


जैसे अभिनव का यह अन्तर्भाव अधिक तके-सम्मत नहीं है । उन्होंने स्मृति-मत्ति- 
घृक्षि-उत्साह आदि में इसको अस्तर्भूत करते हुए यह स्पष्ठ नहीं किया कि भक्ति की 
अनुभूति का स्तर क्‍या है। स्मृति-मति-बरृति संचारी भाव हैं, उत्साह एक स्थायी 
भाव । मों विकार रूप में सभी अन्ततोगत्वा शान्त के अंग हैं, इस नाते भक्ति-भाव चाहे 
उत्साह जैसे किसी स्थायी का अन्तर्भूत बने, चाहे स्मृति आदि में से किस्ती संचारी का । 
हृष्टिकोण का अच्तर नहीं पड़ता, पर भक्ति की अनुभूति , के स्तर का ध्पष्ठ निरूषण 
नहीं होता ।* पर अभिनव का उक्त अन्तर्भाव उतकी दाशंतिक विशिष्ट हृष्डि का 
परिणाम था, यह.स्पष्ट है । है डर 


आखचाये मम्मट ते अभिनव की इस दर्शवाघारित सांत्यता को' कांब्यज्ञास्वीय 
हृप्दि से ही अपताया, दा निक्‌ दृष्टि से नहीं ॥ उन्होंने अभिनव के शान्त रस की ही 
एक अध्यात्म रस के रूप में ग्रहण ते कर एक काव्य-रस के रूप में ग्रहण किया। निवेद 


३. अभि० सा|, भा० है, पु० ेड०। 
२. “स्व से निभ्चितमासाथ शान्ताद भावः प्रवर्तते 
पुननिश्िसापाये तु शान्‍्त्र एव प्रलीयते-+ 
इत्पादिना ; रसान्त सप्रकृतित्वमुपसंहतय्‌ $? अखि० भा०) मा० १, पू० हेड० ३ 


इ्स्र ] डॉ० प्रेमस्‍्दर्प गुप्त 


को शात का स्थायी भाव दिखाते टृए उसे भरतन्सम्मत भी दिखाया। इस ध्याह्या ३ 
में अभिनद की नी असहमति न थी । जब प्रइतिन्‍्रख और विदृतति-एस वी बात को 
छोइ दिया गया तो शान्त के अगर रूप में परियृद्दीत भक्ति का स्पान काब्य-शासत्रीय 
शृष्टि से स्थायी भाव वा झूप न रह कर एक सचारी भाव या रह जाता है। तद 
भक्ति के स्वतत परियाष वो एक सवारी के परिपोष के स्तर पर रखता होगा। सदागे 
रूप में स्वीकृत ३३ भावों के स्वदाव परियोप को आानादवधत की मामता के अगुवार 
अभिनद ने भी “भाव-ख्वनि' बहा था, “रसप्वनि' नहीं ।५ तब, मम्मठ के सामने 
सीधा हल था कि अभिनव के द्वारा एक सचारी झे रूप में स्वीडृत भक्ति नो >भाव-ध्वरति 
की वोटि में रख दिया जाय । ऐसा करने मे उन्हे सम्भवत कविपय अय उल्न्षनों यु 
मुलझन भी दिखायी दी । दाम्पयठर रति के विविध रूपों के लिए भाचार्य लोग 
स्वत-त्र रसत्व की माय करने लगे थे ॥ अमिनव ने इस माँग को ठुकराया था, भौर 
विविध स्वीदृत भावो मं उनवा अतर्भाव दिया घा,* यथपि उनका यह अम्तर्भावि भी 
अधिक तक-सगत ते पा ॥ मम्मठ उन मौगो को एकदम निर्वत्र नहीं समझते थे। भत 
उद्दोने एक व्यवस्था दी कि भक्ति अर्थात मगवद्धिपयक रति हो क्यो, दाग्पत्पेतर रवि 
के सभी हूप ही 'भाद-घ्वति' हैं । 


“रतिदेंदादिविषद। स्यभिचारों तपारिजत ॥/३ 

“भाव प्रोक्त 0” 

आदिशम्दान भुनिगुष्नूपपुप्नादिदिपया ॥ छान्ताविषया तु 
ब्यक्ता भ्रृद्धाए ॥४४ 


न इस प्रकार अम्मट के द्वारा भाव-ध्वनि के जन्‍्तगंत दो प्रकार की ध्व्तियाँ 
| हुईं, ३३ सचारी भावो की प्रधानी यूत ब्यजवाएँ, तथा दाम्पत्येतर रतिरयों 





१ “रप्तमावतदाभास०” ध्दन्या० उ० २ का० ३ को व्यात्या में अभिमाइ-- 
/तत्र यदा कश्चिद्रक्तावस्था प्रतिपलोों व्यभिचारों 
भकित, तदा भावष्वनि ४” ध्वम्पालोकलोचन, पु८ १७५, घोल०। 

२ अभिनव ने मिश्नस्नेह को रति या उत्साह मे, बालक के पिठृस्‍्नेहू को भय से, 
लक्ष्मण के ज्ातृ-स्‍्नेह को घमंदोर मे अन्तर्भूत दिखाया है (अमि० भा०; भा० 
४० ३४१ ।) यह्‌ अन्तर्भाव स्पष्ट हो दुराखड है। 

है काव्यप्रकाश, उ० ४, पृ० श्श्द्३ 

४ यही, पृ० ११८॥ 


भक्ति-त्स को काव्य-शास्त्रोय स्थिति [| ३२३ 


के विविध रूप । यद्यपि मम्मठ ने अपनी देव्ादिविषयक रति में स्पष्ठतः भगवद्धिययक 
रतति का उल्लेख नहीं किया, किन्तु परवर्ती आचायों ने इस परिधि को इसी व्यापकता 
के साथ ग्रहण किया कि उसमें भगवद्गति भी गिनी जाती रहे ! 


इस भाँति मम्मद की मत्यता ने ही व्यवस्था का रूप पाया। अभिनव का 
अन्तर्भाववाद लोगों को स्वीकार्य न हुआ । धर्तजय ने भी अपने दशरूपक में अन्तर्भाववाद 
का मार्ग अपनाया था,” जिसमें भक्ति, प्रीति आदि दाम्पत्येतर रति-रूपों तथा अन्य 
भावों को हर्प-उत्साहू आदि भावों में अन्तर्मूत करके दिखाया गया था--- 


“प्रोतिभक्त्यादवों भादा म्गवाक्षादयों रसाः ॥ 
हर्षोत्साहादिशु स्पष्टमन्तर्भावान्न कौलिताः 4//२ 


धनंजय और अभिनव के अन्तर्भाव में यह अन्तर था कि अप्निनव ने अपनी 
विशिष्ट दार्शनिक दृष्टि से परिचालित होकर भक्ति का अन्तर्मावे प्रकृति-रएस शान्त के' 
संचारियों में किया था, जवकि घवंजय सीधे काव्यात्मक भावों में उसे अन्तर्भूत करते 
हैँ। हप॑ संचारी है, उत्साह स्थायी । अन्तर्भूत होने बाला भक्ति-भाव किस स्तर का है 
और किस स्तर के भाव में अस्तर्भूत किया जाय, यह बात उन्होंने भी गड़बड़ छोड़ी । 
उन पर इस बियय में अभिनव का प्रभाव स्पष्ठ था, पर वेसी दार्शनिक समझदारो न 
थी । फलतः उनके अन्तर्भाव में भक्ति का स्तर ग्रिरता है। 


मम्मट का व्यवस्थित हृष्ठिकोण उतके युग में ही व्यापक स्वीकृति पाने लगा 
था, इसके साक्षी हैं आचार हेमचन्द्र । हेमचन्द्र ने अलंकारचूड़ामणि में तो अभिनव की. 
मान्यता प्रस्तुत की है, पर विवेक में विवेचन मम्मट की धारणाओं के अनुरूप ही इस 
प्रकार किया है--- 


“स्नेहो भक्तिवात्सल्यमिति हि रतेरेव विशेषाः 
एबमादों च विषये भावस्थेवास्वादत्वस्‌ ॥/3 


इस प्रकार यह स्पष्ट है कि आस्वाद्यता का प्रश्न उठाते हुए, जैसा कि हेमपत्र 
ने संकेत किया है, भक्ति की काव्यात्मक अनुभूति को रस-स्तरीय न मानते हुए भाव: 


१. दशरूपक, धनंजय, प्र० ४, का० ८३ । एवं धनिककृत चूत्ति । 
२ वही १ 
३. काव्यानृशासन, हेमचन्द्र, पु० १०६३ 


इ२४ ] डॉ० प्रेमस्वक्प गुप्त 


बोटि की ही स्वीसार दिया पया और इस्र व्यवस्था म॑ दस बडा योगदान था जबाब 
मम्मट का 4 


विश्ववाय और पण्डितराज जयप्नाप ने इसी माम्यता को मुरभित स्था 
है * और आज भी कब्यशास्त्र वा विदार्षी इसे बहुत दूर तर श्रामाणिक मान का 
चजता है यधात्रे इस पर बहुत दिनों से प्रश्न घिद्ध लगा हुआ है । 


परश्दितराज जग्रप्नाय के सामने सस्दत और हिन्दी दा विशाल साहित्य बा 
चुझ था। विभिप्त नक्तिममस्पदायी आचार्यों न विविध तबों छू भक्ति के रखत्व की 
हिमायत की थी और आदाय रूपयोस्दामी जीवयोस्वामी क द्वारा विरूपित भक्ति के रस 
की समय प्रतिष्ठा नी उनके यामन थी । फिर थी दहाव मरत वी परम्पण को मुर्ख रत 
रखत हुए मग्मट का ही पक्ष तिया कि भक्ति रस गद्ां, भायच्वनि ही है 


+ अथ कपमेत एवं रसा ? नगवदातस्बनस्प रोमादायुपावादिभिरतुमावितस्प 
हर्षादिनि' परिषोषितस्‍्प मागवतादिपुराभ्दणसममे भगवर्‌ः 
भक्तिरसस्प दुरपहबत्वातू । भगवरनुप्यक््या नक्तिश्वात स्पायिभाव ॥ से चात्ी 
शातरप्तेषन्तर्भावमहृति, अनुरागत््य बराष्य विरद्धतत्वात्‌ । 


उच्यते--भवतेरें वादिविषयरतिस्वेन नगबान्तगततया रसत्वानुएपरों ॥"+ 


इस निहपण मे पष्डितराज ने भक्ति क॑ रखत्व का बडे सटीक छन्‍्दों में समपत 
प्रस्तुत किया है। भक्ति का अपना साहित्य है, उसक आस्वादनवर्ता विशिष्ट सद्द॑दय 
भक्त हैं जो उस साहिय के बनुभव करे समय भावृकता के साथ उसका आस्वाद 
कख्ते हैं। इस आस्वादद भ वे डूबते न हा, ऐसी बात नहीं, उहूँ रोमाच होता है 
प्रमाशु बहत हैं आदि । इस बनुभूति बाय स्थायी नाव है भगवद्धिपया भक्ति या रतिं। 
तब, इस के काब्यात्मढ़ परिषाक को यो हो छुढगाया नहा जा सकता है। इस रवि 
का बालम्दव विभाव है प्रय भगवाद्‌ । अतः भक्त-सद्ददयों बी इस अनुभूति बोर्ड 
रूप मे ही स्वीकार करना हागा, और इसे हम 'भक्ति-रस' नाम देंगे 

हर 


इसबो जन्तर्माव कर दिखाने बाते प्रमुख जावाप हैं बमिनव, जो इसे पान्त ने 
वन्तभूत मानत हैं । जहाँ तक अमिनद का प्रकृति रस विकृति रस वाली हृध्दि है, वहँ 


१ साहित्यरपण, 
पृ ४६ ३ 
२ रसनगाघर, पृ० ४५) 





विश्वनाथ, परि० ३, दा० २३५ तथा रप्तवपाघर, जगशाक 


भक्ति-रत की काब्य-शास्त्रीय हिथति [३२५ 


आाब्य-घास्त्र के भीतर परिय्राह्म नही । तब हल झुद्ध इस रूप में रह जाता है कि भक्ति 
पास्त में अस्तर्भूत्र है। इस का परत उत्तर भक्तिवादियों की ओर से परण्डितराज ने 
यह दिया है कि भवित में अनुराग-प्रवणता की अनुमृति होती है, जबकि शान्त सें 
विराग की । अतः दोनों का स्वरू्य मूलतः भिन्न हे, इसलिए भक्ति को शान्त में 
अन्तर्भूत करके चलता मनोवैज्ञानिक है | 








इतना होते हुए भी पण्डितराज भक्ति को रस-हूप मे स्वीकार नहीं कर सके । 
स्वयं उसके रमत्व की पूरो तौर पर स्थापना करके भी उन्होंने उसे भाव कोटि में 
ही रखा---“भवत्तेदेंवादिविपयरतित्वेन भावान्तगंततया रसत्वानुपपत्तें:” । ऐसा मानने 
में उनकी ओर से दो कारण समझे जा सकते हैं--एक तो यह कि भक्ति रस दुरपक्नव 
होते हुए भी उसकी सहृदयता का क्षेत्र गरिसीमित है । उसके रसत्व के अनुभवकर्ता 
मिले-चुनें भगवद्भक्त ही हो सकते है ।* दूसरे कामिनी-विपयक रति को स्थायी भाव 
और अन्य रततियों को भाव रूप में मानसे की परम्परा ही मरतातुयायियों को स्वीकार्य 
रही है । उसमें उलठ-फेर करने से भरत की मान्य रक्त-संल्या में उलढ-फेर भी करना 
पड़ेगा । अतः भक्ति को भाव-कोटि में ही रख लेना उचित है ।* 


पष्डितराज जगन्नाथ द्वारा तके-स्रम्मत ढंग पर भक्ति के रसत्व की प्रतिष्ठा 
कर परम्पराबाद को दुह्ई देकर उसे अस्वीकार करना काब्य-शास्त्र की दुर्बलता का 


शणोतक ही कहा जायेगा । 

इस प्रकार संस्कृत काव्य-शास्त्र के भीतर हमे भक्ति के सम्बन्ध में निम्त 
प्रमुख मान्यताएँ उपलब्ध होती है--- 

(१) दण्डी की मान्यता, जिसमें भद्तित को प्रियतर अश्नृभूति के रूप में 
स्वीकार करते हुए 'प्रेयल्‌ अलंकार! कहा गया है, पर रस नहीं माना गया । 


(२) अभिनव की अल्तभविवादी मान्यता, जिसमें भक्ति को रसों की प्रकृति- 
भूत शान्त-रस के संचारियों में अनुप्रद्िप्ट कर शान्त रस का अंग दिखाया गया है। 





१. रसमंगाघर, पृ० ४५॥ “भगवद्भकतेरनुसृय्मानस्य” ? 

२. “न च लहि कामिनी विषयाया अपि रतेभवित्वमस्तु, रतित्वाविशेषात्‌; अस्तु वा 
मग्रवदुभकतेरेव स्थायित्वसू, कामिन्यादिरतोनां च भावसत्वसू, विनिगसकासाबातू- 
इति.. वाच्यमू--भरतादिमुनिवचनानामसेवात्र._ रफ्तमावस्वादिव्यवस्थापकत्वेन 
स्वातन्थ्या योगात्‌ (/ #रसानां नवत्वगणना च छुनिवचनतियन्निता भज्येत, इति 
यवाश्यास्त्रमेव ज्यायः 7 रसगंभाधर्, पृ० ४६६. 7 


बर६ डॉ प्रेम्स्यसूप मुप्त 


(३) घनवय को अन्ठमभवियादी मान्यता, जिम्तम नक्ति को किसी समावजादीय 
स्थायी या तचारी म जन्तर्भूत माना गया है। 


(४) मम्मट की मायता, जिसमे नक्ति की क्राम्यात्मर परिणतिडों एप 
कौरि मे न मान कर थाद-घ्नि' की कोटि म॑ रखा गया है 


(३) पष्डितराज जमन्नाप् वी मान्यता, जिसमे भक्त के रसत्व को तर के 
जावार पर स्वीबार करत हुए भी परम्परावाद को दुह्ााई दकर ही मम्मट की 
मायता का समघन जिया गया है । इन मान्यताओं मे मम्मट वी व्यवस्था ही परखर्वी 
युग डी मान्य एव प्रचलित मायता रही है, और आज भी काव्य शास्त्र की प्रतिविधि 
मान्यता समझी जाती है। 


जहाँ काब्य शास्त्रियों ने भक्ति का रस ने मान कर भावनवोटि में रखा हद 
वहाँ इक विपरात वँध्णव आवारयों न भक्ति को हो परम उपेय एवं परमाय रउ के 
रूप म सिद्ध क्या है। या सभी वैष्णव सम्प्रदायां की दृष्टि में 'रसो वे पा ख्ुति 
का प्रतिपा लीलामय पुष्पोत्तम है, किन्तु उनकी हष्टि मे बक्ति हो साप्य रही है । 
भक्ति उस प्रियतम को उपलब्धि का साधन होत हुए भी बपने म साथ्य है, चरम 
आतन्‍्दमयी है । विभिन्न साम्प्रदायिक हृष्टियों के रहते हुए भी सभी वैष्णव आचाये 


इस बारे मं एक्मत हैं, अत' सबयी दृष्टि मं भक्ति एक रस ही मही, एकमात्र आस्यर्ध 
अप्राकृत रस है। 


इस दृष्टि स लोकिक स्थूल सुल ही प्राइत कोटि मे नहीं काव्यानत्द भी अर्थात 
काव्य क शज्ञायदि रस थी प्राइत ही हैं। काव्य रखे मं लौकिक आनन्‍दो से पृकष्मता 
और लोकोत्तर चत्मकार प्रवणता होती है, यही उनकी अलौकिकता होती है, विन्तु इन 
अलौकिकिता मात्र स वे 'अप्राइत' नहीं हो जाते । अन्ततोगत्वा काब्यानुभूति म वित्त ग्ी 
अवश्विति है, भादों ही वासनाओं वार उडक है, दित्तद्तत्तियों के विविय स्पन्दन हैं । भें 
दो यह उब चित्त वी सात्विक स्थिति के भीतर हो, जिसमे रजमू-तमस्‌ दब गये होते दै 
इसीलिए पण्डितराज जगन्नाथ ने रख का स्वरूप “भग्तावरणचिहद्निभिष्ट स्थार्यी 
गा स्पाय्यवच्धिला भस्याखणा चिति” के रूप मे निर्धारित विया है अत यह 
एक सोपाप्रिक स्थिति है। इसो कारण अट्टनायक ने इसे प्रह्मानन्द नकहकर 
बहयनन्द-सहोदर ही कहा है। यह चित्त, जिसकी भूमि मे स्थायो भाव उद्दिक्त दोता 
है, प्रदृत्ति का दी विर्र है। अत काव्य र्टों वी अलौकिकता एुब लोकीत्तर- 
सूदमता को स्वीकार करते हुए नी उनकी प्राकृतता मे इन्कार नहीं किया जा सकता । 


बढ 


भक्ति-रस को काव्य-शास्त्रीय स्थिति [३२२७ 


दूसरो ओर ये वैष्णब आचार्य भक्ति को अप्राकृत! रस कहते हैं । इस 
मान्यता को स्थापित करने के लिए उन्होंने निजी दार्शतिक मान्यताओं का सहारा 
लिया है । उन्होंते एक “बिश्युद्ध सत्त्व', नामक तत्त्व की कल्पना की हुई है । यह्‌ 
'विशुद्ध सत्त्व' है तो 'सत्त्व' हो, पर प्रकृति का विकार सत्त्व गुण नहीं है, अपितु अनन्त- 
शक्ति परमेश्वर की स्वरूप-भूत एक शक्ति हैं, ऐसी उन्तकी मान्यता है। इस विद्युद्ध 
सत्व से ही परमेश्वर का विग्रह वना है, इसी से उदका कौड़ा-लोक, इसी से उत्तका 
परिकर आदि । अधिकारी भक्तों के हृदयों में प्रादुर्मूत होने वाली भग्रवह्िपयिका रति 
भी उसी विशुद्ध सत््व की अभिव्यक्ति होती है जो भगवत्कृपा से ही, बड़ी साधना से 
भाग्यवानों को मिलती है । इस प्रकार भक्ति रस का स्थायी भाव भगवद्विपय्रिका' रति 
ह्वरूपत: प्रकृति-विकार या चित्त-धर्म न होने के कारण 'अप्राकृत' है ओर उसका परिपाक 
*भक्ति-रस' भी अप्राकृत ही है। अतः वैष्णव आचारयों की ह्टि में परम तत्त्व लीलाभय 
परमेश्बर के अतिरिक्त भक्ति ही परमार्थ रस है, जो अप्राकृत है। काब्य रस तो उसी 
तरह प्राकृत है जैसे लोकिक रस । 


बस्तुतः वैष्णव आचार्य जिस अग्राकृत भक्ति-रस की वात करते हैं, वह 
काव्यशास्त्र का विवेच्य नहीं । वह सहृदय-सामान्य की अनुभूति का विषय नहीं । स्वयं 
वैष्णव आचार्यों के अनुसार यह भक्ति-रस हर व्यक्ति की अनुमूत्ति में नही आता, इसके' 
सहूृदय या अनुभवकर्ता बिरले ही होते हैं । इस विशुद्ध-सत्त्त रूप रति के उदय के 
लिए भी लम्बी भाव-साधना और संस्कारों की अपेक्षा है । रसत्व के लिए जैसे भाव 
के स्थिर संस्कारों की अपेक्षा है, वैसे ही भक्ति-रस के आस्वादन के लिए प्रमावा में 
भक्ति-रति की सुस्थिर वासना और संस्कार अपेक्षित हैं। इस प्रकार इस भक्ति-रस 
के स्थायी भाव की वासनारूपा अबस्थिति, जो प्रमाता में किसी भी रस को अनुभूति 
के लिए अनिवार्यतः अपेक्षित होती है, बड़ी ही सीमित है, जन-सामान्य के लिए संवेध 
कदापि नहीं । 


फिर, वैष्णव सम्प्रदायों में भी इस भक्तिहपा रति का स्वरूप अपने-अपने 
सम्पदायों की विशिष्ट दृष्टियों के अनुरूप ताना रूपों में स्वोकृत हुआ है । मघुरा रति 
के मास्प विभिन्‍न रूप तो विलकुल ही झाम्प्रदायिक हो उठे हैं । मक्ति-रस के स्थायी 
भाव की इस साम्प्रदायिकता के कारण उसकी जनसामान्य-संवेधता और भी परिसीमित 
हो जाती है, और वह्‌ अपने अभोप्ट रूप में भक्त-मात्र के लिए भी सबेद्य नहीं 
रह जाती । 


भक्ति की यह सीमित-अ्रमाठदृता और अग्राकृतता ही काव्यशास्त्री की दृष्टि में 
एक काव्य-रसिक सहूृंदय-सामान्य के लिए उसके एक स्थायी भाव के रूप में स्वीकार 


झ्श्ष ] डॉ० प्रेमस्यरूप मुप्त 


किय जा सकने वा अवकाम समाप्त कर देतो है । जो भाव इतना विर्त एवं जप्राई 
है, वह साम्यन्सद्ददय के प्राइत जित्तो में दासनासू्य में कंस स्वीकार विया जी 2 पा 
है ? तब मही स्वीकार करना उपयुक्त प्रतीत होता है कि ब्रवृत्तिमार्गी जन-मान 
अगवद्गति के सस्‍्वार इतन गहरे और स्पिर नहीं होते कि उनके बल पर इस भाव 
वाव्योपयोगिता की हृष्टि से 'स्थायों भाव” नाम दिया जा सके । अत भक्ति वी 
अनुभूति जहाँ एक नक्त सहृदय के लिए परमाथ रस है, वहाँ एव नाब्य-रसिक सह 
के लिए एक “माव' हो है, ऐसा ही स्वीकार बरना होगा । अक्ति वी साम्प्रदापिकलवता, 
वयक्तिक्ता, परिमित-प्रमादृता, विरव-सवेदता, और अप्राइठता मिलकर बाब्य- 
आरितियों ने इस निमय को अधिक सगत बना देती दें कि भक्ति का काब्या्व्6 
परिषाक एक बराध्य-सामाजिक के लिए “रस नहीं, “त्ावकोर्टि' तक ही पहुँचता है 
अने मम्मदादि ने जो उसे “भाव-योटि' में रखा, वह चाहे स्खा ठो बन्‍्य हृष्टियों 6 
गया था, पर वह रखा ठीक हो है । 


पर यह तर्व इसतिए पूण सात नहीं ठहराया जा सकता कि इसवा जाबार 
अक्तिशारत्र है, वाध्य-्थाम्त्र नहीं। विद्ुदनसत्त्त वी कल्पना कर आवद्गति वी अपर 
इृदता की बात स्वय काव्य-शास्त्र तो नहीं कहता ॥ अत नक्ति के रत के निशकर्म 
के लिए उसे अपनी ही स्थापनाओ पर अवलम्बित रहना पड़ेगा । रही उसकी विन 


हवेद्यवा और परिमित प्रमातृता दी बात, उसके लिए हमे वस्तु-स्थिति की परीक्षी 
बरती होगी । 


हिल्दी के वैष्णव साहित्य ने बस्तु-ह्थिति द्वारा बाब्य-भास्त्र को भविति-एव 


भी स्वीकृति के लिए वाघ्य हिया है । इस उम्दा में दोन्तीत दस्य ऐसे हैं, जिद 
भुलाया नहीं जा सकता । 


एक तो यह कि विकस की १३वो मे १७वीं घती तक राम और इएण के लीतान्यल 
करत हुए भक्ति की जो प्रदत धारा भारतोय जनता के बीच बही थी. वह आज ते 
भो एक पर्याप्त मात्रा तक उसे प्रभावित करती चनी बा रही है। इसके फ्लस्दत 
विशुद एवं उच्च कोडि वी भक्ति दी अनुभूति जन-सामाम्य को न होती हो. किक 
इसके सामान्य अनुद्वीलन के सहकार उसम सुम्थित हो चले हैं । बष्णवी भक्ति ने 
जपने प्रवाह दिनों म न केदत हिदुओं को ही, अपितु अनेक मुसलमानों को भी अपनी 
घारा में निमस्न किया था। दँसे भी जन-मानस भक्ति के भावात्मक सामान्य 
से सदा युक्त रहा है, रहेगा | यह दशन्काल की सोमा मे परे का ठब्य है। पक 
देश में भक्त द्वोते रहे हैं, उनकी भावना वा रूप चाहे भिप्त रहा हो । इस प्रकार सये 
सिथति तक पहुँचन के लिए किसी भाव म इंयक्तिसदा की परिधि से 
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भक्ति-रस की काच्य-शास्त्रोय स्थिति [१२६ 


सामाजिकता के जिन स्तर तक पहुँचना अपेक्षित होता है, उस स्तर तक भक्ति का 
भाव देश-काल की सीमाओं से उठ कर पहुँचा हुआ है। नई सम्यता की बढ़ती हुईं 
बौद्धिकता जन-सतामान्य की इस जास्तिक भावुकता को समाप्त कर सकेगी क्या, यह 
बात भविष्य पर छोड़ देने की है! चस्तु-स्थिति यह है कि भक्ति के एक सामान्य 
स्तर के संस्कार विश्व मातस में समाहित हैं। देश-काल के अनुरूप उनमें रूपान्तर 
मिलता है, मिल सकता है । हिन्दी के वैष्णव साहित्य ने उसी विश्व-सामान्य माव को 
राम-कृष्ण के आलम्बनों के प्रति प्रकट करते हुए भारतीय जनता के संस्कारों में इस 
स्तर की स्थिरता प्राप्त करा दी हे कि हम जन-संबेद्वता के आधार पर भक्ति को एक 
स्थायी भाव कह सके । अतः, हिंस्दी का वेष्णव काव्य जिन भाव-राशियों को अपने 
पाठक के समक्ष प्रस्तुत करता है उत्के सस्कारों फी आधारशिला उसके प्राठकों में इस 
व्यापक भूमि पर जम चुकी है कि भक्तिशास्थीय 'भक्ति-रस' के न सही, काव्य-शास्त्रीय 
'भक्ति-रस्' के स्थायी थाव को एफ अधिकवम जन-संवेद्य भाव के रूप में स्वीकार 
किया जा सके । 


दूसरी बात यह कि हिन्दी का भक्ति-साहित्य हमारे पाठक को एक उच्चकोटि 
के काव्य के रूप में उपलब्ध है । इस काव्य में एक कवि की रसिकता भी है, साथ 
ही इसमें एक भक्त का आत्मायेश भी घुला हुआ है । कवि जिस बआात्मानुभूति को 
काव्य में घोल देता है, यदि उसका भावावेश कल्पनाजन्य नही है, और उसकी अभिव्यंजना 
दुर्यल नहीं है, तो थोड़े से संस्कारों वाले पाठकों को मी उसमें सम्बद्ध भाव की 
इसात्मक अनुभूति हो लेती है | हिन्दी केष्णव काव्य में यह शक्ति भरपूर है। उसमें 
उच्चकोंदि का कवित्व, गहरी आत्मानुभूति एवं सफल अभिव्यंजना हे । फल बहू हुआ' 
है कि इस काव्य मे भक्ति के भावात्मक हलके रूप से आगे बढ़ कर गहरे रसात्मक रूप 
के आस्वादन का अवकाश खुलता है । हाँ, यह स्वीकार करता पड़ेगा कि यह्‌ भक्तिरसा- 
मुभूति भक्तिशास्त्र में विरूषित रसानुभूति नहीं होती, एक काज्य रस की ही अनुभूति 
होती है | इसी रसनीय क्षमता के कारण वैष्णव हिन्दी काव्य में एक काव्य-मर्मश्न सहृदय 
ही नहीं, एक हल-बाहुक भी डुबकी लगा लेता है । 


इसके साथ ही एक सीमा का भी हमें ध्यात रखता होगा । ऊपर के विवेचन 
में हम काव्य-निप्छ कृवि-व्यक्तित्त और काव्य को अधिक महत्त्व देते हुए स्वयं सामाजिक 
के व्यक्तित्व की एक सात्रा तक उपेज्ला-सी कर रहे हैं। हमने स्थायी भाव के रूप में 
बैध्णवी रति को-एक व्यापक जन-सस्‍्कर होते के माते स्वीकृति दे दी है। इस व्यापक 
जन-संस्कार में निहित राम-भक्ति.ओर कृष्ण-भक्ति का एक स्वर और आदर्श रहा है । 
शाम, के प्रति जन-मानस में मर्यादा एवं आदर्श की प्रतिष्ठा है, कष्ण के प्रति कीड़ा एवं 
लीला की । पर इस कीड़ा-लीला को रखिकता की एक सीमा है । सुसंस्कृत जत-मानस 
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(३) प्रतजय वी अन्तर्भाववादी मान्यता, जिमम नक्ति को किसी समानजातीय 
स्थायी या सचारी म अन्तझूत माना गया है। 


(४) मम्मट की मान्यता जिसम भक्ति की काश्यात्मक प्रिणत शो एस- 
कोटि मं न मान कर भाव-ध्दनि की कोटि मे रखा गया है 


(५) पप्डितराज जमस्नाथ वी मान्यता, जिसमे भक्त के रमत्व को कर 
आवार पर स्वीकार करत हुए नी परम्गरावाद की दुह्ााई देकर ही मम्भद 
मान्यता का समधन पिया गया है । इल मान्यताओं में मम्मट की व्यवस्था ह्दी 


युप दी मान्य एव प्रचलित मायता रही है और आज भी काब्य शास्त्र की प्रतिनि्ि 
मान्यता समझी जाती है। 


जहाँ काव्य शास्त्रियो ने भक्ति को रस॒ ने मात कर भाव-कोदि में रखा है 
वह इसके विपरोत वैष्णव आचार्यों ने भक्ति को ही परम उपेय एवं परमाथ रस कै 
रूप मे सिद्ध किया है। यो सभी वैष्णद सम्प्रदायों की दृष्टि में सो वे से / शत 
का प्रतिपाद्य लीलामय पुरुषोत्तम है, रिन्‍्तु उतरी दृष्टि में भक्ति ही साध्य रही है 
भक्ति उस प्रियवम को उपसब्धि का साधन होते हुए भी अपने मे साध्य है। चर 
भानादमयी है। विभिन्‍न साम्प्रदायिक हृष्टिया के रहते हुए भी सभी बंष्णव 


इस बारे मे एक्मत हैं अत' सबगी हि भे भक्ति एक रस हो महीं, एकमात्र आरगर्य 
अप्राइत रस है। 


इस हष्टि से ौकिक रथूल भुख ही प्राकृत कोटि मे नही काव्यानत्द भी अर्पात 
काब्य के शज्भारादि रस भी प्राकृत ही है। काब्य रसो मे लौकिक अआतन्‍्दो पे सूमता 
और लोकोत्तर चत्मकार प्रवणता होती है, यही उनकी अलौकिकता होती है किन्‍्छे ई 
अलौविक्ता मात्र से वे अप्राइत' नहीं हो जाते। अन्ततोगत्वा काव्यानुभूति मं चित्त बी 
अवश्थिति है, भादो वी बासनाओ या उदक है चित्तदत्तियों के विविय स्पत्दन हैं । भें 
ही यह सब चित्त की सात्विक स्थिति के भीतर हो, जिसमे रजसू-तमस्‌ दब गये होते है! 
इसीलिए परण्डितराज जग्नाथ ने रस का स्वरूप भेग्नावरणविद्विब्रिष्ट स्थायी 
या. स्पाय्यवच्छिल्ता मस्तारवणा चिति" के रूप मे विर्धारित जिया हैं अत यह 
हुक सोपाधिक स्थिति है। इसी कारण भट्तायक ने इसे अह्मातन्द न वहरर 
वह्मातन्द-महोदर ही कहा है । यह चित्त जिसकी भूमिका मे स्थायी भाव उद्धिकत होता 
है, प्रकृति का ही विवार है । अत काव्य रसों वी अलोक्किता एवं लोकीत्तर- 
सुक्ष्मता को स्वीकार करत हुए भी उनकी प्राइतता से इंकार नहीं किया जा सकता हे 


भक्तिन्स्स को काव्य-शास्त्रीय स्थिति ३२७ 


दूसरी ओर ये वैष्णव आचार्य भक्ति को 'अप्राकृत' रखे कहते हैं । इस 
मान्यता को स्थापित करने के लिए उन्होंने निजी दार्शनिक मान्यताओं का सहारा 
लिया है । उन्होंने एक “विश्ुुद्ध स्व”, नामक तत्त्व की कल्पना की हुई है । यह्‌ 
'विश्युद्ध सर्व! है तो 'सत््व' ही, पर प्रकृति का विकार सत्त्व गुण नहीं हैं, अपितु अतन्त 
शबित परमेश्वर की स्वरूप-श्रुत एक शक्ति है, ऐसी उनकी मान्यता है । इस विशुद्ध 
सत्व से ही परमेश्वर का विग्नह बना है, इसी से उनका ऋड़ा-लोक, इसी से उनका 
परिकर आदि । अधिकारी भक्तों के हुदयों में प्रादुर्भूत होने बाली भगवद्विपयिका रति 
भी उसी विशुद्ध सत्व की अभिव्यक्ति होती है जो भगवत्कपा से ही, बड़ी साधना से 
भग्यवानों को मिलती है । इस प्रकार भक्ति रस का स्थायी भाव भगवद्विपयिका रति 
स्वरूपत्: प्रकृति-बिकार या चित्त-धर्म न होने के कारण “अप्राकृत' है और उसका परिपाक 
'भक्ति-रस' भी अप्राकृत ही है। अतः वैष्णव आचार्यों की दृष्टि में परम तत्त्व लीलामय 


परमेए्वर के अतिरिक्त भक्ति ही परमार्थ रत है, जो अप्राकृत है। काव्य रस दो उसी 
तरह प्राकृत है जैसे लौकिक रस । 


बस्तुतः बेष्णव आचार्य जिस अप्राकृत भक्ति-रस की वाल करते है, वह 
काव्यशास्त्र का विवेच्य नहीं । वह सहृदय-सामान्य की अनुभूति का विपय नहीं । स्वयं 
वैष्णव आतार्यों के अनुसार यह भक्ति-रस हर व्यक्ति की अनुभूति में नहीं आता, इसके 
सहृदय या अलुभवकर्ता विरले ही होते है । इस विशुद्ध-सत्त्व रूप रति के उदय के 
लिए भी लम्यी भाव-साधता और संस्कारों की अपेक्षा है ! रसेत्य के लिए जैसे भाव 
के स्थिर संस्कारों की अपेक्षा है, वैसे ही भक्ति-रस के आस्वादन के लिए प्रमाता में 
भक्ति-रति की सुस्थिर वासना और संस्कार अपेक्षित हैं इस प्रकार इस भक्ति-्स्स 
के स्थायी भाव की वासनारूपा अवस्थिति, जो प्रमाता में किसी भी रस की अनुभूति « 
के लिए अनिवार्यतः अपेक्षित होती है, बड़ी ही सीमित है, जन-सामान्य के लिए संवेध 
कदापि नही । 


फिर, वेष्णव सम्प्रदायों में भी इस मक्तिझूपा रति का स्वरूप अपने-अपने 
सम्प्रदायों की विशिष्ट दृष्टियों के अनुरूप नाना रूपों में स्वीकृत हुआ है । मघुरा' रति 
के मास्य विभिन्‍न रूप तो बिलकुल ही साम्प्रदायिक हो उठे हैं । भक्ति-रस के स्थायी 
भाव को इस साम्प्रदायिकता के कारण उसकी जवसामान्य-संवेद्ता और भी परिसीमित 
हो जाती है, और वह अपने अमीष्ट रूप में भक्त-्मात्र के लिए भी संवेद्य नहीं 


रह जाती । 


अक्ति की यह सोमित-अमाठृता और अप्राइठता ही काव्यशास्त्री की दृष्टि मे 
एक काव्य-रसिक सहंदय-सामान्य के लिए उसके एक स्थायी भाव के रूप में स्वीकार 


इ३इ० ] « झों० प्रेमस्वइप गुप्त 


राघा-हृष्ण के जमर्यादित उमुक्त घगार मे नक्ति पी अनुभूति करने वा अम्यस्‍्त नहीं 
है । वाब्य रस व रूप म किसी रत के आस्दादव मं उसके स्थायी भाव के जोवित्य 
एवं जन-स्वीजूत रूप की जवां होती है । यही स्वानुभूति की सामाजिस्ता है| मेंते 
अक्ति-सस की काव्यानुभूति मं सामाजिस्ता वी रक्षा के लिए एक सीमा-मयादा बइध्य 
रखना हागी। उमुक्त रखिर दाबुका ने अपनी भक्ति को प्राय जनन्सामान्य से गोप्य 
ही रखा है। वह भक्ति या साम्प्रदायित्र रूप है और अक्तिगव अधिव है, डस्तकी 
सम्भावना वाब्य शाम्तीय भक्ति-रस के रूप मे नहीं की जा सवती । इस साम्प्रदापिक 
भक्ति का जो थी हउका-फुलका रूप कभी कमी प्रडट किया गया है उसके समयंत के 
लिए अनर प्रवार वो ब्यास्याएँ भो उसके समर्थकों को देनी पडी हैं। इस संदवा 
निष्पप यही है कि जन मानस भक्ति के आदर्श प्रघाव रूप मे एक लम्बी दूरी तक 
और मधुर रूप म एक सीमित दूरी तक ही रम फ्रोटि का आस्दादन पाता है। एस दूरी 
तक ही काव्य दृष्टि स वष्णदी अगवद्गति जन सामान्य वे लिए एफ स्थायी भाव बदी 
है और इस मात्रा वी सीमा मे ही उस रति वे काथ्यात्मक परिपाव में भक्ति वा सले 
स्वीकार किया जा सकता है। जत वस्तुस्पिति क इस पक्ष को ध्यान मे रखते हुए ही 
हम भक्ति के रस॒त्व को स्वीकार कर सबत हैं। 


जिप्कप यह कि वाब्य रस के रूप मे स्वीकृठ भक्ति-सस केवल भव के ढारा 
अनुभृत रस बे रूप म ही नहा ह्वाना चाहिए, जन सामान्य के द्वारा, कहिए सुसस्त 
सद्दृदय द्वाए अनुभूव भक्ति-रस होता चाहिए । इस प्रकार वा काब्य रख बनने के लिए 
भक्ति हुप स्थायी भाव जन प्रतिष्धित सहझारों के मेल मं होता चाहिए । उधमें कि" 
व्यक्तित्व एक हतकी मात्रा तक ही हर-फेर ला सकता है. अधिक दर-फेर मं भक्ति 
की अनुभूति रमात्मक अनुभूति न रह कर या तो भाव-कोडिक रह जायेगी या फ़िर 
भक्तिकी न होकर शद्धारादिक आय रसो या रसाभासों की कोटि की रह जायगी। 


भक्ति त्ी रमात्मज अनुभूति के लिए रदोहृत भक्तिहय स्थायी भाव मं भगवान्‌ 
के प्रति भाराष्य भावना और महत्व चतना मूलाघार तत्त्व हैं। जन-मानस इन 
क साथ ही अपने आराष्य की भावना स युक्त है। यह तस्य विखवजन-मानत द्वार्य 
स्त्रोइव है। इसका आधार पकड़ रहते हुए चलन वाला वान्य अक्ति की ससको्टिक 
अनुभूति दे सकता है. ऐसा वहा जा सकता है। इन तर्वों को भुला देन वाला बार्ख 
यदि भक्ति की अनुभूति देता है तो वह उन्हों लोगो वे लिए हो सकता है जिनकी मात 
पृष्ठभूमि उसी प्रकार के सस्कारों स पहित्रे स साथना द्वारा ढसी हुई है। उम्की 
सहूदयता बड़ी परिस्लीमित होगी। भारतोय काब्य रस क। रसत्व सरल सहृदय-सवंधय 
पर आपारित है। इस कमी से उक्त प्रकार क॑ भक्ति-वाब्य को साभ्यदायिक रूब मे ह्वी 


पुष्दिमार्गोष सक्ति फा स्वरूप 
डॉ० सु शोराम शर्मा 


श्रीमद्भागवत के छठे स्कप मे पुष्टि का लधण "पोषण तदनुग्रद " छब्दों दाप 
किया गया है अर्थाव्‌ पुष्टि पोषण है। यह पोषण भगवान वा अनुग्रह है । बत' पुष्टि 
शब्द से भगवत्वपा का ही अथ लेता चाहिए । इस पुष्टि का तात्पय बिंपयन्वासनाज' 
नी तुप्टि नहीं है । वामनाओ के पोषण वो नाध्यात्मिक मार्ग नही माता जा सवा । 
यह तो वहू लौकिक पक्ष है जो जाघ्यात्मिक विकास का पोषण नहीं, गोषण क्ण्ता है। 
पुष्टिमार्गे भाध्यात्मिव उनति का माय है। 


शास्‍्त्रो में ज्ञान भक्ति स्‍प जिस खाथन वा वणन है, वह भास्त्रविद्वित साथन 
एक परिमित साध्य वी सिंदि करने वाला है। इस परिमितति की भर्यादा मुक्ति है। 
शास्त-विहित साधनों के बिना भो प्रभु इपा से जो भक्त को भगवद्स्तरूप वी प्राप्त 
होती है, वह पुष्टिमाय साध्य समझी जाती है । इस प्रकार पुष्टि माय प्रमाण-यप गे 
वित्क्षण और अनुप्रदेक साध्य कहा जाता है (१ इसके भी मर्यादा और पुष्टि दो भेद हैं। 
मर्यादा पुष्टि मे आन्दरिक विधि-विधान सहकारी बनने हैं। पुष्टि पुष्टि में किसी 9७ 
विधान वी अपंक्षा नहीं होती है। 


विपयाकान्त प्राणी अगवद्स्वरूप मे प्रवेश करने के अधिकारी ही नहों हैं। अत 
पुष्टि मांग में विषयों से पराडमुख करने वे लिए इन्द्रियां के विषयो को भगवान 
की और मोड देन का विधान किया गया है। हमारे पास जो चुद है, गृह, घत, सन्त 
स्त्री, बस, विन्तत, बोडि उस सबको भगवान के चरणारविन्दों में समपित बर देगा 
चाहिए। हमारा सतति-म्वेह भगवान की ओर लगना चाहिए। हमारे घन का सदुपयोग 
भगवाद और भक्तों की सेदा करने म है। हमारा विन्तन भगवात को वस्ण करते मे 


१६ प्रुष्टिमार्मों अनुप्रहेदसाध्य प्रसाणमार्याद्िलक्षण' ॥ (अणु माष्य ४-४-६ १) 


रेशे२ 


पुष्टिमार्गीय भक्ति का स्वरूप ( 3३३ 


प्रयुक्त होना चाहिए । हमारो कीति प्रभु-प्रदत्त है। इसमें उस्ती भगवान का यश 
निहित है । इस प्रकार समस्त विषयों की योजना प्रभु की ओर उन्मुख होकर भक्त 
को विषय-वासनाजों से नि.संगत कर देती है ॥ 


पुष्टि मार्ग को पंचपर्वा विद्या भी कहा जाता है। पंचप्वों में वैराग्य, सांख्य 
(ज्ञान), योग (कर्म), तप और भक्ति की गणना है ।" वैराग्यपरक होते से पृष्ठि मार्ग 
को काम-पोपक नहीं कह सकते । कास की स्थिति पाँच झन्नुओं में सर्वप्रथम भाती है । 
शेप कार इसके परवर्ती ही वहीं, संतति स्वरूप भी समके जाते हैं। गीता में वर्णित 
विवाश-म्रम के अन्तर्गत इस तथ्य की व्याल्याः उपलब्ध होती है ।* गोपियों, के प्रेम में 
हम इस काम-दोप की कल्पना नहीं कर सकते । बे तो कामादि समस्त विपयों का 
परित्याग करके भगवान के चरणऊमलों में उपस्थित हुई थीं । उन्होंने सब कुछ छोड़कर 
एक प्रभु की शरण ग्रहण की थी । वे कुछ उदात्त प्रेम की फहरादी हुई विशुद्ध, परमपूतत 
पताकाएँ है । श्रीमदृभागवत के रासपंचाध्यायी प्रकरण का भाप्य करते हुए आचार्य 
बरलभ ने इस तथ्य को स्पष्ट रूप से अभिव्यक्त कर दिया है : 


कामेन पूरित: फामः संतारं जनयेत्‌ स्फुट्मू । 
फामाभावेत पूर्णस्ठु निः्कामः स्पान्त सेशवः ॥ 


कामोपभोग द्वारा काम की पूर्ति करने से सो स्पष्ट ही मेरे-तेरेपत का संसार 
जन्म लेता रहेगा) अतः काम का अभाव ही पूर्ण निष्काम बताने वाला हैं, इसमें 
संशय नहीं है । पुष्टिमा्ग में इसी निष्काम साव वंराम्य की मान्यता है। काम का 
उद्दबोष लोकिक झांगार में होता है | गोषियों का प्रेम अलोफिक श्वुद्धार में आता है। 
बहू प्राकृत विषयों के उपभोग के समान नहीं है । अलोकिक वासनाओं से सता हुआ 
प्रेम आममापायी, क्षणिक और विनश्वर होने से नित्य, अच्युत एवं स्थायी रस की 
संज्ञा प्राप्त नहीं कर सकता। वह तो रसाभास है। प्रभु-प्रेम ही नित्य है, और उसी 
को “रसो बे सः” कहा जा सकता है / इसे अलोकिक भजनानन्द के रसज्ञ दवी जीव 
ही अनुभव कर सकते हैं| ऐसे ही जीव रसूू्प भगवान को अपने वश्च में करने वाले 





१. वेराग्यं सांस्ययोगों च तपो भक्तिइव केशवे ॥ 
पंचपर्वेति विद्येयंगा विद्यान्‌ हरि विशेत्‌ ॥ (तत्वदीप निबंध ४घ-४& ।) 
२. गीज्ा २-६२, ६३ ध्यायतो विषपान्‌ पुस्सः संगस्तेषपजायते । 
संगात्‌ संजायते काम: कामात्‌ खोघोर्जमजायते । 
2620-85: : सम्मोहात्‌ स्मृतिविश्ञम:। 
स्मृतिश्रे बुद्धिनाशत्‌ प्रणश्यति 0 
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हाते हैं। मर्यादा मांग से पुष्टिमार्गीय नक्ति का पय प्लिप्त है। मर्यादा माय यहिकि 
विधादा का अनुसरण करता है ॥ उसका कय औ प्राइव है। छगकामी यरूव जम 
बावय इसकी पुष्टि करत हैं । स्व सुस्त विएप प्राइत सोक ही माता जाठा है । पुष्टि 
मार्गीय भक्ति में उप्र जानसद जौकित और अति ब्राउठ है। वद मभर बहा की 
बाणा है पुथ्टिमाग स्राणानु नगवानव विद्रहू स सस्द ये “सा है। मयाद माग रम 
वदादि शास्त्रा वे शब्द वा प्रासाष्य है । पुष्टिमांग में स्वय सगवान और उनहा देषुनाद 
प्रामाणित समझा जाता है। मर्याद् में ग्रद्म प्रमय है पुष्टि म रस रूप युष्पात्तम । 
मर्पादा माय वी भक्ति महताता है जिस्म चान ओर क्रवण थर्चा आदि मर्ति के 
६ प्रवार बात हैं। पुष्टि माग नाव भी है जिसमे कि प्रयोग रसात्यक सर्वात्म वावप्रदत 
ही याथन समझा जाता है। मर्याश मे प्राय सायुम्य को प्राप्ति है तो पुष्दि मे भगवान 
हे बधराभूत का आस्वादन है। इसी हंतु इस उणा मत्ति भी मडा भी प्राणतदै। 
मर्याटा मांग में वशाग्य वे अनन्तर समास लत रा अधितार है पुष्टिमाय में हृष्ण वेबां 
मै ससि विषया बे विश्रयांग और भगवद्‌ स्वरूप मस्वाधी खंयात्मर अनुराग बे जाग 
होने पर सास वा अधिवार प्राप्त हाता है। सन्यास प्रदण मर सेने पर भी मगाझ 
मांग मे श्रदण मतनादि दी कत्तब्यता अपेक्षित है । पुष्टमिग मे अवधादि बगयर 
विरह भाव मे बापय बनते हैं अत त्पाम्य हैं। मर्याशमार्मी चित-ह्वास्प्य के विए 
एवं स्थान से दूपरे स्थान में जा सकता है। परन्तु पुष्टिमार्गी वे लिए. भप्राईत 
विवरता गुण मानी एई है और उसवे निरमन के लिए स्थान-परिवर्तेन का निेष है। 
उम्रक लिए एड स्‍थान वो अरस्थिति हो वाछतीय है । पुष्टिमार्गी यदि पुर स्थान 
दूसरे स्थान म॑ जाता भी है तो एम एपाना मे जहाँ भगवान के चरणचिह्न बवित दूं 
और जहाँ उन्होंन फीड़ा री हो भर जो उमके हृदय मं नगवर विरह भाव को उद्दीप्त 
करने बाते हो। मर्यादा माग म स'यागरी देह रलाथ भिक्षा मौगदा फिसता है पुष्दि- 
मार्गी का समस्त उद्यम पिप्रयोग द्वारा देहगावाय ही होता है। इस बाय मे जिक्षाय 
अपण सम्भव ही नहीं है। मयाशमार्गी पममिद नियम विषाना का पालन करवा हैं 
पृष्टिमार्गी सव धर्मों को छोडरुर भगवान की शरण ग्रहण करता है। मर्यादा में आकार 
बा जप थ्याद आदि बरना पड़ता है, पुष्टि द्॒ विप्रयोग-यूवव बरम-मात्र को भाव 
करना । मर्यादा मांग बाह्मो-मुख है, पुष्टिमाण मे आन्‍्तर अनुभव वी विशेषता है। 


भक्ति के जो मर्यादा ओर पुष्टि दो भद जिये जात हैं, उतम मर्वाद्म भक्ति 
भगवान के चरणारविन्दा को भक्ति है पुष्दि भक्ति प्रभु के मुखारविन्द की भक्ति 
द्वारा नारदादि मुनियो ने श्रवण बीतन द्वारा भगवान वा सुख सम्बंध उपचन्ध किया १ 
यह छुतभ है। पुष्टि भक्ति द्वारा जो ख्वय नव प्रदत्त है, गोदियों ने भगवा के 
अधराभृत का सेवन स्रिया । यह दुनुभ है। मर्यादा भक्ति वेद सिद्ध होते से पस्तव 
है। पुष्टि भक्ति स्वतञ हे । मर्यादा भक्ति का फल सायुम्य है; पर पुष्दि मक्तिनीं 


पुष्टिमार्मोय भक्ति का स्वरूप [ ३३४ 


फल अभेद भाव का बोध है । मर्यादा भक्ति फल की अपेक्षा रखती हे । पुष्टि भक्ति 
में फल को अयेक्षा नहों रहतो। मर्यादा भक्ति में पुस्पोत्तम घर्मत्वरूप गुहानिहित और 
अक्षरात्मक थ्यायों बेंजुण्ठ के निवास्री हैं। पुष्टि भक्ति में पुद्योत्तम धर्मस्वरूप 
साक्षात्‌ हस्थमान और गोकुल के निवासी हैं । व्यापी ब्रेकुण्ठ के ऊपर गोकुल है । अतः 
उसका नहूत्त्व भो बेकुण्ठ से अधिक है। एक स्थान पर ज्ञान है, तो दुसरे स्थान पर 
रस है । एक के द्वारा अक्षर ब्रह्म में लय होता है, तो दूसरों भक्ति के द्वास पुरुषोत्तम 
लीजा में प्रवेश होता है । रे 















ब्रह्म॑ब॑वर्त के अनुसार कृषि शब्द भू वाचक घोर रण निवृत्ति वाचक है । इन 
दोनों का ऐसय परब्रह्म है जिसे कृष्ण कहा जाता है ॥ यह नित्यानन्द के स्वढ्य है और 
परम भ्वाधित सत्य हैं। इससे बढ़कर और कोई सीमा नहीं है ! यह पुरुषोत्तम शब्द 
बाध्य है । इसमें समस्त लोलायें नित्य होती रहती हैं और समस्त अलौकिया, धर्म प्रकट 
है। यह बैरुण्ड में लवुर्भुज और गोऊुल में द्विभुज से विद्यमान है । अपने विविध रूपों 
में यह भक्तों फे साथ बृहदूबन, बृन्दाबन तया ब्यावि बेंकुण्ठादि में रमण करता है । 
इस परमानन्दमय पुलुपोत्तम के मुख रूप के चार रूप हैं। एक श्रीकृष्ण शब्द वाज्य 
पुरुषोत्तम स्वरूप, दूसरा अक्षर स्वरूप जो अधिकारी भेद से दो प्रकार का है और 
चत्तुर्य अन्तर्पामि स्वरूप । यह उपाधि साहित्य स्नेह वालों के लिए मत्स्यादि अवतारों 
के रूप में और निरुप्ाधि स्नेह बालों के लिए द्रजनाथ के रूप में प्रकट होती है | अतः 
समस्त अवतारों की अवेक्षा ब्रजनाथ ही श्रेष्ठ सिद्ध होते है। मर्यादा मार्ग में पाप-क्षय 
के अतन्तर भक्ति में अधिकार प्राप्त होता है | पुष्टि भक्ति में भक्त सदेव शुद्ध है । 
एफ में ज्ञानादि की सहकारिता है, दूसरी सें इनकी आवश्यकता नहीं रहती । 


पुष्टि भक्ति भी प्रवाह पुष्ठि, मर्यादा पुष्टि, पुष्ठि पुष्ठि और छुद्ध पुष्टि नामों 
से चार भ्रकार फी है।* जिस पर प्रभु को कृपा है, वही पुष्टि भक्ति का अधिकारी है। 
जिस मार्ग में भक्त की रुचि है, उस रचि द्वारा ही भगवत्कृपा का अनुमान फिया 
जाता है। यह रुचि भी भक्ति का ही हूप है । शुद्ध पुष्ठि भक्ति का फल नित्यत्तीला 
के अन्दर प्रवेश है । भगवदु-विपयक निरुषाधि स्नेह को सर्वात्ममाव कहते है। भक्ति 
की यह विशिष्ट दिशा है। यही पुरुषोत्तम प्राप्ति का मुख्य कारण है । इसी कारण 
भक्ति के मर्यादा और पुष्टि दो भेद हैँ । भागवत्‌ के तवम स्कंथ में वणित अम्बसेप 
की भक्ति मर्यादा अ्रकार की है। दशम स्कब में निरूपित श्षजसुन्दरी गोपिकाओं की 
भक्ति पुष्टि प्रकार की है ।* 
१. प्रमेय रस्तार्णव में इन भेदों का निरूपण किया गया है 


२. श्रीधर शर्मा अ्रणोत अणु माष्य को बालबोधिनों ठीका के उप्रोड्धात, पृ० २३-२७ 
(्ेप अगले पृष्ठ पर) 
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जाचाय वल्वभ न बक्ति पो विहिता और अविहिंठा दा प्रकार की माता है 
ब्रह्ममूत्र ३३ है| के अशुभाष्य म व॑ सिखा हैं -- 


अत्तिस्तु विहिता जजिडिता च इठि द्विबिषा। माहात्मातातम ईश्बजवत 
प्रभोनिश्पाधि स्नहात्मिका विहविता अन्यतों ब्राप्तत्वात्‌ बामादि उपाधिजा सा तु 
अविहिता । एवं उभयविधायां अपिवस्पामुत्तियाधकखयम छत्याह। ? ईस्वर मे माहात्मम 
ज्ञानयुत निरुषाबि स्नंह रखना विहित नक्ति है। कामादि उपाधियां से उत्पन्न भक्ति 
अविहिता है । दाना ही मुक्ति री साधिदा हैं 


अक्ति चधिनी मं आवायजी ने मनावेज्ञानित्र हृष्टिकोण से अक्ति माय की 
दीन स्थितियों को स्वीगार विया है. सलेह् आसक्ति और ब्यसन | वक्त पहल अमु 
स्नह बरता है। यह स्नेह धीरे घीरे आपमक्ति म॑ परिणत होता है भौर आसक्ति बन्ठ 
मे स्यसन बन जाती है। व्यसन स नक्त प्रम नी पृणता भाप्त कर लता है 


पुष्टिमाग मे जोबो के विराम या चार अवस्थाएँ मानी जाती हैं जिनके आाबार 
दर भक्ति भी ऊपर बणित पार प्रदार दी हा जाती है। प्रथम प्रकार पवाह्दी पुष्टि 
भक्ति का है जिसम नक्त प्रभु से अनम्त काल पे भ्रम की याचना करता चला आा रहा है। 
प्रभु के प्रति भक्त का यह्‌ प्रम जगद्‌ के जटिल जाला मे व्यवहित होता रहता है। फिए 
भी जीव वो ईखर से मिलन वी यह आकाक्षा शास्वत है । दूसरी मर्यादा पुष्ड भक्ति है। 
इसम भक्त मत को संब ओर से हटा बर प्रभु म सगाता है और आन्तरिक विश्वि विधानों 
का पालन 7रक अपनी जासक्ति का दृढ़ करता है। तीसरी पुष्टि-पुष्ट भक्ति है जिसमे 
भक्त को भगवान संप्रम करन वा व्यक्षन हो जाता है। चोयी शुद्ध पुष्ट भक्ति है जिसे 
भक्ति की पूण या सिद्ध अवस्दा कहा जा सकता है। इसी से भक्त भगवान का इपा पान 


बनता है उसके अनुग्रह को अनुभव कस्ता है और भगवाव्‌ के साथ लीला मे प्रवेश करके 
परमान द को भ्राप्त होता है। 


१३३८ प्रकार जाचाय वल्तभ द्वारा प्रव्ठित पुष्दिमार्गीय भक्ति की दो शालाएँ 
दिखलाई दती है--एक साधन रूप और दूसरी साध्य रूप । प्रषम शाखा मे भक्त के 


38 प्रयल करना आवश्यक भमझा गया है । प्रयत्त करन के उपरान्त जब भर्ती अशर्क्त 
हो जाये तब उसे प्रसन्‍त होकर प्रभु वी शरण मे जाना चाहिए जैसे वदर का बच्चा 
(फ्ेष पिछत पृष्ठ का) 


के आधार पर । (आय ५ की 
पस्करण 3) (आय भूषण प्रेस, पूना से १६२६ ई० मे प्रबाशित, 
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उछल-कूद करने के पर्चात्‌ अपनी माँ की शरण में जाता है। भक्ति की यह साथना- 
बस्या है. जिसमें ज्ञान और करमें--भक्ति के साथ मिलन्युलकर चलते हैं | भक्ति नवंधा 
भी इसी के अन्तगत आती है। पर ये सावन हैं, लक्ष्य नहीं। लव्य है प्रेया या परा भक्ति 
की प्राप्ति | दूसरी शाखा में भक्त को प्रयल्त करने की कोई आवश्यकता नहीं रहती । प्रभु 
स्वयं प्रेम-लोत-स्वरूप हैं, जैसे बिल्ली अपने वच्चों की चिस्ता में स्याँ-म्याऊ करते हुए 
बच्चों के पास स्वतः पहुँच जाती है उसी प्रकार प्रभु भी शरणागत भक्त को अपनाने 
के लिए स्वयं उसके पास भा जाते है, प्रकट हो जाते हैं, प्रकाशित हो उठते हैं । भक्त 
के लिए प्रभु की ओर उन्पुल्न हो जाना, हृदव में प्रभु-प्राप्ति की प्रबेल पिपासा 
जाग्रत हो जाता भर्धाव्‌ पराभक्ति की तिप्ठा हढ़ हो जाना भर पर्याप्त है। अतः आचार्य 
वल्लभ के मताजुसार प्रभु के श्रति अविचल प्रेम साध्य रूप है। इस अविचल प्रेम के उत्कर्प 
के लिए प्रभु-प्राष्ति की अभिलाषा, बिरह-ब्याकुलता का जागरण एकान्‍्त आवश्यक है। 
इस बिरह-व्यथा में, संयोग और मिलन की आकांक्षा में तड़पते हुए भक्त पर भगवान 
स्वयं आकर कृपा करते हैं, उसे स्वयं उठा कर गोद में सेते हैं । हि 
प्रवेश करते के समय भक्त को ब्रह्मसम्बन्ध कराया जाता 
है। इस संस्कार में साधक अपना सर्वस्व भगवान नो 
समर्पित करता है ओर गुर उसे “श्रीकृष्ण: शरण मम” मंत्र देता है । यह मंत्र भक्त को 
सदैव अपने ध्यान में रखता चाहिए। सिद्धान्त गुक्ताबली', (बिवेक घैर्याश्षय' आदि भ्रंयों में 
आचार्य बल्लभ ने इस वात पर बड़ा वल दिया है कि पुष्टिमार्सीय भक्त के लिए परम 
आराष्य देव भीकृष्ण ही दें । श्रीकृष्ण में अतल्य भक्ति-भावता,रअविचल विश्वास, पूर्ण 
समर्पण और श्रद्धा भाव भक्त के उत्थान के लिए आवश्यक माने गये हैं । चतुःएलोकी 


मं आचार्यजी लखते हैं--: 


पुष्ठिमार्गीय सम्प्रदाय ग्रे 
है, जो एक प्रकार का संस्कार 


सर्चदासर्चमवेल भजनोयो.. बजाधिपः ॥ 
स्वस्थायसेबधर्नो हि नाजन्यः बबापि कदाचव्‌ धशा 

एुवं॑ सदा स्थ॒कर्तव्य॑ स्वयसेव करिष्यति $ 

अ्रभुः सर्वे समर्यों हिं ततो लिशिचन्ततां ब्रजेत ॥२॥ 


यदि श्री भोकुलाधीशों घृतः सर्वात्मना हृदिं । 
ततः किम्तु. परे तर्हि लौकिकैर्वेदिकरपि ७३७ 
अतः सर्वात्मता शाईबद गोकुलेदवरपादयो: हे] 
स्मरर्ण भजन चापि ने व्याज्यमिति से मतिः ॥४॥ 


अर्यात्‌ सर्वदा समस्त भावों से ब्रजाधिंप श्रीकृष्ण का ही भजन करना चाहिए । 
अपना यही घर्म है, अन्य कुछ नहीं । भगवा सर्वे समर्थ है । जो कुछ मेरे लिए कर्तव्य 


३३८ ] डॉ० मुशो सम शर्मा 


है उसे वे स्वयं वर दग एसा साच कर निश्विन्द हो जाना चाहिए । यदि बीह़प्य 
को सर्वामना हृदय मे स्पापित कर लिया ता सौदिऊ एवं कमदाण्ट दारा अन्य ड््सि 
कल वी प्राप्ति शाप रही २े अत मी भाँठि श्रीृृष्ण के चरणा मे अत होकर उनका 
स्मरण और भजन वरना चाहिए । यही मरा मठ है। 


अंगदान वो यह भजन तन मन तपा घन तीनों प्रझार मै हना चाहिए। 
अक्त का परम पुनीत उत्तव्य प्रभु-सवा में अपन छरीर दभव, विचार आदि सबकी 
समपण बर दना है। भादत और भगवद्दमक्तों वी खदा मं उसक सवषध्व का प्रयो। 
हावा चाहिए। पर तन और पन से भो बइुझए मंत्र डो प्रजु-संदा में लगाता है। 
सिद्धान्त मुत्तादली” मं आचापजी लिखते हैं-- इृष्ण सेवा सदा कार्पा मानसी सा पते 
मता (” ठत बौर घन तो मन क दवा उपर है। मन गेवा म॑ नहीं लगा है, तो घरीर 
और सम्पत्ति का प्रयोग सफत्र हो हो नहीं सवा । 


जगवदुभजन वी जार प्ररुणा दने वाला गुरु हाठा है। जता आचाय वह्सम 
के मत म गुरु को आज्ञा दा पालन प्रभु भक्ति का हा एक अये है। आाबाय वल्तम ने 
भगवान के बाल झूय की उपासना का हो प्रचार किया था पज्तु कुछ विदाब इसकी 


पुष्दि भक्ति के अन्तगव वाल बिशोर दाम्पत्य और परकीया दान्ता नाव सभी प्रकार 
के भक्ति भावों का समावेन करते हैं। 


गोस्वामी विर्लनाय ने आदायजी ऋा अनुसए्ण करते हुए पुष्डि भक्ति को 
और भी बाग बद्माया । श्रीनाय जी के स्वरूप-पूजन म आठ पहर की भावना शज्ञार 
सजावट ठपा कीतन आदि का मण्डन उन्होने बहुत वैनव के साथ किया। आबाय 
वल्तभ और उनकी पुत्र तया शिप्य-परम्परा ने मिलकर पुष्टि भक्ति था जो स्वर 
खड़ा किया उद्मम भागवत भक्ति वी यू परम्परा का ठो समावेश पा ही साय है 
उसम वात्सल्य एवं भराथुय भाव यी रख सिचित धारा ने मिलवर शताद्दियां से हद 
पर पढ़ी हुई तिवृत्ति जो छाप को धोकर दूर बहा दिया । इस्र भक्ति वे एक विशेष 
प्रवार वी प्रवृत्ति उत्न्‍ल को जां जीवन से राय करना मिखनाठों है। 


हा पुष्टिमार्गीय भक्ति बा मुख्य सध्य मोह प्राप्ति नहा प्रभु के श्रम भी प्राप्ति 
॥) प्रभु का यह प्रम भगवत्तपा से ही साथ्य या । इस प्रेम को प्राप्त कर वक्त बंकुष्ठ 





१ आचाय वत्सभ ब्रह्म सूत्र, अध्याप ३, पाद हे, था 
सूत्र ३७ के अधुभाष्य, पू० ११ 
मे प्रेमपरा पुष्टिमागोय भक्ति शो जान से ऊदा पद देते हुए लिखते ह-४ एुद उति 


(कैप अगले पृष्ठ पर) 


युष्टिमार्गोय सक्ति का स्वरूप [ ३३६ 


जाना भी नहीं चाहता था। दंष्णव कवियों ने इस प्रेम की श्रभूत्त प्रशंसा की है । 
यह प्रेम, भ्रेम से ही उत्पन्त होता है और इसी से परमार की प्राप्ति होती है। इसी 
के धारा प्रेमहप गोपाल से भेंट होती है। प्रेम पंदा नहीं हुआ, तो हरिलीला का 
दर्शन करता असंभव है । 


(शेष पिछले पृष्ठ का) 
मुख्य यदुईलज्ञान भक्ति-मादेकदेशव्यनिचार भावेदु एकतरदितिसषंपस्वर्णा- 
चलयोरिव ज्ञानमवत्योस्तारतम्यं कर्य बर्षदीयमिति भावः।” यहां क्वान को वे 
सरसों और भक्ति को स्वर्णाचल की उपमा देते हैं। ज्ञाव भौक्ष तक ले जाता है, 
पर भक्ति प्रथु से सिला देती हे। 


रीतिकालीन आचार्यत्व फा मूल्याडून 
डॉ० विजयपाल सिंह 


चि के अनुसार 
इस काल को मिश्रवाघुओं ने 'अलकृत बाल नाम दिया है । कुछ ः 
इसे “शृज्लार काल' ही वहना चाहिए। परन्तु 'रीति-बाल' नाम ह्ढी 5 
बहुप्रयुक्त तथा उपयुक्त है। मस्क्ृत काब्यप्तास्त्र में 'रीति' एुक पा बयां गान 
था। * विधिष्टा पदरचना” व्याख्या सहित बामत ने (£वी शतोी) इसे वाव्याए करा 
था। रीति शब्द का शास्त्रीय अ्य हिन्दी के आबार्यों ने प्रहण गिया । 44028: ऐ 
एक विकछ्ित अप भी प्रचलित हुआ काज्य रचन; पद्धति तथा हे बदन है। 
तुनसी मे नी 'कवित रीति' का उल्मेख विया है।'" यह कवि-भागें द्वी इस कार गए 
रीति गा कवि-भाग के तियमो को वे 'वष्य विषय! के उपदार/ रूप म ही स्वी की) 
उसकी स्थतस्त् भत्ता स्वीकृत नहीं बरते थे ।९ आगे के रीतिकालीन 05 कर 
अथे म पथ' का थी उल्लेख विया है।? केशव के पश्चात्‌ का 2824 
का भ्रयोग ही मित्रता है। चिन्तामणि्ें, मतिराम*, देवर, सुरति मिश्र", 
प्रभृति भाचार्यों ने रोति शब्द का प्रयोग किया है । अत ४ रीहि शब्द 88/20% 
अथवा काव्यशास्त्रीय विधान वा वाचक न होकर, व्यापक बप॑ में विधान अपवा वा 
विधान का ही वाचक है ६ इससे यह स्पष्ट होता है कि शास्त्रीय काव्य विधान 


कबित रौति नहि जानों, कवि न क्हादों । 
'मनिति विचित्र सुक्बिकृत जोऊ। 
राप्र नाम बिनु सोह न सोऊ॥ 
समुन्न बाला बालकटु बणन पथ अगाघ । 
* रौति सुभाषा कवित को बरनत बुध अनुततार ६ 
सो विभ््ध नदोढ़ यो बरतत कवि रसरीति 3 
अपनी अपनी रोति के क्यब्य और कवि रोति 
बरनत समरजन जहां रीति अलोक्कि होइ। 
काय्य को रोति स्धिपो सुक्दोन्ह सो । है: «थी 
हिन्दी साहित्य का यूहद्‌ इतिहाप्त, बष्ठ भाग, पृ० १८० ॥ 
झड० 





जद बा. #ए 2७ 


कर ही. के 0 न्‍ृट 


रोतिकालीन आचार्यत्व का मुल्याडुन [ ३४१ 


तत्सस्वत्थी बोध और जभिरचि की थुनः स्थापना का यह युग था । भक्ति काव्य 
ने बस्तु को प्राधान्य दिया तया शैली को गोण द्याना | रोति काल वे इस स्थिति . 
की प्रतिक्रिया में शेत्री और रूप को सुनिश्चित व्यवस्था देने का यल किया ।* 
भक्तिकालीत आध्यात्मिक अथवा सामाजिक उपयोगितावाद के स्थान पर शैली-शिल्प 
के कलात्मक तत्वों को मान्यता दी गई। यदि उपयोगिता मानव की एक प्रमुख 
भावश्यकंता है तो कला उसके अन्तर्मंन की एक प्रमुख प्रवृत्ति है । भक्ति साहित्य यदि 
एक आत्दोलत से बल ग्रहण करके हिन्दी में एक सुदीर्ध परम्परा बना सका तो रीडि 
काल मानव सन की कलाप्रियता से बल ग्रहण करके हिन्दी में एक सुदीर्घ परम्परा 
स्थापित कर सका । इसीलिये इस काल के आचार्यों ने संस्कृत काव्यश्ञास्त्र की पूर्ण 
समृद्ध परम्परा को भाषा के कयारों में प्रवाहित होने के लिए बाघष्य किया । 


रीति काल की दीघ॑ अविच्छिन्न परम्परा स्वयं अपने आप में कुछ निजी शक्तियाँ 
रखती है, जो उसे जीवन रस देती रहीं । उन्होंने प्रेम को अलोकिक घशातल से 
उतार फर, शुद्ध माववीय लोकिक धरातल पर स्थापित किया। भक्ति काल में प्रेम 
को जत-जीवन के व्यावहारिक धर्म से अलग कर दिया, उसे अपने से इतर पुरुष निर्गुण 
अथवा संगुण के लिए समर्पित कर दिया, जपनी भावना का अपने ही हाइ-मांस के 
लिए कोई भी स्थान और उपयोग नहीं रहा ।+ प्रेम का भक्तिकालीन उदात्तीकरण 
एक सामयिक आवश्यकता और युगवर्म से प्रेर्ति था। रीतिकाल ने मानव को भूल 
भाषना उसे वापस दी । प्रेम के इस उच्छलित रूप ते आचार्ये-प्रण्मेत उदाहरणों में समा 
कर थरुग रुचि का सामान्यतः तथा राज रुचि का विश्येपतया परिष्कार किया ! राज 
रूचि को काव्य और  काव्यशास्त्र की ओर मोड़ कर एक प्रकार से इस काल के कवि 
आायार्यो में बड़ा उपकार किया। राज्याश्रय इन रीतिकाज्नीन आचार्यों के लिये 
बन्धव माना जा सकता है परन्तु साथ ही साय उन्होंने राज क्ये के रायत्तत्व को भी 
नियंत्रित किया । इस प्रकार राज्यात्रय ओर अपनी सिजी शक्तियों के वल पर यह युग 
दीर्घकाल तक चलता रहा । भक्ति काल में अर्थाद्‌ सत्रहवीं शी में ही रीत्याचार्यों का 
काये प्रारम्भ हो गया था), पर यह धारणा इतनी सघन एवं वलवती नहीं हो पाई थी । 
क्ेशवदास को रीति काल का प्रवत्तंक आचार्य मानने के सम्बन्ध में विद्वानों में मतैक्य 


१. डॉ० सत्येख : “कला, कल्पना ओर साहित्य, वृ० २१२ । 

२. बही, पृ० २१११ 

३. कृपारम का समय से० १४६८ थि० माता जाता है और स्ेनापति का 
१७०० थि० । इस काल के आचार्य कवियों की छूची के लिये देखिये भह्न्वी 
साहित्य का बृहत्‌ इतिहास, दष्ठ साग, वृ० १६७-१६८। 


इड्स ] डॉ० दिज्नपपाल शिह 


कही है ।* केशव जौर किल्लामणि के बीच, काम दो जा साई है उपयो पढने डाती 
बडिया के अनाव में पस्तावता काल और रीति बात वो उसय मान लिया जाता है! 
बीच की लुल्त कडियो वा जनुमाद के वकृप्तमठ ही हम ॥ रीति कान का ह 
लिर्धार॑ण सब १७०० से १६०० तक ही होता चाहिए। छम्रहरी जोर दीयई शदी 
रीति काब्य वा प्रसंग प्स्वास्ता एवं उस्महार के हम ने आईसन झिया या 48% 
है । यधाथ रीति काल का विस्तार तो धंदत्‌ १७०९ मे सश्यू ६६०२ ठर हनी दै। के 
प्रकार २०० वष से परम वा इतिहास रीति काते वा नही है? यह अवधि इस मु 
बविन्याचाव तथा उनके कम के मूल्य का प्रमाण है 


इस दीप काजादपि में ग्रेकडों शाव-ूजात्र रीति प्रन्पों की रखती हैं? ) 
इस युय के कवि-आवा्यों का परिमाष-्गढ युल्याद्त कडित है। बहुत दे हा 
अप्ररगित पड़े हैं, बहुत से अनात हैं और बहुत से छुप्ठ हो गये । किए ही परत 
मामद्री कम नहीं हैं।डा> नगोरप मिश्र वी सूची क जॉवर्डी इस प्रकार हू 
अनेकार ग्रग्थ २६+ रस प्रय रेप ने ख ज्वार घर नापिका भेद प्रत्प २० न 
शास्त्र गत्म इेस्वत्यो। ११६॥ हिल्दी के बृहत्‌ इंव्रिहास की यूदी के बॉकरे रे 
प्रकार हैं । स्वाति निरूपक आचार्य और अन्य १५ +ेसर्दे ए5 ज़हुपक प्रय रै१ पी 
अद्भार रन निरूपक ग्रन्य १ ६+-नाविका भेद अन्य १३ न “लबार 
३७ (लगभग इतने हो प्रन्प)3ेदियत विल्यक बआखार्द १५ (सपभण इतने ही 
प्रल्य>ूयोग ११८ साथ्य विषात से सम्दस्धिठ केवल एके प्रन्‍्ट डः 
ववारायम-दीपिका' है, और कि शिक्षा सम्बन्धो ग्न्य कवि प्रिया । /श आँकी से 
रोति औँवडों वा परिमाण-गठ महत्व स्थापित हो जाता है। 


इनके आजायंत्व को भौमाएं हैं। इस यु के जाचाये के साथ कवि पल 
था, वह सर्व उदाहरथों वी रचना जाए आग्रह कखा रहता या । पर उदाहए/ 


र्‌ 





अत बेशद के प्रादर्माव काल स्रे.रोति काल का प्रइतेन स्वीकार ने करके ठिन्ता। 
सति के समय हे ही रोतिकाल का प्रवतन मातना अधिक रतिया, है! 
कुपादम) करमेस ओर केप्रव दो श्चताओं को रोति काब्य को 
रूप मे ही प्रहम करना चाहिए उक्त प्रस्तावना के स्राय आगे के रोतिराब्य कर 
अध्ययन करने पर रोतिकाल का प्रारम्न अव्यरहदों रातों से 

('हि्षो साहित्य का दृहुई इतिहास, धष्ठ भाग, पृ० १७० ). 
२ वही, (० १७२॥ 


३ 'हिन्दों काव्यशास्र रा इतिहास, पृ० रे७४३॥ 
#& दष्ठ माय, पृ० ३८६ इेध८ ॥ 


रोतिकालीन आचायंत्व का सुल्याडूव [ ३४३ 


रुघता था योजना भी आचार्यत्व का अंग ही माना जाता चाहिए ! संस्कृत में काव्य- 
शास्त्रीय ऊह्मपोह उच्च कोटि तक पहुँच चुकी थी कि मौलिकता दिखाने का अवकाश 
ही नहीं था ।* प्राचीन दिद्धान्तों को उपयुक्त वैज्ञानिक व्याख्या भी इन आजार्यो से 
प्रायः नहीं हो सकी । उदाहरण रचना, वर्णन विस्तार, नायिका भेद, वर्गोकरण तथा 
कुछ भाषा सस्बन्धी३ प्रश्तों के समाधान में मोलिकता के दर्शन होते हैं । नवीनता 
लाने का मोह प्राय: सभी आचायों में हृष्टिगत होता है। संल्कृत के तत्कालीन 
आचार्य भी न॑ कोई मौलिक चिन्तन ही शस्तुत कर सके थे और न सुक्ष्म विवेचन 
ही । हिन्दी के आधार्यों को भाँति उनका भी झुकाव वर्णन विस्तार की ओर ही 
विशेष था । पण्डितराज में मौलिक चिन्तत और मेवा दिखाई देती है, परन्तु वर्णन- 
प्रियता से वे भी मुक्त नहीं हैं । 


रीतिकालीन कवि आचार्यो का प्रतिपादन अस्पष्ट, उलझा हुआ और दोप- 
यूं था । इसका कारण यहू था कि संस्कृत काव्यशास्त्र का सम्पक्‌ ज्ञान बहुतें 
कम आचार्यों को था। संस्कृत काव्यशास्त की उत्तरबर्ती परम्परा से इनका सम्बन्ध 
होता भी एक कारण था । वह परम्परा मौलिक चित्तन और उद्भावना की हष्टि से 
निर्जीब प्रायः हो चुकी थी । इस परम्परा में पण्डितराज ही देदीप्यमान नक्षत्र के समान 
चमक रहे हैं। कवि-शिक्षा की परम्परा से ही इसका सोधा सम्पर्क हुआ, जिसमें 
सिद्धान्तों की सुक्षम ऊह्पोह अथवा परीक्षण अपेक्षित नहीं था | उसका सामान्य बोच 
ही पर्याप्त था । 


इस आजायों का साहित्य-संवर्दश और समीक्षा पद्धति की स्थापना में जो 
महत्त्वपूर्ण योगदान है उसे भुला नहीं देना चाहिए । इनके अयत्नों से काव्यथरास्त्रीय 
अभिरचि सुरक्षित रह सकी! काव्य-रचना के लिये और काव्यास्वादन के लिए 
शास्त्रीय पृष्ठभूमि अस्तुत की गई । 'भाषा' काव्य का इस प्रृष्ठभूरि में समुत्वित उन्नयत 
और समृद्ध काव्यरूपीय विकास सम्भव हो सका | 'कवित विवेक एक नहिं मोरे' तथा 
'ऋलम गही नहिं हाथ' के आस्दोतन से प्रेरित वलवती प्रवृत्ति और परम्परा के वाता- 
वरण में काव्यशास्त्रीय परम्परा को इन्होंने युप्त नहीं होनें दिया । साथ ही कवि- 
कर्म के योग से शास्त्रीय चिन्तक को जहाँ क्षति पहुँची, वहाँ उसे सरसता भी प्राष्त 
हुईं । भव यह उच्च मनोपितता-युक्त विचारक बर्ग के एकाधिकार का क्षेत्र नहीं रहे 
भया । सासान्य कवि और रसिक के लिए भी रमणीय हो यया । इसके अतिरिक्त संस्कृतशञ 





३. सारायणदास खन्ना : “आचार्य श्िखारीदास', पृ० १६१३ 
२. डॉ० नगेन्‍्द्र : हिन्दी साहित्य का वृहत्‌ इतिहास, घब्ठ भाग, पु० ४थ४ड ॥ 
३. डॉ० भगीरथ मित्र: 'हित्दो काव्यशास्त्र का इतिहास, ० १६१॥ 


३४४ ] डॉ० विजयपाल घिह 


हिल्दी थचार्यों में बौतियता का सदब अभाव भी नहीं है । “हमारी वतमाव मादोचता 
वी समृद्धि म इन रीतियारों शा योगदान स्पष्ट है । बोडिक हाम के उस अग्यकार 
युग में काव्य के बुद्धि पक्ष को जाने-अनजान पोषण देकर इ हुनि अपने दग से बडा काम 
क्यि।”* इनका एके प्रारिभाविक और शास्त्रीय योगशन नी है। उस्कृत काव्यशास्त 
का स्वमास्य शिद्धाल घ्वनिवाद ही रहा है । उसका स्थान मूर्थन्य होते हुए भी उसका 
विवेचन प्राय असलक्ष्यक्रमस्यस्य ध्वनि के अन्तगत अंग रूप में ही होता रहा है। 
हिन्दी के रोतिशर थायारयों ने रत को परतस्तता में मुक्त किया और पूरी दा शंठा- 
दियो तक रसराज ध्ूगार को ऐसी अविन्द्धिप्त धारा प्रशाहित वी कि वहाँ /धूगार 
वाद एक प्रवार से स्वतत्य पिद्धाठ दे रूप म प्रतिष्ित हो गया ।* इल आचायों की 
स्वसाथना इतिहासवारों वी उपेक्षा पाती रही है। नवीन दृष्टि से इसरा पुनर्मूल्याद्वूत 
अपेक्षित है । 


3434+----..33%-+७७७० 
१ डॉ० नगेद्र हिंदो साहित्य का 
३ वही, पृ० ४६८५३ 


$ 


अहब्‌ इतिहास, पब्ठ भाग, चु० ४६७ । 


नायिकाभेद-शास्त्र को हिन्दी की देव 
डॉ० राकेश गुप्त 
१. संस्कृत साहित्य-झास्त्र में नायिका भेद 


नादूयशास्त्र तथा साहित्यजञास्त्र के अथम उपलब्ध ग्रन्थ भरत के वाद्यशास्त्र में 
सायिका भेद को भी संक्षिप्त रूपरेखा प्राप्त होती है। प्रसिद्ध अष्ट नायिकाओं तथा 
नायिका के उत्तमा, मब्यम्रा एवं अथमा भेदों का उल्लेख भरत ने किया है। 
अग्निपुराण में नायिका के केवल चार भेदों का कथन है: स्वकीया, परकीया, पुनर्भू, 
सामान्या । इनमें से पुनर्भू परवर्ती लेखकों द्वारा प्रायः मान्य नहीं हुई। काव्यालंकार 
के लेख# रुद्ठठ ने नायिका के मुख्य विभाजत के अन्तर्गत जिन सोलह भेदों का उल्लेख 
फिया है, वे बाद में भ्राय: सभी लेखकों द्वारा स्वीकृत हुए। रुद्र भट्ट ने अपने 'शृंगारतिलक' 
में भरत ओर रुद्रठ के आधार पर नायिका के तीन वुर्गोकरण प्रस्तुत किए, जिन्हें आगे 
चल कर मानक विभजनों के रूप में मान्यता श्राप्त हुई । ये वर्गीकरण इस प्रकार हैं--. 


प्रथम वर्गकरण (१६ भेद) 


नायिका : स्वेफीया, परकीया, सामात्या । 

स्व्रकीया : मुग्घा, मध्या, प्गल्भा (प्रौढा)। 

भध्या तथा प्रगल्‍भा : धीरा, मब्या (चीराधीरा), अधीरा । 
मध्या तथा प्रगल्भा पुनः : ज्येष्छा, कनिष्ठा । 

परकीया : कन्या (अनूढा), ऊढा (परोढा) । 


द्वितीय बर्गीकरण (८ भेद) 


नायिका (अवस्यानुसार) : स्वाचीनपतिका, उत्का (विरहोत्कृठिता अयवा 
षं डेट 


३४६ ] डॉ० रारेश गुप्त 


उत्कठिता) वासरसब्जिया [वासकसज्जा), सपिता (उलह्वाठरिठा), विप्रवब्या। 
खड्िता, बर्भिमारित्रा, ्रापितप्रेयती (प्रोपितपठिका अपवा प्रोषिनमभूं बा) । 


नृतोय वर्गोकरण (३ भेर) 
नायियां उनमा, मध्यमा, अधमा। 


दशझूपक' के सखक धनजय ते एन तीना वर्गीविरणा को इसी रूप मे स्वीवार 
विया है। सरस्वतीकठाभरण” और 'धज्ञार प्रकाश के लेखक नाज न बदन 
के विभाजन के सम्बंध मं काड़ी मौतिरता दिसाई है, वितु उतक वर्मोत रण ि 
जी परवर्ती लखक द्वारा मान्य वही हुए। नापिदामिद-विस्वाए के क्षेत्र म *स्समजरी' 
के लेखक भानुदत्त न महत्त्वपूष मौलिक कार्य जिया है। प्रथम और दितीय कमर 
के बातयव उहाने कुछ नवीन उपनेद दिये हैं, तया एक चतुथ वर्षकिरण की 
बल्पना की है, जो सवधा मौलिक है । प्रघम वर्गोकरण के अन्तगत उन्होंने जब ढक 
अविभाजित मुग्पा के चार तदा परोढ् के छः भेद हिये हैं-- 


मुस्घा ज्ञातपौवना, अज्ञातयौवना । 
मुख्या पुन नवाडा, विश्वन्यनवोडा । 


परोढ़ा गुप्ता (वृत्त, वरत्तिष्यमाण त्या रृत्तवत्तिप्यमाण मुस्तगोपना) विद्या 


(बाम्विदस्या, कियादिदग्घा), लक्षिता, कुलटा, अनुशयाना (अ्पमा, झितीया, दृहीबा)| 
मुद्िता । 


दिद्ीय वर्गीकरण के अन्तर्गत प्रोष्यत्मतिना (अवत्स्थलतिरा) नाम के एस 
नवीन भेद बी कल्पना को गई है, ठया अभिसारिका के तीन उपभेद माने गए हैः 
ज्योस्लानितारिका (युक्तानिसारका तपिस्लामिसासिका), (डप्णामिसारिका) 


दिवसामिसारिका | उनका मौलिक वर्गीकरण इस प्रकार है-- 
चतुर्थ वर्गोदरण 
नायिका अन्‍्यसष्मोगदु खिता, वत्रोक्तियविता (यविता), मातवती । 


वज्ततिगविठा प्रेमगविता, सौन्दययंयद्रिता (रूपगविता)॥ 
मानदती लघुमाववती, मध्यममानवती, गुरुमानवती । 


स्ताणंवमुषाकर' के लेखक शिगमुपाल न प्रमप वर्गकिरण के अन्वगठ सामान्‍य 


नायिकामेद-शास्त्र को हिन्दों की देव [ ३४७ 


के दो भेद किए हैं : रक्ता, विरक्ता । प्रसिद्ध आचाय॑ विश्वताय ने अपने ग्रन्थ 'साहित्य 
दर्षण' में मुग्धा के पाँच, म्या के फौच तथा प्रगल्शा के छः तवीन उपभेद किए है, जो 
इस प्रकार हैं--- 


मुग्धा : अक्मावतीणंगीवना, अथमावतीर्णमदनविकारा, रफ़िवाना, मानपुदु, 
स्रमधिकलज्जावती । 
४ विचित्रसुरता, प्रुढस्मरा, प्ररूदयौवना, ईपत्अगल्भवचना, मध्यम- 
ब्रीडिता । 
प्रौढा (प्रगल्‍मा) : स्मरान्‍्धा, गराइतारुण्या, समस्तरतकोबिंदा, भावोक्नत्ता, 


दरपषोड़ा, आक्रान्तनायका । 


महाप्रभु चेंतन्‍्य के शिष्य रूपग्रोस्वामी ने अपने ग्रत्य 'उज्ज्वलनीलभणि' में 
सामान्या का कथन नही किया है, तथा मुम्धा, मब्या और भ्रगल्मभा नाम के भेद 
स्वकीया और परकीया दोतों में माने है। विश्वनाथ-कृत उपभेदों से मिलते-जुलते 
मुग्धा के छः, मध्या के चार तथा प्रगज्भा के मात उपभेद भी उन्होंने किए हैं-- 


भुग्धा : नववया, नवकामा, रतौवामा, सखीवशा, सब्नीडरतप्रयत्ता, रोपकृत- 


वाष्पमौना । 
मध्या : समातलज्जामदना, श्रोद्यतारुण्यशालिनी, किंचित्पगल्भोक्ति, मोहान्त- 


सुरतक्षमा । 
प्रगल्मा ; पूर्णतारुण्या, मदान्धा, उदरतोत्सुका, भूरिभावोदृगभाभिज्ञा, रखा- 
ऋंतवल्लभा, अतिप्रोढीक्ति, अलिप्रोड्चेष्ठा । 


२. हिस्दी नायिका भेद : भूमिका 


हिन्दी आचार्यो के आचारयंत्व की प्रायः सन्देह की दृष्टि से देखा गया है । 
इस अवसर पर उक्त विपय के विस्तार में न जाकर केवल इतता कहना पर्याप्त होगा 
कि विज्ञ आश्रयदादाओं और ईर्ष्यालु सहकियों के दीच रीति काल का कोई भी 
कवि-आचार्य साहित्यशास्त्र के अबूरे और सन्देहास्पद ज्ञान के आधार १९ अपदी अतिप्ठा 
अक्षुणण रखने में समय नहीं हो सकता था । गय के माब्यम्र के अभाव के कारण 
सद्यपि वे अपने ग्रन्‍्दों में लिखित रूप से अपने विशिष्ट मतों के समर्थन में गम्भीर 
विवेचन महीं कर सके, परन्लु विद्वत्योष्ठियों में मौखिक रूप से उन्हें ऐसा अवश्य 
करना यढ़ता होगा । मत्तिराम और पद्माकर जैसे लोकप्रिय कवि-आचार्यों ने प्रावः 
भानुदत्त का अनुसरण करते हुए नायिका के अनेक नवीन भेदोपमेंदों को किन्ही पुष्ठ 


इड८ ) डॉ० रागेश गुप्त 


ठर्कों के आधार पर ही अस्वीडार किया होगा । खडन-मइन-मय गम्भीर विवेचन हे हि 
अभाव मे यदि स्थूत रूप से नदीन नेदापनेदी और मोलिक वर्गीकरणो कही हक न 
की बोटी माना जाएं तो वम-सेनम नायिकामेद के क्षेत्र म (हिल्दी आना 2] 
देन असाधारण समझी जाएगी ६ मस्यृत नायिकामेद की झपरेखा पस्तुत॒ कर के 
के पश्वाव्‌ यहाँ हम उलेर मे यह देखने वा प्रयतल करेंगे कि हिन्दी सेखड़ों ने 5 
चारो वर्गगिरणों के अल्तगत कौन-से नवीन नेदोपनेद रल्थित विए हूँ ता इल्‍ 
अतिएकति वौन-से मौलिक वर्गकिरण इस्तुत झिये हैं। 


३ प्रथम वर्गोकरण 


(क) इस वर्गीकरण के बन्दगेद नायिका के स्वकीयां, परकौया, 28725 श 
स्ववीया के मुग्धा, मध्या, प्रगल्भा भेद प्रायः सभी हिन्दी लेखकों ने स्वी ए्‌ँ 
केवल फ्ृपाणम ने सामान्‍्या के नी मुण्षा, मध्या, प्रोढा भेद माने हैं। 


(व) बुमाए्मणि, रछलौन ओर 'भानु' मे सामान्य का विभाजन इस प्रकार 
किया है-- 


सामाया स्वतत्रा, जनायाद्रघोता, नियमिता । 
नाम्राया स्वतत्ना, जनतीआएीना, नमता, प्रेमदु खिता । 
सामान्या जनतीआदोीना, स्वतत्रा । 


(ग) मुस्या, मध्या और क्रोद्ा के विभाजन झुछ पेखवों ले इस पवार 
किए हैं- 


मु्या बय संधि, अविदितदौवना, अव्दितदामा, विदितसनोशवायौदता, 
नथोडा, विभच्धनवोढ़ा । (चिचामणि) हु सस्ि, 
युम्घा नवमदना, नवयोदवा, लज्जावतों, भूषणर्सच, रतिवामा, वय सी + 
विश्रन्घनवोदा ॥ ग 
नवर्योववा जातयोवना, बचातमौवना । कुमा रमणि) 
भुग्दा प्रधमबकुसितियोबना, अयरपीरण। बलोदा, नवलअनगा, तबलदई 
नवयौवना अज्ञातयौवना, दरघातयोवना । 
नवलअवग्रा अविदितकामा, विदितकामा। है 
नवतलबधू .नवोढ़ा, विश्वव्धनवोदा, लस्जाआयक्तरतिकोबिदा। (रउतीन) 
नवोढा मुख्धा ललिता, वयसबि, उदितयोवना । (इपाराम) 


नायिकासेद-शासस्त्र को हिन्दी को देन [इधर 


मध्या : आहृठयोवना, प्रसलभवचना, प्रादुभूतमनोभवा, सुरतिविचित्रा | 
किशव) हे 
मध्या : आरूड्यौवना, आरूठमदता, विचित्रसुरता, प्रगल्भवचचा | (चिन्तामणि) 
मष्या : उन्नदयौवना, उन्‍्नतकामा, वक़बचना (प्रबल्‍्भवचना), लघधुलज्जणा, 
रतिविचित्रा (गुर्तविचिन्ा) । (कुमारमणि तबा रसलीन) 

प्रीढा : रतिप्रिया (रमिप्रीता), आनंदमत्ता (आनंदसंभोहिता)। (कृपाराम 
तथा अनेक परबर्ती लेखक) 

प्रौढा : समस्तरतकोविदा, विचित्रविश्रमा, अकामति, लब्बापति । (केशब) 

ओऔढा : प्रौदयोववा, मदनमत्ता, रतिप्रीतिमती, सुरतिमोदपरवशा । (चिन्तामणि) 

प्रौढा: अधिककामा, सकलतारुष्या, रतिमोहिती, विविधभावा, लघुलज्जा । 


(फुमारमणि) 
प्रौढा : उद्भटयौवना, मदनमाती, लब्धापति, रतिकोबिदा । (रसलीन) 


(घ) देव ने, जिनका रसलीन ने भी वहुत कुछ अनुकरण क्षिया है मुग्धा, मष्या 
ओऔर प्रोढा के उपभेदों की निम्नांकित आयुसीमा निर्षारित की है-- 


मुस्धा : नवमुग्धा अथवा अंकुरितयौवना अयवा जज्ञातयौवना (सवा बारह से 
साढ़े बारह तक), नवलवबू अथवा ज्ञातयोवना (साढ़े वारह से तेरह तक), तबयौवना 
अथवा वयःसंघि (तेरह से चौदह तक), नवलअनंगा अथवा सवोढ़ा (चौदह से पंद्रह तक), 
सलज्जरति जथवा विश्वब्धनवोढ़ा (पद्रह से सोलह तक) । 


मध्या : रूढ्योवना (सोलह से सत्रह तक), प्रादुर्भूतमनोभवा (सत्रह से अठारह 
तक), प्रगल्भवचना (अठारह से उन्नीस तक), विचित्रसुरता (उन्‍्तीस से बीस तक) | 


प्रौढा : लव्घापति (वीस से इक्फीस तक), रतिकोविदा (इक्कोस से वाईस तक), 
लाकान्तनायका (वाईस से लेईस तक), सवि्ञम्ा (तेईस से साढ़े चौदीस तक) । 


(ड) कृपाराम ने मध्या को अतिविश्वव्यनवोढा भी कह है । केशद ने प्रौढा 
धीरा के अच्तंत आकृतिगोपना एवं आकृतिगोपनास्तादरा का उल्लेल् किया है 


(व) कपाराम तया कुछ अन्य परवर्ती लेखकों ने ज्येप्शा और कनिष्ठा भेद 
कैबल भध्या और प्रगल्मा में न मानकर स्वकीया झात्र में माने हैं । कृपाराम ने इद 
भैदों में समहिता चाम का एक नया भेद भी जोड़ दिया है। 
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(थ) रसनीन ने पतिदु खिता स्वरौया वा उल्लेख तरके उसके तीत भेद स्यि 
हैं. मृहपतिदु खिता बाउपतिदु खिता इंद्पतिंदु खिता । 


(ज) परवीया के बुछ नवीन विभाजन इस प्रकार गिए गे हैंए 


परोदा प्रप्रिया परविवाहिंता। (दुपाराम) 

चरशौीया हृष्टि्यप्ठा असाध्या, साध्या। (दोष) 

परदौया अमाध्या सुससाध्या। (रखोन) 

असाध्या गुशजनप्भोता दूवीबजिता पर्मंसमीता पतिकान्ता, उसविष्ठिशा 
(सपपृष्या) । (ताप और रुसदीन) 

साध्या अथया सुससाध्या वृद्धववू बालबंदयू रोगीवएू, ग्रामदपू नपु सबब 
आदि । (तोष और रमलीन) 

परवीया उददवुद्धा, उद्बोधिता ॥ (दोष सठतीन आदि) 


(प) भानुदत इस परोहय के छ भेदा यो परवीया के भेदो कै हर में प्रा 
हिंदी के सभी लेठका ने स्वीवार बिया है। कुछ सामाय बविभिलताएँ एस 
प्रवार हैँ--- 


बृत्तर्वातिप्यमाणमुरतगांपवा के स्थान पर (इुपाराम और रखपीन द्वाए 
अतिरिक्त नेद के रूप मं) वतमानसुरतगोपना वो स्वीकार किया गया है। 


8 ने स्वयदूतिका बबवा स्वयदूठी को परवीया वा अतिरिक्त खताय नेद 
मात्रा है। 


इपाराम ने लव तब अविभाजित सक्षिता के तीन भेद किए हैं. >> 
बचनतक्षिता प्रत्यलतक्षिता । तोष, येनीजवीण जोर गुलाबग्य ने लक्षिता के दो नं 
माने हैं. हेतुनक्षिता सुरतिवक्षिता । निखारीदाम न इन दा के बतिरिक्त पुर तीज 


भेद घोरावक्षिता माना है तथा स्सलोन ने सुरतिलक्षिता ओर प्रकासबक्षिता, ये 
जद माने हैं । 


कुमाश्मणि ओर रसतीन ने परकोया व भेदोपभेदों के विन्यास मे कुछ और 
स्वच्छन्ददा भी दिखाई है। बुमारमणि बोर भिखारीदास ने ऊुठटों में राह 
मानकर उठ परडीया के भेद के रूप मे स्वीकार नहा किया । 


नायिकासेद-शास्त्र को हिन्दी को ढेम [ ३५१ 


(ज) रसलीढ ने स्वकीया तथा परकोया के ये तीत-तीन भेद और मात हैं : 
कामवती, अनुरागिती, प्रेमअशक्ता । 


४. द्वितोय चर्गोकरण 


(क) इस वर्गीकरण के अन्तर्गत नाथिका के भरत-कृत आठ भेद त्ञो प्रायः 
सभी हिन्दी लेखकों दे स्वीकार किये हैं। भानुदत्त-कृत नवाँ भेद प्रोप्यल्तिका 
(अथवा प्रवस्स्यत्पतिका) भी अधिकोज लेखकों को मान्य है। कुछ अतिरिक्त भेद इस 
प्रकार हैँ--- 


स्वागतपतिका (आभत्रपतिका) (कृपासम तथा अधिकोश परवर्ती लेखक) 
बआंगमिष्यत्पतिका (वेनीप्रवीण और गुलावराय) 
गविता, जन्‍्यसंभोगदु:खिता तथा माववती । (वह्मदत्त) 
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(ख) केशव ने इस वर्गीकरण के अन्तगंत आठों भेदों के प्रकाश और प्रच्छन्न 
दो उपभेद माने हैं । 


(ग) कुमास्मणि ने इस वर्गीकरण के अन्तर्गत सभी भेदों के उपभेद किये है, 
जो इस प्रकार हैं-- 


स्वाधीनप्रतिका : प्रेमगविता, रूपणविता, गुणगविता," यौवनगविता । 

वासकसज्जा के अन्तर्गत : एप्यत्पतिका (आगतपत्ििका) । 

उत्फंठिता : कार्य विलंवितसुरता, अनुलन्नसंभोग । 

अनुत्पन्नसंभोगा :साक्षाहर्शनानुतापा, गुणअ्वणदर्शनानुतापा, चित्रदर्शनानुतापा, 
स्वप्मदर्शबानुतापा । 

विप्रलब्धा : पतिबंचिता, सलीवंचिता । 

खण्डिता : घीरा, अधीरा, धीरावीरा*, वक्रोक्तिगविता खण्डिता, मानवती, 
अन्यसंभोगदु:खिता । 











१. भिप्लारीदास और विहारीलाल भद्‌ठ ने थ्री इन तीत गबिताओं को स्थाधोन- 
पतिका के अन्तर्गत साता है । 
२. 4० और ब्रह्मदत्त से भी घीरादि भेदों को खण्डिता के अच्तर्गत्त 
माना है। ध 
३. भिखारीदास से मानवती को खण्डिता के तथा अन्यसंभोगदुःखिता को विप्रलब्घा 
जिप अगले पृष्ठ पर) 
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बलहातर्रिता ईर्ष्याब्लह्वांवरिता, प्रभपरलहांस्ा ॥ 

ब्रॉपितपतिका प्रवस्स्यस्यतिका, ब्रवसतविदा, प्रवच्चितपतिदा । 

अभिसारिका. ज्योत्सनाभिसारिवा, बृष्याभिसारिकि, वर्षानिदारिया, 
प्याजाभिसारिका । 


(घ) प्रोपित्पतिया (ओोपितमतूं वा) के इुछ वन्य धखयों ने तिम्नाडित उपनेद 
किये हैं-- 


रफघलीन--ममिप्पत्पतिका, ग्रच्चत्पतिवरा, आममिष्यत्लविरा, आगच्दपतिका, 
आगतपतिशा (समोगगविता) । 
लिशारीदास--प्रदर्रय्े यसी, प्रोपितपतिका, जागच्छत्पतिका, जापठपरतिका। 


चद्रशेघर बाजपेयी तथा श्याममुन्दरदास--'ूठ (ओपितपतिका)+ ऋषिप्य 
अथवा भावी (प्रोप्पसदिका अथवा प्वत्स्यखतिका), बर्तमान (प्रवत््यत्॒तिबा अथवा 
प्रवसत्पतित्ा) 


(४) अभिसारिका के आानुद्त्त ने टीन भेद किये ये. ज्योत्त्तानिसारिकों 
अपवा घुवत्नाभिसारिसा, तमिस्रानिसारिका णघवा कृष्णाभिसारिया, दिपतामिसारिका। 


इनम से प्रथम दो भेद अधिवाश हिन्दी लेखकों ने माने हैं। कुमारमणि-हत चादर 


उपभेदा का उल्लेख ऊपर हो चुत है। कुछ अन्य सकों ने अभिमारित के 
अन्तगत निम्ताकित उपभेदी का कथन रिया है-- 


केशव प्रेमाशिसारिा, गर्वाभियारिवा, वामाभितारिका । 
नन्‍्दराम बरुशामिसारिका, पीठामिसारिका, हस्ताभित्षारिका ) 
५ तृतीय वर्गोकरण 


नायिवा के उत्तमा, सब्यम्र और जथमा नेद। वो हिंदी के अधिक बेबसो 


ने ज्यो का र्पों स्वीकार विया है | केवल हरिआ जौर मध्यमा के दवींत 
उपभेद कल्पित किये हैं शो हल पर 93299 ड 


(छिप पिछले पृष्ठ का) | 
नमक) माता है। विहारोलाल भट्ड ने दोनों को सब्दिता कें आत्तर्गत 


वायिरानेद-शास्त्र को हिन्दो को देन [ ३४३ 


उत्तमा : पतिप्रेमिका, परिवास्प्रेमिका, जातिप्रेमिका, देशप्रेमिका, जन्मभूमि- 
प्रेमिका, सिजतानुरागिनी, लोकसेविका, धर्मप्रेमिका । 
मध्यमा : व्यंग्यविदग्या, सर्सपीड्धिता । 


६. चतुर्थ वर्गोकरण 


इस वर्गोकरण को हिन्दी के अधिकाश लेखको ने स्वीकार किया है ।* प्त्तिराम, 
देव और नन्दराम आदि ते प्रेमगविता और रूपगविता को इस विभाजन के अन्तर्गत 
स्वेतम्त्र भेदों के रूप में माना है | कृपाराम, तोष, कुमारमणि, रखलीन और 
भिखारीदास आदि ने पक्रोक्तियविता (जयवा गरवषिता) के अन्तर्गत गुणमविता नाम का 
तीसरा भेद भी माना है । कृपाराम और रसलीन ने त्तीनों गविताओं के बक्रोक्तिगयिता 
त्तथा सरलोक्ति (अथवा दुद्धन॑विता), ये दो उपभेद माने हैं । कुमारमणि ने यौवत्गाविता 
का भी उल्लेख किया है । देव ने नायिका के आठ अंगों के आाघार पर इन आठ 
गरविताओं की कल्पना की है : योवतगवितः, रूपगविता, भुणमविता, शीलगविता, प्रेम- 
गविता, कुलगर्विता, वेभवगविता, भूणणगविता | तोप ने इस विभाजन के अन्तर्गत 
कामवत्ती, अनुरामिती तथा प्रेमअशक्ता, ये भेद और जोड़ दिए हैं । कृपाराम ने धीरा, 
अधीरा और धीराधीरा भेदों को मानवती के अन्तर्गत रखा है । 


ये भेद प्रथम वर्गीकरण में उल्लिखित नायिकाओं में से (मुग्घा, मध्या, भ्रगल्मा, 
परकीोया, सामान्‍्या) फिस-किस पर लागू होते है, इस सम्बन्ध में भी हिन्दी के फतिपय 
आचार्पो ने मौलिक विवेचन किया है । कुंपाराम के अनुसार स्वकीया अथवा सामान्या ही 
अग्यसंभोगदु:खिता हो सकती है, परकीया नहीं । अ्रतापवारायणसिह के मत से यह 
बर्गीकरण केवले प्रौढा अथवा प्रगल्भा पर ही लागू होता है, जिसमें परकीया और 
सामान्या भी सम्मिलित है । जगन्नायप्रसाद “भानु! के मतानुसार मुग्धा को छोड़कर 
अस्य सभी नायिकाओं का सम्वस्ध इस बिमाजन से है । हरिज्ौध के विचार से यह 
विभाजन यद्यपि मध्या और भौढा के लिए अधिक उपयुक्त है, तथापि परकोया और 
सासान्‍्या पर भी लागू किया जा सकता है ॥ पर प्रभुदयाल मौतल ने जोर देकर कहा 
है कि केवल मध्या और प्रौद्या को ही समुचित रूप से इन भेदों में बाँदा जा 
सकता है । 


१. जंसा हम द्वितीय वर्गोकरण पर विचार करते सम्रय देख चुके हैं, कुमारसणि, 
सिखारीदास, अरहादत्त और बिहारोलाल भद॒ट ते इस बर्गाकरण की स्वतस्तर 
सत्ता स्वीकार न करके इसके अस्तर्गत उल्लिखित भेदोपभेदों को द्वितीय 


वर्गोकरण में ही सप्ताविष्ट कर दिया है १ 
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७ अन्य वर्गोकरण 


अन्य दर्गौकरणा मे नासिक वा पदिसनी, चित्रिणी, शख्रिती और हस्तिनी मे 
विभाजन अपना विशेष महत्त्व रखता है।परद्िमनी वा उल्मे हिन्दी साहिए्म 
म प्राय हुआ है । हिन्दा में यह वर्गोतरण वेशव द्वारा चलाया गया है, और उन्हंते 
इस कोक्कक़ दे रति रहस्य से विया है | केशव का जनुसरण व रत हुए सुर्ूर, तोप, 
देव रमसीन बहादत्त भानु' हरिजध और प्रभुदयात मीतल आदि ने भी इस विभाजन 
व्‌ स्वोयार ब्िया है । 


दव को बई मौलिक वर्गीकरण प्रस्तुत करन का श्रेय प्राप्त है । अपने एक विभाजन 
मउ'हाने विभिन्न जातियो को नायिकाआ का वणन किया है तथा दूसरे म देश के विभिष्ठ 
राज्या की रमणियों का। यद्यपि तरायिकामेद के अन्तगत उनके ये विभाजन शास्त्रीय 
दंषटि से स्वीडन नहीं हो सके गिन्‍नु इतस विभिन्न जाठिया और प्रदेशें वी रेमणिमो 
के रूप, स्वभाव, ध्यावहार, वेशभूषा आदि के सम्बन्ध में दव के सूदम निरीक्षण पर 
आधारित अप्ताधारण ज्ञान का परित्रय अवश्य मिलता है । 


८ उपसहार 


उपयुक्त विवचन स॑ यह स्पष्ट है कि साहित्य शास्त्र के अन्‍य अगो कै सम्ब 
मे स्थिति चाहे जो हा किन्तु जहाँ तक नायिकामेद या सम्बस्त है, हिन्दी ईविं-आचार्यो 
बी दव उपक्षा की दृष्टि मे नही देखी जा सकती । रस शास्त्र वी सीमाओ पर विदा 
रखते हुए (परज्नार रस और नामिक्ा भेद जिसके अग हैं) तथा मनाविजात एव 
तब शास्त्र को दृष्टियों से प्रस्तुत निदस्ध के लेखक द्वारा नायिवरामिद वी जो हृपरेशा 


ठेयार रच गई है, उसका सक्षिप्त उल्लस यूँ अप्रासगिक न होगा ।'* ये वर्गोक्एण इस 
प्रकार हैं-- 


प्रथम वर्गीररण--साम्राजिक सम्बंध के आधार पर 


नाथिका अनूठा स्वकोया, परकोया। 


१ इन वर्योकरणों के सम्बन्ध मे विस्तृत विदेचम शोध प्रन्य 
“स्टडीज़ इत नायक-नायिकानेद' जप | खाक लिए मन 


साधिकानेद-शास्त्र को हिन्दी की देव | ३४५ 


हिल्लीय दर्गोकरण--लज्जा के अनुपात के आधार पर 
नायिका : मुस्धा, मध्या, प्रगल्भा । 
विप्पणी---अधम वर्गीकरण के प्रत्येक भेद पर यह बिशाजन लागू है ! 


तृतीय वर्गोकरण--वायिक्षा के प्रति नायक के प्रेम 
की सात्रा फे आधार पर 


नाथिका : स्वाधीनवल्लभा, क्येष्ठा, समहिता, कनिप्ठा ! 


टिप्पणी---प्रथम तथा द्वितीय वर्गीकरणों मे उल्लिखित भ्त्येक भेद इस प्रकार 
विभाज्य है । 


चतुर्थ वर्गीकरण---नायक-सापेक्ष परिक्ष्यति के भाघार पर 
(१६ भेद चार बर्गों में) 


(१) प्रवत्त्थत्वल्लना, विरहपीड़िता [पूर्वाराणिनी, प्रोपितध्रिया, अल्पविरह- 
कुःखित्ता, गुहजनपरवशा), भआागतवल्लभा, संयुक्ता (अथवा संयोग-आनंदिता) । 


(२) अगिसारिका (अनुढा तथा परकीया अभिश्तारिका : शुकलाभिसारिका, 
कृष्णाभिसारिका, . दिवसाभिसारिका, परावसाभिसारिका, व्याजामिसारिका), 
बासकसज्जा, विरहोत्कंठिता ! 


(३) विप्रलब्धा, अन्यसस्भोगदुःखिता, खण्डिता, कलहांतरिता । 


(४) गुप्ता (भूत, वर्तमान तथा भविष्यत गुप्ता), विदम्धा (वचन विदगथा, 
क्रियाधिदाघा), लक्षिता, अनुशयाना (जारागमनबिताकुला, सकेताभावतिताकुला), 
मुद्दिता (मिलनमुदिता, सिलननिश्चयमुदिता) । 


विप्पणी--बर्ग (१) तथा (२) की प्रत्येक परिस्थिति प्रथम तीन विभाजवों के 
अस्तर्गत किसी भी नायिका के लिए सम्भव है । वर्ग (३) की भी अत्येफ परिस्वप्रिति 
स्वाधीनवल्लभा को छोड़कर किसी भी प्रकार की नायिका: के लिए सम्भव 
है। वर्ग (४) की प्रत्येक परिस्थिति स्वकीया एवं मुस्घा को छोड़कर किसी भी प्रकार 
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वी नायिका के लिए सम्भव है। भूतयुप्ता तेया मुद्िता की परित्यिति बनोकमी 
स्ववीया मे भी सम्भव हो सबती है । लक्षिता और मुद्दिता वी परिस्थिति वभी-वर्मी 
मुग्या में नो सम्भव हा सकती है। 


दचम वर्गोक रण--प्रकृति के आधार पर 
नायिका उत्तमा, मध्यमा, अबमा । 


टिप्पणो--थ भेद उपर्युक्त सभी नायिकाओ पर साएु हैं। विन्तु वलहान्वर्तता 
उत्तमा नहीं हो सउ्ती । 


मच्या मध्यमा दया प्रगस्‍्ना मध्यमा | खण्डिता होने पर, नायव के पर्ति 
अपने ब्यवहार के भाथार पर वीरा, अवीरा, धीराधीरा । 

अथमा खण्डिता ही माववती होती है । 

अधेमा स्वाथीनप्रनिका जघदा जमा ज्यप्ठा ही सौदयंगपिता हो सकती दे! 


हिन्दी-अलंकार-साहित्य 
डॉ० ओस्प्रकाथ 


'जिवप्चिह-सरोज' के अनुसार हिन्दी का सर्वप्रथम साहित्यिक पुष्य माम का 
एफ कवि था, जिसने सातवी शताव्दी में काब्य-शास्त्र पर एक अलंकार-प्रन्थ हिन्दी में 
ज़िखा । यद्यपि प्रमाण के अभाव में उक्त तथ्य किसी आलोचक को स्वीकार्य नही, फिर 
भी विचार करने से यह अस॒म्भव भी नहीं जान पड़ता कि सप्तम शततों में हिन्दी भाषा 
में काव्य-शास्त्र की कोई पुस्तक लिखी गई हो । कम विश्वास का तथ्य यह है कि सप्तम 
शर्ती में, नितान्त साघारण जनता में ही सही, जिस भाषा का व्यवहार होने जगा था, 
बहू अपश्र श की अपेक्षा हिस्दी के अधिक निकट है। संस्कृत भाषा और साहित्य का 
देश में कुछ ऐसा आधिपत्व रहा है कि देज्ली भाषाओं का स्वतन्त्र विकास कम ही हो 
सका, काब्य-ास्त्र के सम्बन्ध में तो यह और भी अधिक सत्य है । प्राकृत तया 
अपअश भाषाओं में संस्कृत से नितान्‍्त स्वतन्त्र काव्य-शास्त्र सम्बन्धी साहित्य का 
अधिरत सृजन हो रहा था--यहाँ तक कि संस्कृत-श्ञान से शून्य व्यक्ति भी भारतीय 
काव्य-शास्त्र का सामान्य ज्ञान हिन्दी भाषा के माध्यम से प्राप्त कर सकता है; अन्य 
प्रादेशिक भाषाओं में इस प्रकार का से युग आया और वन इस वर्ग का साहित्य है ।* 
अस्तु, सप्तम शरती में भारतीय काव्य-शास्त्र पर देश भाषा में एक पुस्तक लिखी गई 
हो, यह कोई अविश्वसनीय आश्चर्य का तथ्य नहीं । प 


काब्य-शास्त्र सम्बन्धी उपलब्ध सामग्री के अनुसार हिन्दी मे केशवदास ही 
सर्वध्थम आचार्य हैं। केशव से रामदहिन सिश्न तक चार सौ वर्ष का अपार साहित्य 
है, जिसके रचंयिता असंख्य हैं; कदाचित्‌ ही कोई ऐसा मण्डल हो जहाँ किसी भी व्यक्ति 
मे काब्य-शास्त्र पर कुछ त लिखा हो; कदाचित्‌ ही कोई ऐसा साहित्यिक परिवार हो, 
जिसके पूर्व प्रुरुषों में से कोई भी उस बहती गंग्रा में एक डुबकी न लगा गया हो ! 
अभी पर्याप्त खोज नही हुई, फिर भी यावत्‌ प्रयत्न से यह निष्कर्प निकाला जा 
सकता है कि काव्य-शास्त्र सम्बन्धी साहित्य हिन्दी (ब्रजभाषा) की एक अनन्य 
विशेषता है, और जिस गाज्ना में इस साहित्य की सृष्टि हुई थी, उस भाज्रा में किसी 

डेश्७ 
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आय साहिय वी नही--गक्ति साहिस्‍्य ही थी नहों । बाब्य सास्‍्य उम्बस्धी विद्यर्स 
नी प्रतिष्टा के जिए साहिरियशा व शुगार बीर सपा शाल्त लीन रख वा हो, बने 
उद्दहरणा में रफ्द जाथय विया है, एस सष्टा भी मिम तकत हैं, जिनमें दुनरे रे 
हो, और रमविहीन सूक्तिया द्वारा डाब्य पास्त्र के उशहर्ण लिखने बाल साहित्यिक 
 पयाप्त है। यदि छुझे सी हप्टि से देखा बाय हो सभी प्रषतित छू एस चारहिय 
मे उदाहरण हतु स्वौवार विये गए है । इस प्रवार यह सपष्ठ है हि अद्ृति कद ने 
परिप्नता एयं व्यापरता वा परिचायह यह वाब्य गारदीय माहिए्य जपने आपम 
विशाल ठया महाव्‌ है । 


ऊपर यह कहा गया है वि काव्य-्याम्त्र सम्बारी साहित्य हिंदी (इजडाए) 
ही तब अनाय विययता * पर इस यह अभिव्राय बदापि नहीं हि इतए भाषाओं 
में एस प्रार के साहिय वा जरइसानाज है। प्राइत तथा अपष्नण भाषाओं मत 
प्रकार के ग्र्थ उपलब्ध है, पासीन्‍साहिसय वा स्वाभाविद शुगाव इला के दिए्ड पा 
किए भी वहाँ काय्यास्त्र दी निठान्त अवहलता ने हा सरी ।९ द्लिण रे बी 

मे इस साहित्य वी नी पर्याप्त सामग्री प्राप्त होती है--तमिस में भगरूय मे सबेश प्त 
दान (साहिस्य) इसद (उगीतर), तथा नुद॒द्ध (बाटक) पर लिसा था, जोर द्वितीर 
संग्रम युग तक साहिस्ययास्त्र के स्वठत नियम विकृद्चित हो चुके थे, वस्तु (पोप्त) 
वा 'जहूए' तथा 'पुस्म' में विभाजन एवं 'अहू के सम्बन्ध पे चिप्त नि अगस्पाओं, 
ऋतुआ, कासा आदि के नियम सर्दृत नियमों रे समानान्तर प्रतीत ह्वात हुए 
मौलिक है। चैताय महायभु के प्रभाव मे रगाल मे वप्णव काब्य शाहत के ग्र्थ ५ ।॒ 
गए, जिलम नक्ति रस था मवमुस्य स्थान मित्रा, परन्तु इन ग्रायो (रूपगोस्वामी ई7 
“भक्तिस्सामृतसिषु' तथा उम्यसदीसमत्रि' आदि) वी भाषा सलत है बंगानी 
नहीं । डिगिन में यछपि राब्य शास्त्र का दिवयास होने के फ्स्वरूर 'वयभसगाई जे 
स्वत त्र उलकारा वा प्रादुर्भाव हुआ फिर नी बाब्य-सास्त्रती जँदी लहर ग्जभाषा में 
आई, वैसो राजस्पानी में नहीं! 'सट्रीम' ने अवधी मे बरव नायिका भेद लिखा, हर 
तुलमी की 'बरवे रामायण' अनवारा के उदाहरघस्वरूप लिसी हुई मानी जा सकती हैः 
परतु बसे की यह अबधी परापरा आगे चलती हुई नहीं मिलती, अवब पीस 





१ पात़ों मादा मे 'सुदोधालकार', 'कविसारपरुरण', 'रब्सार तोक निस्सय कीम्य 
हम हा हो पृस्वक हैं। (ए हिस्ट़ी ऑफ पालो लिट्रेघर, भाव सं्दिगी 
२ सिहलो भाषा में “तिपदासलक्षर! ('स्वन्नापालदापर) तपा कलर 


/ इप्डी के ने बे किस 
मार्य' दष्डी के 'काब्यादश' से 
(भो काणे, पृ० २६।) अनुप्रेरित प्रतिष्ठित अलबा रधास्घोय रबनाएँ 
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कवियों ने भी* ब्रज़भाषा का आश्रय लेकर ही काव्यशास्त्र पर ग्रन्थों का प्रणयन 
क्रिया है । 


हिन्दी-साहित्य में काव्य-शास्त्र के मुत्यतया तीव भिन्नकालीन प्रवाह रहे है : 
एक केशव का, दूसरा रीति काल का और तीसरा आधुनिक युग का और क्योंकि इन 
प्रवाहों की सत्ति एक दूसरे के अनन्तर ही हष्टिगत होती है, इसीलिए आलोचकों ते 
तीनों में एक अविच्छिन्न सम्वन्ध-सूत्र की खोज का प्रयत्न किया है; परन्तु वस्थुतः 
उन प्रव्राहों का अध्ययन पृथक्‌-पुथक्‌ ही भिन्न-भिन्न परिस्थितियों में करता ही अधिक 
समीचीन है + 


अकबर का शासन कला के लिये उतना प्रसिद्ध नही जितना घामिक समन्वय 
के लिए; मव्यकालीद कला का प्रोदृभाव अकवर की प्रउत्ति और नीति से परिचालित 
हुआ, परन्तु उसका वास्तविक विकास शाहजहाँ के शासन काल में ही दिखाई देता 
है । हिन्दी काव्य-शासुन्न या काब्य-कला भी जझ्ञाहजहाँ के समय में ही फली फूली | 
मुगल शासन का इस पर कितना प्रभाव है यह इस साहित्य के लिये ब्रजभापा मात्र 
की स्वीकृति से अनुमानित किया जा सकता है--फारसी उस समय शास्त की भाषा 
अवश्य थी और शिल्प कला आदि में भी ईरानो पच्चीकारी की स्थायी छाप है परन्तु 
साहित्य में मारतीयता का ही आधिपत्य था जिसफा सबसे वड़ा प्रमाण पंडितराज 
जगन्नाथ है, जितकी तुलना के लिए मुगल काल का कोई भी फारसी साहित्यिक 
नहो है । मुगल शासन के क्षेत्र ब्रज में ही काव्य-शास्त्र का यह प्रवाह आया था और 
यह प्रवाह तत्कालीन जीवन की स्वाभाविक अभिश्यक्ति है जिसके समानान्तर कला 
के दूसरे रूप शिल्प, संगीत, चित्रकला आदि भी उसी प्रकार प्रोच्छवासित हुए थे । 
केशव का काव्य-शास्त्र इस भ्रयाह क्षेत्र से बाहर है; वह उस युग का स्वाभाविक 
विकास ने होकर संस्कृत-परस्परा का देशीय रूप है; यदि केशब का प्रयत्न आगे भी 
अलत्ता रहता तो ब्रज-भाषा में समस्त संस्कृत काव्य-प्ास्त्र की देशीय छाया सुलभ हो 
जाती, और आज के आलोचक को केशव स्थानअप्ट-से न दिखाई पड़ते । 


आचार्य केशव ने ब्रजन्मपा में समस्त काव्य-ज्षास्त्र को सुलभ बना देने का जो 
श्रीगणेश किया था, उसका महस्वाकन न कर सकने के कारण आज का अनुवादी 
आलोचक सी केशब को संस्कृत की पुरानी परम्परा का आचार्य मान मात बैठता हैं, 
वह यह सोचने का कप्ट नहीं करता कि केशव ने भाषा में काव्य-शास्त्र को प्राप्य 
१. दश्सकवि अवधो-श्रदेश के निवालो ये, फिर भी इन्होंने अजनापा को 'काव्य-निर्णप! 
जैसा काव्य-शास्त्र का अपूर्व ग्रन्थ दिया । 
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बनान का मार्ग दूसरा के लिए भी प्रशस्त वर दिया था। केशव वस्तुत एके बड़े 
आयाय थे जिनका पारिदित्य बतवर्य है, उद्भान वाय्य-मास्त्र मे जितने बसों वा विवेदद 
किया है, उतन अगा का दूसर आचार्यों ने नहीं । रीविकाल के सामान्य पवाद उ वे 
कैवल इसी आधार पर जलग दिय जा खबत हैं कि उनका जाचार्यत्व पूर्ण तथा 
ब्यापक है एवागी नहीं, परन्तु इससे भी महत्त्वपूर्ण विशेषता केशव वा कृवि-विक्षा 
लिखना है--रीतिवालीन जाचार्यों न रस या अलवाण के लक्षण उदाहरण प्रस्तुत 
किये परन्तु केशव न कवियश प्रार्यी युववा को साधना डा मात दिखाया। 


अस्नु केशव स काय्य शास्त्र सम्ब'दो प्रवा का प्रणयत आरम्न नहीं होता, 
केशव समय को उपज नहीं, रोति-साहित्य स्रामयिक परिस्थितिया का स्वाभाविक 
विकास है, कब आचायल्व की भावना से सम्वृत ज्ञान-बचित युव्रवों के तिए 
काव्य शास्त्र लिख रहे थ, नोर कला क उपकरण हैं रस तथा अलकार--अतबार 
के उद्ाहरणों में रस छत्क रहा है और रम की चर्चा नी अलइत है, कबव का 
थी क्रीास्थली स्त दूर रहत थे, रीति+ान के आचाय वलाकलित वातावरण में हक 
जीवन का रख बूटव रहे । यदि अनुसघान व फलस्वरूप केशव तथा विन्तामधि के 
बीच की खाइ का अर के लिए ऐसा साहित्य मिल जाय, जो केसव के पदणबिह्ठी 
पर चलता दिखाई पड़े तो थी केशव से रीतिजाल वा आरम्म ने माना जावगा 
ब्याकि उम्र दशा म रीतिवान क दो भाग हांगे, पूर्वाद्द से केशव का अनुकरण होगा 
और उत्तराद् म॑ मम्मठ, जयदव ठया विश्वताय का--प्राचीव” तथा 'नवीद” सरति 
के आचाय अलग-अलग तो रहग ही । 


बितामरषि सं पश्माकर तक के आचार्यां की सल्या अपष्प है और प्रत्या आदत 
की अपनी जपनी विशेषताएँ थी हैं स्योकि य आचार्य स्वच्चन्द कवि पे, पथ प्रदर्की 
नहीं । आधुनिक आलोवक्ता न इन आदायों या हिल्‍्दी क रीतिकार 7रद्वियों वा वर्थों 
मे रन वा प्रवत्न किया है । आवाय रामचद् शुक्ल के अनुसार “ हिन्दी के अलग 
ग्रष “ब द्वातोक' और कुदतयातत्द/ के अनुसार निमित हुए कुछ ग्रया म बाव्यमकाशी 
ओर 'साहित्यदपण' का भी आथार पाया जाता है।” इसलिए डा० नगद्ध ने इन 


आलायों वी छंली को क्ास्यप्रकाज शती और चन्धालोक शली के नाम स॒परुवार करे 
इनक दो वर्ग मद लिये हैं । 


यदि इन सब रीति कवियां की वष्धे वस्तु पर विचार किया जाय जौर 
कशव को इस प्रवाह स अवग मानकर चना जाय ठो इत रीठि कदियों वी वाबाल 
विश्पता केवल यही है कि इन्हूनि काव्य शास्त्र के सभी अगो को छ्यप ने बताकर 
केवल एक या एक स जधिव अया के व्याज से बजमापा के सरख [प्राय झ्यगारमय) 


ऊ 
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उदाहरण प्रस्तुत किये हैं; लक्षण और विवेचन की ओर इनका ब्यान नहीं है-- 
बस्तुतः भाषा में टीका-टिप्पणी दर्शव-झ्ास्त्र के समान काव्य-शास्त्र में भी इतनी अधिक 
हो चुकी थी कि यदि ब्रजभाषा में भी इसकी आवृत्ति होती तो जठिलता का ही 
कारण बनती; जाद्योपान्त नथा विवेचन प्रारम्म करना भी सम्मव न था। अतः 
शीति कवि का ध्येय भाषा के प्राठक को काव्य-शास्त्र के सामान्य सिद्धास्तों से परिचित 
फरा देना भर था | सरसता के कारण वह इस कार्य में अधिक सफल हो सकता था । 
हिल्दी के रीति कयि ते समय ऊी मांग को भली प्रकार समक्षा और तदनुकूुल आचरण 
भी किया । 


यदि इन रीति कवियों के पारस्परिक भेद को व्यावत्तेक धर्म मानकर वर्गीकरण 
किया जाय तो वस्तु की हृष्टि से ऐसा दिखाई पड़ता है क्रि अधिकतर वे शास्त्र 
के फेवल एक अंग---प्रायः अलंकार अन्यथा रस (नायिका-सेद), कहीं-फही छंद--के ही 
लक्षण-उदाहरण थ्रस्तुत किये हैं; केवल कुछ एक ने एक से अधिक मँग (अलंकार, रस, 
शब्दशक्ति, गुम-दोप) का प्रसंग चलाया है । तब इन कवियों के दो वर्ग बने--एकांग- 
निरूपक तथा अधिकांग-निरूपक । एकांग्र-निरूपफों के अलग-अलग बर्ग बन सकते 
हैं---अलंकार-निरूपक, सायिका-भेद-निहूपक, छल््दो-निरूपक आदि । इस युग में 
अलंकार-लिरूपकों फा ऐसा वोलवालः था कि मिश्ष-बन्धुओं ने इस काल का ताम ही 
“अलंकृत-काल' दे दिया । 





* यदि इन रीति कवियों का, इनकी काव्यविषयक मात्यताओं को ध्यान में रख 
ऋर, सम्प्रदायों में वर्गीकरण किया जाय तो कुछ तो रस-सम्प्रदाय के अन्तर्गत रखे जा 
सर्कगे, शेप अलंकार-सम्भदाय के अन्तगंत । परल्तु इस साम्प्रदायिक भावना का 
हम को आरोप करना पड़ेगा, रीति कवि स्वयं इसके लिये अग्रसर नहीं होते; भूषण ने 
धरलंकार का ग्रन्थ लिखा परन्तु वीर रस को वाणी का उद्घधारक माना; रत को महत्त्व 
देने वाले भी अलंकार-बियय में सबसे अधिक रमते रहे । वस्तुतः उस युग में 'रस' 
शब्द 'जीवनानुराग' का पर्याय था । इसीलिए उसकी अभिव्यक्ति जितनी नाथरिकाभेद 
से हो सकती थी, उतनी ही अलकार-निरूपण से भी । 


यदि इन रीति कवियों की निरूपण-झेली पर घ्यान दें तो कम से कम तीन 

प्रकार की शैलियाँ हैं---एक ही छद में लक्षण और उदाहरण फिट कर देना, लक्षण 
को लिये अलग छुंद और उदाहरण के लिये अलग, तथा क्नक्षण के अनन्तर ऐश्वा वर्णव 
जिसमें उदाहरण भी वन सके ( प्रथम पर “चन्द्रालोक' का प्रभाव है, ट्वितीय पर 
'काव्यप्रक्ाश' का, तृत्तीय पर विद्यादाथ के 'प्रसापरूदयशोभूषण' का । इन शैसियों के 

+ अतिरिक्त दुलह की स्वतंत्र शैली है, वे एक साथ लक्षण देकर फिर एकत्र उदाहरण 
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द दते हैं। ध्यान रखना होगा कि थे शेतियाँ सस्‍्दृत के तत्तर जाचार्य या प्रव में ही 
प्रारम्न नहीं होती, इनक दीज भी पहले से मिलते है और इ्लको स्वीकृति भी हो 
चुकी थो--जिन आचायाँ को प्रसिद्ध थी उनके अपनाने से इन शंस्तिया को उसे 
आचार्या से सम्बन्धित नाम सित्र सवता है । 


चद्धालाक शलो तथा दाम्पप्रकाश-्यरी से यह अमर तो कदापि नहीं लिया 
ज्ञा सकता कि चद्भावार! तथा 'बाब्यप्रकाश' के सिडान्दों वो भी ठत्तर रीठि रवि 
न स्वीकार कर जिया अधिक स अधिर यह कह खत हैँ कि सक्षघ-उद्दाहएण 
समस्दय में अमुक रोति कवि पर जपदव का प्रभाव हैं, अमुक पर मम्म|ठ का और 
अमुक पर विद्यानाय वा। क्या घली वा प्रभाव दिपय को प्रभावित म्दी करता हर 
उत्तर भचमुच कठिन है। चद्भाताज! की सक्षिप्त शेसी गो अपनावर भी अनेक 
शौतिकवि जयदव वा अनुकरण पढ़ी कर सक्रे हैं. 'दाब्यप्रसाश' का नाम उने वाले 
मम्मट के सिद्धान्ता गो समझते नी थे या नहों--यह विचारणोय है। #स्तु, छ्म्रा 
ज्ञान होता दे कि किसी आचायें डिपय या पुस्तक-विध्वप का माम लेने पर भी रीहिं 
कवि उससे शल्ता अथवा विद्धान्ता मे प्रभावित हुआ हो--यह आवश्यक नहीं। जिनमे 


बद्धापतोरु शैली है, उन पर प्रभाव 'चन्दालोक' की अपक्षा 'नुबलयावस्द' का 
अपिक है | 


कान्यप्रकास दौली से नभिप्नाय क्या है ? मम्मट प्रौढ़ जाचायें ५, उन्हूवि 
पूदवत्तों बाद्रा्यों का अध्ययन बरने के उपराल्त अपन सक्षणों मे अन्दय ब्यतिरेक 
वा प्यान रखा और बस हुए लक्षण बनाये, जत' यह ल्वानाविद हो गया कि उनके 
उदाहरण सक्षणों से पृषक्‌ रहते। लक्षण ठो पय मे ये परन्‍्तु विषय वा वर 
सम्बन्ध गय वी योजदा द्वारा सम्भव हुआ, वृत्ति को जाना पडा भौर उदाहरण अन्य 
रचित रखने पड़े । कारण यह कि मम्मट आचार्य थ, कवि उतने नही, और इनरीं 


सर हि था सरसता नहीं । बढ काब्यप्रशान शैली वी विश्रेषवाएँ लिस्‍नः 
द हैं-- 


(क) लक्षणों मे कसावट 4 

(लत) वृत्ति (गथ) ॥ 

(ग) अन्य रचित उदाहरण । 

(घ) लक्षण और उदाहरण के लिए परस्पर स्वतन्त्र छल्द । 


यदि इन विश्लेपताओ का घ्यान मे रखकर निणय दिया जाय ता कहना ह्वाः 
कि रीति कवियों मे काव्यप्रकाल नंत्री है ही नहो--'हाव्यप्रकाण' के प्रति खड़ा 
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आँपत की गई है । लक्षण और उदाहरण के लिए स्वतन्त्र-स्वतन्त्र छन्द का प्रयोग-मात्र 
ही काव्यप्रकारा-शैली नहीं है, इससे अधिक महत्त्व तो अन्यरचित उद्यहरण योजना का 
है (ऊपर विशेषताओं का क्रम महत्त्व के अनुसार रखा गया है) । काव्यप्रकाश-शैल्ी 
की अपेक्षा तो काव्य-प्रकाश का प्रभाव कहना अधिक उपयुक्त है क्योंकि मम्मठ-स्वीकृत 
काव्य स्वरूप अति उदार है, उसमें समन्वय का ब्यान रख कर सामान्य हष्टिकोंण की 
पूर्ण रक्षा की गई है--शब्द और अथ॑ के अनन्य समन्वय को काष्य कहते हैं, यहू 
दोपरहित तथा गुणसहित हो, जलंकार ने हो तो भी कोई वात नहीं । मम्मट और 
जयदेव में मितास्त विरोध नहीं, अलंकार के सापेक्षिक महत्त्व पर मतभेद है । 


“चन्द्रालोक' का मत तो स्पष्ट है कि जयदेव अलंकार की अवहेलना नहीं देख 
सकते । रीतियुग अलंकार का युग था, अतः उसमें अलंकार की अवहेलता का अश्य 
नहीं भाता और यह्‌ कहा जा सकता है कि रीति कवियों पर “चन्द्रालोक' का प्रभाव है, 
परन्तु यह कथन सत्य के अत्यधिक निकट नहीं । इस युग में कला या अन्धकार की ओर 
जनता की स्वाभाविक रुचि थी; काव्य में भी अलंकार को प्रतिप्ठा मिली; और 'चन्धा- 
लोक' तथा 'कुबलयातन्द” का सम्मान हो गया । जयदेव के सधान अनेकांग-निरूपण 
हिन्दी के तथाकथित चन्द्रालोकी आचार्यों ने नहों किया, “भापाभूषण' तक पर अलंकार 
प्रकरण में 'कुवलयानन्द' का प्रभाव है । अत: प्रभाव की दृष्टि से तो यही कहता अ्षविक 
उचित है कि अधिकतर रीति कवियों पर “कुबलयातन्द' का प्रभाव है ! 


जयदेव ने लक्षण-उदाहरण-समन्बय की एक शेली का सस्कृत में प्रचार किया, 
जिसको अप्पयदीक्षित ने 'लक्ष्य-लक्षणश्लोक' माम्र से अभिहित किया हैं। इसकी 
बिशेषत।एँ निम्नलिखित हैं-- 


(क) संक्षिप्त अविकसित लक्षण ! 
(ख) लघुतम छर्द । 

(ग) एक ब्लोक में ही लक्षण तथा लक्ष्य । समावेश । 
(घ) स्वरचित उदाहरण । 

(ड) वृत्ति (गद्य) का निवान्त अभाव । 


ये सभी विज्लेपताएँ या तो अविकसित अवस्था की द्योतक हैं, या लाचारयत्व 
की अपेक्षा कवित्व के आधिक्य की । रीति कवियों में निश्चय हो इनका अनुकरण है, 
क्योकि रीति कबि रसिक कवि एवं अग्रोढ़ आचाये ये---उनमें विदेचत की रुचि अत्यल्प 
है । जरावंतसिह और परदुमाकर इसी वर्ग के ये । एक दोहे में ही जक्षण-लक्ष्य का 
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समादश सरल वाता कवि चंदधारोड' का दैती मे तो अनुकरण मसता है, दिपय े नहीं 
बयादि अनकारों के भेद प्रभेद सवध ही मुवनयाताद! के अनुसार हैं । 


चद्रालाज पती वा प्रभाव मानने में एर आपत्ति है। जयदेव वा लक्ष्य ञ्र्ख्यो 
त्योगिता थी इसलिए सूदमता स उदासीन रहवर उहान एक श्याहु मे सक्षघ-नध््य 
को ददा-दवाक र भर दिया अप्यटाक्षित न अउड्ारत के नेर्शा छा नी विस्वृत दिवेचन 
ड़िया इसतिए प्रयत् नंद के वचण रदाहरा के लिए स्वत इसोक लिन पढ़े । 
हिंदी के कवियों न अप्पपदीक्षित की इस विशेषता तो उपक्षा कर दी । फवत' बद्चों 
के पक्षण उदाहएग एड ही दाह मे ने नरे जा सर प्राय नहों के दक्षणों को दकर 
तदनन्तर कवि उन नहें क त्रनश उदाहरय विसता है. जिस कठ्योपयोदशिता वष्ठ हे 
जाती है। अस्त यदि चंड्रारोक घल्ता मे अभिप्राय उधु छत्द मात्र ही लिया जाय ते 
ना द्विदी क बुछ रीति कवि इस दाग के मान जा सकत हैं. अल्यपा जयदेव ही एक 
मुख्य विधेषता (एक ही छोट छत्द मं लगण-लक्य वा यमावा) महाँ तप्ाप्य है। 


इस भ्रकार यह स्पष्ट है कि विषय पम्प्रदाय बबदा श्लौ को दृष्टि में रेड 
कर इस रीति पिया का कोइ थी वर्गीकरण निर्दोष तहीं माना जा सझता 4 ठब इसके 
दो ही बय हो सफत हैं--अनेक्ागनिरूपफ तया एवगनिहूयत । अनकागनिरूपक हा 
प्रकार के हैं-पहत वे जिल्होंने एक रचना म काव्य के एक से अधिक जया पर विचार 
वियाहै जेंस दास दब आदि दा व दूसरे जिद्दोत निम्न भिन्न पुस्तक्तो मे भिन्न मिर अर्गो 
का विदचन किया है जसे मदिराम, जिनके ललितरलाम' मे बलक्ार दया खरा 
म॑ रप्र की चर्चा है। हमारा विचार है हि इस कारि के कवि जो असग-असग पुष्ठ 
में जलग्रन्यतरग अगा का विवेचन करते है. एरामनिरूपक ही हैं बयाकि इतनी प्रदत्त 
चमगता » ओर नहीं । एक्ानिहूपका क अनर वा हैं--रसविरूपक, अलकारमिल्पर्क 
दन्दानिष्यक आदि । रखनिल्पण के उन्ठगद नायिरा नेद तसंशिस पहुछकु, बारह 
माया आदि सभी दिपयो की स्ववञ्र रचनाएँ सप्निविष्ट हो सवती हैं । 


कवि दूलहू ने यपन वविनकुत कप्ठामरण वो. वूमिका मे हिंदी के तटेुगीन 
साहि यों का कुछ आराम दिया है-- हे पर 


घरन, बरन, सब्छुन छलित रचि रौप्त वरतार | 


रे ३ भू 


झेरद मत सठकवि के अर्थाशिय सघुदण। 
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हर र् जे 


जो या क्ंठाभरन को कंठ कर सुख पाय। 
सभा मध्य सोभा लहै, अलंकृती ठहराय ॥ 


“कर्त्ता', 'सत्कवि', तथा 'अलंकुृती', ये तीन भव्द साहित्यिकों के ३ वर्मों के 
परिवायक है । 'कर्त्ता' वह हे जो रमणीय रचना कर सके, आज ऊी भाषा में उसको 
'कथि' कहा जाथगा, ओर रीत्ति कवियों के प्रसंग में यह शब्द मतिराम, भूषण आदि उन 
साहित्यिकों का संकेत देता है जो लक्षणों की ओर ध्यान न देकर वर्णन प्रघान उदाहरणों 
में सिद्॒हस्त थे ! 'चत्कवि” शब्द यहां आचार के लिये प्रयुक्त है, जो व्यक्ति एक 
से अधिक अंगों का मिरूपण (एुक ही थुस्तक में) कर सकता था वह उस शुग को 
आचाये था--दूलह ने कदाचितु 'सत्कवि' शब्द का प्रयोग संस्कृत के आचाय॑ के लिए 
किया हो; परल्तु देव ने 'पुरातनि मुनि'" तथा “आधुनिक कवि/ शब्दों द्वारा संस्कृत के 
युराते आचार्यों को 'मुनि' तथा संस्कृत-हिन्दी के समकालीन आचार्थो को 'कवि' शब्द 
से अभिहवत किया हे । हमारा विचार है कि “मुनि! शब्द संस्कृत आचार्यो के लिए तथा 
“सत्कवि! हिन्दी रीतिकालीन आचार्यों के लिए प्रयुक्त हो तो अच्छा है । 'अलंकृती' से 
बुलह का अभिप्राप उस व्यक्ति से है जो अलंकारयुक्त कविता रच सके और अलंकार 
विषय का ज्ञाता भी द्ो--चन्द्रालोक-शली के जो आचार्य माने जाते हैं, वे सभी 


“अलंछती' हैं । 
अस्तु, तत्फालीन शब्दावली में ही रीति काल के साहित्यिकों के चार वर्ग इस 
प्रकार वर्नेगे-- 


१३, सत्कबि--अनेक अंगों का एकत्र विवेचन करने वाले; दास, देव आदि । 
२. कर्ता--रीति के आश्रय से वर्णन करने वाले, मतिराम, भ्रूपण आदि । 
३. अलंकृती--अलंका रविपय के ज्ञाता और लेखक । 

४. कवि---रीति-बिहीन रचना वाले; बिहारी आदि । 


इस पिछले वर्ग से इस स्थल पर हमको कोई प्रयोजन नहीं, फिर इस पर विचार 
कर सिया है । कुछ आचार्य ऐसे भी हैं जिन्होंने अलंकार-विपय के अतिरिक्त किसी अन्य 


१. अलंकार मुब्य उनतालोस हैं देव कहें, 
भेई पुराननि सुनि मतन में पाइये। 
आए! पक कविन के संसत अनेक और, 
इनही के भेद और विजिध बताइये ६ (सावविलास) 


३६६ | डॉ० ओम्प्रकात 


डरा 
भग पर लिसा हा उनका उसी अग के अनुसार यंग बनेगा । ्क्वा हया ता 
क्षत्र बडा व्यापक है जिसम आचायंत्त्व वी प्रवृत्ति हो वह 'जर्ता', अन्यपा बे 
सभी है । 


है 4 3] 


आरतीय पाब्पजास्त्र व प्रठि आयुनिद अनुराग को यदि ग्रा्फ द्वारा दखा 
जाय तो उसकी सीधी रेखा नहाँ बनती--प्रारम्भ म बढ अनुराग उत्तरोत्तर वद्धमान 
दिखाई पडता है. परन्तु फिर इसकी गठि बुछ काल तक के लिए स्तब्य हो गई है 
नदमम्तर नवीन परिस्थिति हे प्रभाव से इसम पुन' स्फूति लक्षित होती है । विवेचन का 
वज़ानिर शैली गद्य वा माध्यम, ठया प्राय सम्रहोत उदाहरण ही इन जाचायों 
सामान्य विशेषताएँ हैँ, प्रत्यय आचायें अपनी कुछ विशेषताओं वा प्रण करके ही आा 
बढा है. अत रीतिरात्ीन पिप्टपेपण की इतिश्री स्वत॒एव हो गई दै। 


आधुनिक युग मे कविदाजा मुरारिदानस लेकर रामदहित मिश्र वके रे 
कांस्य शास्त्रियों की सख्या दो दशक से अधिक नहीं और चोटी के काब्य-पास्व। 
तो एक दजन से अधिक न हुए हगि, परन्‍्तु प्रत्यक आचाय वी झुछ अपनी विधेष- 
ताएँ हैं। इस हेतु वर्गोबरण को समस्या यहाँ भी हल नहीं होती। मान्यवाओं के 
नाम पर य सभी आचार्य समन्‍्वयवादी हैं। इन घास्त्रीय आलोचको वी अपनी-अपनी 
विशपताएँ अवध्य हैं. परन्तु विवेचद तथा प्रतिपादन मे ही, भ्रतिपाध विषय में 
भौलिकता का प्रश्न इस युग म नी प्रायः ज्यान्या त्या बना रहा। लोक-रचि गा 
समय को माँग के अनुदृत प्रभूत सामग्री भ से किम्‌ ग्राह्मम्‌', 'विम्‌ अग्राह्मम्‌ पर है 
आधुनिक आलोचक जाचाय बन गये हैं । 


अस्तु, आधुनिक आवचार्यों क सामायतः दो वय बन सफत हैं-“(क) प्राचीरी 
के ही अनुतार अलकार शास्त्र वी सक्षण-उदाहरण वाली ध्सी पर पुस्तक 
बाले, (ख) बगकार शास्त्र पर विद्यारात्मक (प्राय अनुसन्धान के सहारे) पुस्तक 
लिखने वाले । क' वग मे ४ उपदर्ग हो सबत हैं--(१) समस्त साहित्य घास्त्र पए 
रुवना करने वाले, (२) केवत अलकार शास्त्र पर, (३) केवल रस विपय पर, (४) 
अन्य जगो पर। इसी प्रकार ख' दग के भी £ उपदय बन सबते हैं--- (१) उमत्त 


दीवि शास्त्र के विवयक, (२) अलक्ार विवचक, (३) रस बिवेयक, (४) अस्य अंग 
(या अग) के विवेचक । 


तालिका द्वारा इस वर्मोकरण को इस प्रकार दिखाया जा सदता हैं” 
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५ 
(कक) वर्ग--आचीत पद्धति पर लक्षण-उदाहरण शैली के आचार्य :--- 


(अ) उपवर्भ--समस्त साहित्यशास्त्र के व्यास्याता कविराज मुरारिदान, 
जगन्नाथ प्रसाद 'भानु', कन्हैयालाल प्रोह्मार, रामदहिन मिश्र आदि ॥ 
(आ) उपवर्ग--अलंकार के व्यास्याता--भगवानदीन, अर्जुददास कोडिया 

आदि ! 
(३) उपवर्ग---रस के व्यास्याता--अयोध्यासिह उपाध्याय आदि । 


(छत) बर्ग--विचारात्मक [प्रायः अनुसंधोव के सहारे) पुस्तक लिखने वाले :--- 


(अ) उपवर्ग--समस्त कछाव्य-शास्त्र के विवेचकफ--बा० ग्रुलाबराय, डा७ 
नगेन्द्र, ढा० भगीरथ मिश्र, प्रो० बलदेव उपाष्याय । 

(आ) उपबर्य --अलंकार-विवेचक---डा० “रसाल' आदि । 

(इ) उपबर्ग--रस-विवेचक--आचार्य रामचन्द्र शुक्ल, ढा० भगवानदास, 
बा० भुलावराय, डा० राकेश आदि ॥ 

(६) उपबर्ग--अन्य अंगों के बिवेचक--श्री लक्मीलारायण 'सुधांशु' आदि। 


यह वर्गीकरण भी रीतिकालीन वर्गोकरण के समान निर्दोष नहीं है, क्योंकि 
समसामगिक साहित्यिकों का मूल्यांकन कठिन कार्य है। 


आधुनिक समाल्ोचना और रोतिकाल 
डॉ० रमेशकुमार सर्मा 


द्विवेदी-युग का समाप्ति तक जात-आत हित्दी-साहित्य म एक नया ही फशन चल 
पड़ा था। जपन को समय के साथ चलने वाल चैतय मन साहित्यकार सिद्ध र्रने के 
लिए अनेक कवि मध्यधुगीन कविदा--विशेषकर रीतिकातीद कविता वी जाँस बन्द करके 
आलाचना वरने सग ये। इनम स॑ अनेत विद्वान्‌ रीतिबाल की कविता से वेदल सेकिण्ड 
हँष्ड'! परिचय रखत थ | धू'कि रीतिवाल वी कविता दजमाषा मं है, इस कारण रीदिं 
बाल का अब ब्रजभापा की कविता और व्रजभाषा का जय रीतिकाल की कविता लिया 
जाने लगा या। क्रमश यह फशन इतना प्रचलित हुआ कि रीतिबाल बी ता तक 
ही इन आलाचका न अपन को सीमित न रखता, अपितु रोतिकास वी सस्डृति, ॥ 
राजनीठिक तथा सामाजिक आस्थाआ को भी समट लिया और सामूहिक रूप से स० 
१७०० स १६०० तक की प्रत्यक बात इन लोगा का दूषित और घिदोनी संगत लगा। 
इस मनोदत्ति के दीज भारतन्दु-युग म बाय यय ये औौर उसकी जड द्विवेदी-पु्ग मे मजे 


बूत हुई थी वधा प्रसाद पन्द निराला युग म उमया पूर्ण विकास हुआ | श्री सुमिश* 
नदन पन्‍्त ने पल्लव' की भूमिका में कहा है-- 


“उप्र ब्रज की उदशी वे दाहिन हाथ से अमृत का पात्र और वायें मं सिपपूर्ण 


कठारा है, जो उस युप के नैतिक पदन से नए छलढला रहा है। ओह, उछ पुएनी 
गुदडी मे अस्नस्य छिद्र, अपार सकीषताएँ हैं । 


“इन “ “ मे से जिसदी विलास वाटिका म भी आए प्रवज्न करें “ “ सबकी रद 
बावड़ियां म कृत्सित प्रेम का पुद्दाया शत घत रसघारा म फूट रहा है” ल्ल्ूंयो 


उद्दाम यौवत की गब आ रही है। इस तोन फुट के नखणिख के ससार के बारह 
ये कविपु गव नहा जा शक ।/* 





१ भो सुम्ितानदन पन्‍्त 'पल्लव', १६४२ हं०, चू०, ७, ६ १०॥ 
डैे६८ 
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पन्‍्तजी का यह कथन आधुनिक काल के विचारकों के संकीर्ण तथा अन्यायपूर्ण 
हृष्टिकोण का प्रत्तिनिधित्व करता है | 

भारतेन्द्ु-युग तक व्रजभाषा का बोलवाला था, फिर इन लगभग ५०-६० 
वर्षो में ऐसा हृष्टिकोण-परिवर्तन कैसे हुआ ? खड़ीवोली और ब्रजमापा का झगड़ा 
इसका मूल कारण है । 


भारतेन्दु-युग में खड़ीबोली के गद्य का निर्माण हुआ; उद्द भी विकसित होती 
जा रही थी; सरकार के प्रयासों से आवायमन के साधन बढ़ रहे थे, इसलिए 
देश में विभिन्न भागो के निवासी अधिकाथिक राम्प्क में आ रहे थे; पढ़े-लिखों की 
सामान्य बोलचाल में खड़ीबोली का प्रयोग किया जाने लगा था; और ऐसे समय में 
बजभाष की एक-देशीयता सामाजिकों को खलने लगी थी । जो लोग ब्रजभाषा-भाषी 
नहीं थे, उनके मन में ब्रजभाषा के प्रति विशेष--या कहिए आवश्यफ--मोहे न था 
और समय की पुकार के अनुसार कविता को सार्वदेशिकता प्रदान करते के लिए खड़ी 
बोली का सहारा लेता ही उन्हें लाभप्रद सूझ्ष रहा था । उबर त्रजभाषा वाले' अपनी 
भापा का पल्‍ला छोड़ना नही चाहते थे । यहाँ से एक सामान्य साहित्यिक विबाद 
का आरम्भ हुआ, जो कि आगे चलकर अपने ब/स्तविक स्वरूप को ख्ोकर मामुली 
गाज़ी-गलौज में परिणत हो गया। सृजनात्मक आलोचना और तकों का स्थान छिद्वान्वेषवण 
तथा बिब्बंसात्मक मनोदृत्ति ले लिया । धीरे-घीरे इस विवाद में कठुला की मात्रा 
बढ़में लगी और द्विवेदी-युग में होता हुआ यह झगड़ा आधुनिक युग में पहुँचा और 
उसका स्वरूप एक पक्षीय विपवमत का रह गया | 








भारतेस्दु-पुष् में इस विवाद का आरम्भ 


१९वीं शताब्दी में लाचनो और ख्यालवाजी की प्रतियोगिताएं अत्यधिक 

प्रचलित तथा लोकप्रिय हो गई थी । डा० केसरीनरायण शुक्ल ने अपनी पुस्तक 'आधु- 
निक काव्पधारा' में भारतेन्दु-युग के जावनी-साहित्य के उदाहरण दिये हैं। डआ० माता- 
प्रसाद गुप्त ते हिन्दी पुस्तक साहित्य” में जमशेदजी होमरसजी पीरान के 'कलगी के 
दिलपसन्द ख्याल” (१८८२ ई०), नन्‍्दलाल का तुर्शराग! (१८८३ ई०), आदितराम 
जोइतराम तथा जोशी सनसुखराम के 'कलगिनी लावबियों (१८८७ ई०) तथा शम्पु- 
दयाल का 'अमसी व लावदी स्थालात तुर्रा' (१८८८ ई०) रचनाजों की चर्चा की है । 

» ख्यालवाजी तथा लावनियों के अखाड़े उन दिनों परस लोकप्रिय थे । ख्यालबाजी के 
दो “स्कूल' माने जाते हैं, 'तुर्र' और 'कलगी' । बलाड़ों में इन दोनों की 'चोंचें' देखने को 
हजारों की भीड़ लगा करती थी । जनता की इसमें विशेष रुचि थी और जोकरुचि 
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के अनुरूप हो इनका भाषा खड़ी बोता हुआ रखती थी | बाद में इन में १8 हैं 
झब्दा वा प्रयाग भा जारम्भ हुआ + वाइ-साहित्प मे छडावाली हे डा प्रयाय हक 
तन जान-जात मुखर हा उठा था। लावरी औौर खड़ीयाता के अतिरिक्त सोर 485 
मे सामधित्र थाता पर (खड़ावाला मे) रचना होन लगी थी । डार जद्मीसागर 35255 
में अपनी पुस्तक आयुनिक हिन्दी-साहिस्प (१८५० १६०० ई०) मे एक उ 
प्रस्तुत किया ।* 


इसक जतिरिक्त इमाइशा और आयसमाजी प्रचारक न भा अपन नजना में 
खड़ी वाला का प्रयाग किया आयसमाजा प्रचारका के भजना वी भाषा घिवित हीगे 
पर नी शुद्ध सहीवाली थी (५ लोव-्गीत तथा स्थात-लावनी रचत वालेय कि 
किसी विवाल को ध्यान मे रवकर सड़ीवोनी मे रचना नही बर रदे थे, अपितु लोकरुचि 
वो देखकर अपनी रचना को तोकप्रिय और सवसाधारण के समभने योग्य ५ 
के लिए ही सड़ीबोजा वा प्रयोग कर रहे थे। उनहे सामने बरजनापा और उडीवा 
का भगड़ा नहीं था। इन वविया वी इने रचनाजा का जनता ने इतना स्वागत 32 
कि उस काज + साहित्यबारों ने जोज-साहित्य वा सृजन जारम्भ कर दिया । ५ 
मे पूजाका गरुच्छा (१८८२ ई०) प७ प्रतापतारायण मिश्र न भव गी लईई 





१ राजा फिरगो रेल चलाई छिदर से जाती जाती है। 
घिग ही दिल्‍लो घथिग्‌ ही अणरा घिगू हो भरतपुर जाती है॥ 
अप्न न खाती पानो न पीतो घुंआ के बल से जातो है। 
कच्ची सडक पर वह नहों चलतो लोहे लटठों पर जाती है ४ ) 
(आ० हिं० सा० १६४८ ई०, १० ६! 
३ तु प्रभु हमारा पालाहारा। 
विनय भुनो हरि हे फर्तारा। 
कोमल मन हो दया में राघू 
निसि दिन प्रम भोज को चालू। 
सदा रहे में आाज्ञाकारो 


बुद्धि मरो रहे खुचारो। 
मेरो दाणों सोढो होदे। 


उत्तम गुण यह कभी न झोबे ॥ 
में सतसग से प्यार बदाओं ॥ 


खोटे माग पर कभी न जाऊं ॥ दे 
->लास़ा देवराज ऋझत सप्ताडू प्रथना', श्८८७ ई० (डा० कुपिलदेव लिह ) 
प्यजमाया बतास छड़ोबोलो, १० ६९ 
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(१८८५ ई०), पं० क्षीघर पाठक ने 'एकाल्तवासी बोगी' (१८८६ ई०), पं० बदरी- 
सारायण चौयरी 'प्रेमधन' ने 'कजली कादस्विती' (१८६० ई०), वाबू बालमुकुन्द 
गुप्त ने जोगीड़ों का संग्रह” (१८८७-६६ ई०) लिसा। पाठकजी के “एकान्तवासी 
योगी! के प्रकाशन से सड़ी बोली और ब्रजभाषा का झगड़ा आरम्भ हुआ । ब्रजभाषा 
के पक्षपात्रियों को खड़ीवोली का ग्रह विज! दाब॒ल' बुरा लगा और बलड़ीवोली वालों 
के साथ जनरुचि और समय की माँग थी | लेसे गड़ गये और भाषा-युद्ध की भरी 
बज गई | लोक-काब्य ने खड़ोवोली की नीव हड़ कर दी थी! और हड नीब पर 
खड़े होने के कारण खड़ीवोली ने टक्कर लेछा आरम्भ कर दिया 





उदूं का विकास होना आरम्भ हो मया था और हिन्दी से उसकी प्रतिदन्द्रिता 
थी । छद्ू का सामता करने के लिए पक सर्वाज्रपूर्ण (गद्य तवा पद्म दोनों में समर्थ) मापा 
की आवश्यकता थी और खड़ोवोलो के समर्थकों ने खड़ीवोली को इस आवश्यकता- 
पूत्ति में समर्थ समझकर उसका समर्थन करना आरम्भ कर दिया। ब्रजेभापा वालों 
से अ्मवश, इस्ते अनधिकार चेप्टा सभझा और विरोध करना आरम्भ कर दिया। 
इस अभ्याघुत्व विरोध में सारतेन्दु ने साथ नही दिया । वास्तव में भारतेन्दु ने जड़ी- 
बोली में कविता करने का प्रवत्न किया और उसके प्रचार का प्रयास भी किया, यद्यपि 
खड़ीवोली फी कविता उनके मधुर मन के उपयुक्त नही पड़ती थी, परन्तु फिर भी युग- 
द्रष्ठा भारतेन्दु ने खड़ीबोली के प्रचार का प्रयत्त किया । * कुछ लोग तो यहाँ तक 





१. रासघारों, नौटंकी, जोगीड़ा, लावनी आदि गानों से खड़ीवोली फा गढ़ हढ़ 
करने में बड़ी सहायता मिली । इन्होंने इतने सजद्बृत मसाले से खड़ीबोली की 
इंट जोड़ी क्षि सारा प्रहार निष्फल हो गया । (श्रो कृष्णदेवप्रसाद गौड़ : 'आधु- 
निक खड़ीवोली कविता को प्रगति', १६४२६ ई०, 9० ६) 

२. भारतेस्वुजो ने १ सितम्बर १८८१ के “भारतमित्र' में प्रकाशनार्थ कुछ पद 
खड़ीबोलो में रचकर भेजे थे, उन पदों के साथ उन्होंने निम्न पन्न सम्पादकजी 
फो भेजा था-- 

४“ घ्रचलित साधुभाषा में कुछ कविता भेजी है, देखियेणा इस में क्या कसर 
है” । तोन भिन्न छन्दों सें यह अनुभव करने के लिए कि किस छल्द में इस 
भाषा (खड़ी बोलो) का काव्य अच्छा होगा, कविता लिखी है। सेरा चित्त 
इससे सन्तुष्ट न हुआ ओर न जाते क्‍यों प्रजभाषा से भुकले इसके लिखने में दूना 
परिश्षम् हुआ ।” डा० केसरीनारायण झुक्ल (“आधुनिक काब्यथारा, पृ० १३५) 

और फिर भारतेन्दु इसो निष्कर्ष पर पहुँचे कि उनके लिए काव्य को भाषा ब्रज 
हो उचित है । उन्होंने लिख “जो हो मेंने कई बेर परिश्रम किया कि खड़ीबोलो 
में कविता वनाऊ, पर मेरे चित्ततुसार नहीं बनो 7” (भारतेन्दु : 'हिन्दी भाषा) 
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के अनुरूप ही इनकी भाषा सदी यात्री हुआ करता थी । बाद मे इन भे ड्रुउ 22 
शब्धा वा प्रयाग नी जारम्भ हुआ । लाक साहिए्य मे सडीबाली गे बाय प्रयाग हरा 
तब जात-आत मुसर हो उठा था। लावनी जौर खडीवाजी ब अतिरिक्त लोक! 38 
में सामयिक बातो पर (खड़ीबाली मे) रचना हाने लगी थी । डा० लक्ष्माांगर वाष्णः 
ने अपनी पुस्तक आयुनित हिन्दी साहित्य/ (१८६५०-६०० ६०) मे एड उदाहस्म 
प्रस्तुत किया ।* 


हुमक अतिरिक्त इसाइया और जायसमाजी प्रचारका न भी अपन भजवा मं 
खड़ी बावी का प्रयाग विया ।जायसमाजा प्रचारका के मजना वी भाषा विविंत हवन 
पर नो गुद सडीयाती थी।* लाक-्योत तथा स्थात लावनी रचने वाले ये गैंवि 
विसी विवाद को ध्यात म रखबर सडोयाली म रचता नहा बर रहे थे, अपितु लोवर्सच 
को दखकर अपनी रचना को वोव॒प्रिय और सवसाधारण के समझन योग्य बा 
के लिए ही सड़ीवाता वा प्रयोग कर रहे थ। उनके सामने इजभाषा और सडीवार्ल 
बा भगड़ा नहीं था। इन बविया की इस रचनाओं वा जनता ने इतना स्वागत ब्िया 
कि उस काल के साहित्यवारा न लाव-साहित्य का मृजन जारम्भ कर दिया। भारत दुजी 
जे 'कूला का गुच्छा (१८८२ ई०) पर प्रतापनारायण मिश्रन मत बी लहर 





१ राजा फिरगो रेल चलाई छित में जातो जाती है। 
दि हो दिल्तो धिग ही आगरा, पिग्‌ हो भरतपुर जातो है ॥ 
अप्त न खातो, पानो न पोती, घुआ के छल से जाती है। 
कच्ची सड़क पर वह नहों चलतो, लोहे-लट्ठो पर जाती है ॥ ) 
(आा० हिं० सा० (६४८ ई० ६९ है 
२ तू प्रभु हमारा पालनहारा 
विनय सुनो हरि हे कर्तारा। 
कोमल मन हो दया में राघू' 
निम्ति दिन भ्रम भोज को चाजू। 
सदा रहे में आज्ाकारो 
बुद्धि मेरी रहे सुचारो॥ 
मेरो वाणों भोठो हांवे। 
उत्तम गुण यह कभी न खाबे | 
में सतसग से प्यार बढ़ाऊं । 
खोदे साम पर क्भो न जाऊँ। 
-जलाला देवराज कृत 'सप्ताड़ूी प्रयना, रै६८७ ई० (डा० कपिसदेव सिंह 
“इजभाषा बनाम खडीबोली) 2% ६७) 
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(१७८४ ६०), पं० क्ीबर पाठक ने 'एकान्तवासी योगी' (१८८६ ६०), पं० वदरी- 
नारायण चौधरी प्रेमधन' ने 'कजली कांदम्विनी! (१८६० ई०), वाबू वालमुकुन्द 
मुप्त मे 'जोगीड़ों का संग्रह! ( श्य्४७-६६ ई०) लिखा । वाठकजी के “एकान्तवासी 
योगी' के प्रकाशन से खड़ी बोली और ब्रजभापा का झगड़ा आरम्भ हुआ । ब्रजेभापा 
के पक्षपातियों कौ खडीवोली का यह 'बेजा दखल' बुरा लगा और खड़ीबोली वालों 
क$ साथ जनरूचि और समय की माँग थी! सेसे गढ़ गये और भापा-यरुद्ध की भेरी 
वज गई । लोक-काव्य ने खड़ीबोली की सीव हृढ़ कर दी थी” ओर इढ़ जीव पर 
खड़े होने के कारण खड़ीवोली ने टक्कर लेना आरम्म कर दिया । 


उद्दू का विकास होना आरम्भ हो गया था और हिन्दी से उसकी प्रतिद्वन्द्रिता 
थी । उर्दू का सामना करने के लिए एक सर्वाज्ूपूर्ण (गद्य तथा पद्य दोनों में समर्थ) भाषा 
की आवश्यकता थी और खड़ीवोली के समर्थकों ने खड़ीवोली को इस आवस्यकता- 
पूत्ति में समर्थ समझकर उसका समर्थन करना आरम्भ वार दिया । व्रजभाषा बालों 
में भ्रमवश, इसे अनधिकार चेप्ठा समझा और विरोब करवा आरम्भ कर दिया। 
इस अश्याधुस्थ विरोध में आरतेन्दु ने साथ नहीं दिया। वास्तव में भारतेन्दु ने खड़ी- 
बोली में कविता करने का प्रयत्न किया और उसके प्रचार का प्रयास भी किया, यद्थपि 
ख्ड़ीबोली की कविता उनके मधुर मन के उपयुक्त नहीं पड़ती थी, परन्तु फिर भी युग 
द्रष्टा भारतेन्दु ने खड़ीवोली के प्रचार का प्रयत्न किया । * कुछ लोग तो यहाँ तक 





2 + ही विलक० प्रशककक- “मन 

१. रासथारी, तौदंकी, जोगौड़ा, लावनी आदि जानों से खड़ीबोलो का गढ़ हड़ 
करते में बड़ी सहायता मिली । इच्होंते इतते मजबूत मसाले से खड़ीवोली फो 
इंढ जोड़ी कि सारा प्रहार निष्फल हो गया ३ (श्री कृष्णदेवप्रत्ताद गौड़ : 'आधु- 
जिक खड़ीबोली कविता को प्रगति, १६२६ ई०, पृ० ६) 

२. भारतेच्दुजी ने १ सितम्बर (ैपसर९ के भारतमित्र में प्रकाशनार्थ कुछ पद 
खड़ोबोली में रखकर भेजे थे, उत पदों के साथ उन्होंने निम्न पत्र सम्पादकजी 
को भेजा था-- 

४““अचलित साथुभाषा में कुछ कविता भेजी है, देखियेगा इस में क्या कसर 
है । तीत भिन्न छन्‍्दों में यह अतुभव करने के लिए कि किस छन्द में इस 
भाषा (खड़ी बोली) का काव्य अच्छा होगा, कविता लिखी है। मेरा चित्त 
इससे स्तुष्ठ न हुआ और न जाने क्‍यों ब्रजभाषा से मुझे इसके लिखते में दूना 
परिश्रम हुआ ५” डा० केस्तरोनारायण शुक्ल (आधुनिक काव्यवारा, प्र० ९३५ हे 

और फिर भारतेन्दु इसी निष्कर्ष पर पहुँचे कि उनके लिए काव्य की भाषा बज 
ही उचित है। उन्होंने लिखा “जो हो मेंने कई बेर'परिश्षम क्षिया कि खड़ीबोली 
में कविता बनाऊं, पर मेरे चित्तानुसार जहाँ बनो ।/ (भारतेन्बु : हिन्दी भाषा) 
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आारतार ने ही विया ।१ तालय 
मानत हैं कि काव्यक्षेत्र म सदी वादी दा सचार गठन 22308 
यह वि इस दिवाद मे बदुता भरने मे भारताई का हाथ बिलकुल 


बानां पी 
घीर धीरे यह विवाद बढ़ता गया जऔौर इसबे मूल में जो पाप 
भनोदत्ति को मकौीणता था रसने इस विद मे जारम्मिक 20772 
विदा । ब्रजभाषा के समघक्ा न सहीशोदी वाया को वुद्धिदीव/ दर पट 
आरम्भ वर दिया ।* इस विवाद से विदशी विद्वान नो जहत न कर हब जा 
ने खडीबोदी € पक्ष या समथन स्या , ४ किन्तु प्रियमन साहब दर 
विरोय किया ।४ प्रजभाषा दासा को उद्ें का नय था । व समयते छरीबोली 


अम्मी शाधावरण गोम्वामी ने 
के सहारे एदूँ घुस जायगी | इसी नय से अयभीन प० राघावः 
लिखा था-- 


* हम अनुमान करते हैं कि याद स़ीबोत्री यो कविता की हर व 
तो फिर जड़ीबाली रु स्थान म थाड़े दिता म खाती उर्दू का 2 नी भंग 
घर सरबारी पुम्तका मे फ़रमी शाद घुस हो पढे, इघर पद्म म भे गे 
गई तो सहज ही यगडा निपटा। * (हिदोस्थात, १४ जनवरी, १८८८ 
० कल र्ि 
१ “श्रडोबोलो का काव्य-सेर मे वस्तुत' सचार आरतेम्दु बाबू ने (अं 

उस्तवी ओर सुरुवियों का ध्यान स्वयमेद पय प्रदशन करते हुए उन्होने बम 
किया ।० इस प्रकार जड्ी-योली को शाप्य के क्षत्र पे आगे बढ़ाने का स' 


ँ 
प्रयत्त विया ४” प० शुक्देवबिहारों मिश्र॒[ आधुनिक ब्रजभाषा काय्य/ 9० के 
प्राक यचन) 


जावे लड़ीदोलो पर कोझ नये दिवानो । 
१ 


६ हर 

हम इन लोयन हित सारद सो चहत विनय करि॥ 

काहू दिपि इनके हिय को दुमति दोने दरि॥ 

जाझों ये साँचे आनादप्रर सो सुख पादें। 

ओऔ' हद करि नित ओरनका नहि वें ॥ 

जानायरात “*स्नाकर (तातपतार! १८६६ ई०, ० ३०-३४) 

३ बाबू अग्रोध्यप्रसाद खत्री कडीडोलो का पद्च, श्यूमफ ईण ९ ६ 
(भूमिका) । 

४. प्रियसन साहब का बाबू अ० प्र० सत्रो को लिया गया ६ फरवरी [८६६० ई० 
का पत्र ('छटीबोलो का आदोलर्ना, ० ४५ ।) 

५ झऔओअ०भ्र० " छट्ोदोलोका प्रेफ्दोलन', चु० १४ ३ 


पु 


आधुनिक समालोचना और रीतिकाल [ ३७३, 


उधर खड़ीवोली वालों ते केवल खड़ीवोली के प्रचार तक ही अपने प्रयत्नों 
को सीमित न रेखा, वरन्‌ उन्होने कहना आरम्भ किया कि द्रजभाषा का जसाना 
गुजर गया है; उसके विकास को चरम सीमा निकल चुकी है; उसे अब विश्राम ले 
लेना चाहिए । 





“इस संसार में एक वस्तु एक वार ही उन्नति के शिखर पर चढती है फिर 
या तो स्थिर हो जाती है या गिर जाती है। क्वजभाषा की कविता कई बातो में 
उन्नति की पराकाष्ठा से भी परे पहुँच चुकी है और यद्धपि अनेक अन्य बातों में उसे 
उन्नति की समाई है, पर अवसर नही है । ब्रजभापा की कविता को" विश्वाम लेने 
का समय अवश्य आ पहुँचा है । उसको अधिक श्रम देना क्षावश्यक नहीं ।”* 

(हिन्दोस्थान, ३ फरवरी, १८८८ ई०) 


पं० श्रीघर पाठक के इस कथन से और अन्य विद्वानों के इसी प्रकार के 
कथनों से झगड़ा भाषा और भाया का नहीं रह गया, अपितु खड़ीबोली और ब्रजभाषा 
के साहित्य. का हो गया । घोरे-बीरे खड़ीवोली वालों ने मध्ययुगीम साहित्य पर 
आक्रमण करना आरम्भ किया । ब्रजभाषा का दल दुर्बल होता गया और द्विबेदी-युग 
तक आति-भाते परिश्रमित ब्रजभापषा पर दायें और बायें, चारों ओर से उचित और 
अनुचित आक्रमण होने आरम्भ हो गये । पराजयोस्मुख ब्रजभापा-दल् क्षोभ तथा 
खिसिमाहठ के कारण और खड़ोवोली-दल विजयमद के कारण संयम खो बैठा, 
ओऔचित्य को ताक में रख दिया और इस भापा-युद्ध मे कद्ुता पूर्णझपेण भर गई । 


हिवेदी-युग में 


“ब्रजमापा का बहिष्कार करते से हिन्दी की प्राचीनता प्रगट न होगी और 
खड़ीधोली की खिल्‍ली उड़ाने से नवीनता नष्ठ न होगी । हानि दोनों से है । इसलिए 
दोनों दल्न वालों को ईर्ष्या-द्रेप त्यागकर काम करना चाहिए ॥/३६ 


उपरोक्त प्रकार के सन्तुलित मत रखने वालों के शान्ति प्रचार के मध्य भी ब्ज- 
भापा और छड़ोवोली का युद्ध तीढ़ से त़ीब्रतर होता गया । द्विवेदी-युग में आकर 
कुछ और त्मे कारण उपस्थित हुए और उत्तके कारण जड़ीबोली और ब्रजमापा 
वालो के मध्य की खाई और भो वढ़ गई । दिवेदों युथ की ख़ड़ोवोली की कविता 


१. “जड़ोवोली का आन्वोलन', पृ० १६॥ 
२- पं० जगन्नाय प्रसाद चतुर्वेदी : (सिहावलोकन', १६७४ बि०, पु० ३२ 
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का एफ प्रधान नाव था राष्ट्रीयता । अग्रजों साप्राज्य क विद वदिद्वाहू की भावना 
से जनता वो अनुप्राणित दस्त क॑विए स्वदायें नावता का राम फूंका गया। उमये 
की पुकार था कि देश मे दासता हे प्रति विद्वाह वा भावना जगाइ जाय और इस्बा 
मे इस क्षत्रम अग्रसर होना आरम्म विया ।”मनक्ति की बधिकान कविताएँ 
खड़ी बोली मं बी गई--त लिए बार रप* का आउश्ययवा थी । वीर रस कया 
स्वदशी भावना में जो आमाडुति का रपम है उसका मन और घरीर या दृष्त करने 
बाली श गार आवना से विरोध है स्वाभावित्र था जि उस बाल के राष्ट्रीय बदि 
आगार मे दूर रह कर स्वदेपों भावना वा प्रचार करें । चूहिं ग॒आापा में थार 
बा जाधिवय है (और रोतिकाठ उमक्षा प्रतात है) इपतविए राष्ट्रीय भावना वे विकास 
$ साथ साध शूगार की “पंसा वा भाव--नौर उसरे सापन्साय ब्रजभाषा गौर 
उसकी शुगारी झविता क प्रति विराध वा नाव भी विकूमित हुआ। वहां जाने 
लगा कि ब्रअभाषा वीर रस और दन प्रेम को बबिता क अनुपयुक्त है। बढ बात 
भूषण और भारतादु वी दीर रस तदा देश प्रेम की कविता वे रहते हुए भी वही 
जाती थी, ब्रजभाषा वाला न ग्रजमापा मं दौर रस तथा दशग्रेम नी वर्विता 
करके इस तर वा उत्तर नहीं दिया अपितु से वाली बे गय मे खथ्टी बोली रो 
कविता वा विरोध हो व करते रहे । इस तिराध में आवश्यक बहुता भी बहुघा भी 
जाया करती थी (१ यति द्विवेदी युग के ब्रजभाषा के कविया ने अपनी भाषा मं 
समय वी माय के अनुरूप कविता को होती और थांडा-सा हर-केर कर लिया होता 
तो बज भाषा आज भा अपने पूष गौरव बे' साथ जीवित होती । 


आचाय महावीरप्रमाद द्विवडी दी पुस्तक कविता कलाप' वो तीढ़, बहुतियो 
से युक्त जो आलोचना मई १६१३ इ० की मर्यादा में कलाप था प्रताप शीपर 
से छप्रे श्री “सम उप आलोचना के लेखक धृष्ट समालोचक' नाम के शिसी गुर 
नाम सज्जन ने वड़ो कीचड़ उछालो और इस विवाद को एक और गदा स्वरूप 





है जयद्॒य वर्षो, भारत भारती” आदि ३ 


२ “आपुतिक कवि आधु कवि होने का दस नर रहे हैं” “ चूरन बाले सटको का 
क्षण बितना प्रिय लगता है । देश का नाम लकर एक-आथ इधर-उधर कै 
लटके सुदाजो और सुझुव बन छाम्मो। वदनोप महारयों से अति वितम्पूण 
प्रायना है कि इस साहित्य-परिवतन के युय म॑ नव मुरीद हिंदों पाठकों को ऐसी 
शिक्षा न दें, जिससे सत्ववियों का तिरसस्‍्कार हो नहीं, वरन काव्य रा आदश हों 


अैष्ट हो जाप ! (प० चद्धमनोहर मिथ्र का 'कविता कर मस' शीषक सल 
इज, कला ६, खड़ २, किरण २ अपस्त १६४८, पृ० १४६ ।) 


आधुनिक ससालोचना और रोतिकाल | ३७४ 


प्रदान कर दिया, और जब घीरे-धीरे इस विवाद में व्यक्तिवत छीछालेदर ने प्रवेश 
पा लिया ।! इस आपस की छीता-झपटी में हानि हुईं श्रजभापा की और उसके 
साहित्य की । घीरे-बीरे खड़ो वोली पनप्मे लगी और ब्रजभाया के विरोधियों की 
संस्या बढ़ने लगी | 


खड़ीब्ोली की कविता विकासोस्मुख हुई। उसमें नूतन प्रयोगों का आरम्भ 
हुआ । नृतन छन्दों की रचना की ओर कवियों ने घ्याभ दिया तथा कविता 
अतुकान्त भी होते ऊग्री। खड़ीबोली वालों ने इस प्रकार अपनो कविता को 
गत्यास्मकत्ता प्रदान की और. ब्रजभाषा वालों ने विरोध करने के हेतु ही, इन प्रयोगों 
का विरोध किया ।* नूतन छल्दों का प्रयोग तथा अतुकान्त कविता का विरोध करके 
प्रजभाषा वालों ने ब्रजभापा का सबसे बड़ा अहित , किया । उन्होंने जन-समाज के 
धामने गहु सिद्ध कर दिया कि ब्रजभापा और उसके समर्ंक एर/नएंदी--रूढ़िवत्दी--« 
है और प्रत्येक प्रकार के गत्यात्मक सुधार के विरोधी हे | इस काल के इन कवियों 
में अपनी इसी रूढ़िवादिता के कारण ब्रजभाषा (और श्रृंगार रस की कबिता) पर 
छू्विवादी होने की मोहर लगवा ली और अपने विरोधियों का कार्य स्वयं ही सम्पन्न 
कर दिया । यदि इस काल के कवि ब्रजभाषा में अतुकान्त, छत्दहीन तथा देशप्रेम की 
वीररसात्मफ फविता करता आरम्भ कर देते तो सम्भव है कि व्रजभापा और उसके 
काव्य को रुढ़ होने की उपाधि से मिलती । इत लोगों ने अप्रत्यक्ष रूप से जनता के 
सामने ब्रजभाषा को प्रत्येक प्रकार के सुधार का बिरोघी सिद्ध कर दियाओ तथा 











३. यं० चस्द्सनोहर सिश्र का कविता कर्म शीर्षक लेख : “इन्दु', फला ६, खंड ९, 
किरण २, १६१५ ई०, १० १४७। इस निबन्ध में द्विबेदीजी और उनके शिष्य 
श्री गुप्तज्ी पर व्यक्तिगत लांछन लगाये गये । 

२. “सज्जनों, कुछ ऐसे भी हैं जो बेठुकी हॉकते हैं । जब तुझे न मिले और 

फ्रगफिया तंग हो जाय तो वेचारे कया करें + बेतुकी काव्य ही नहीं, महाकाब्य भी 

बनते लगे हैं । वेतुके कवियों का कहना है कि लुक मिलाने में बड़ा झंझट है।” 

(प० जगन्नायप्रसाद चतुर्वेदी : सम्मेलन पत्रिका, भाग ६, अंक ११-१२, संबत्‌ 

१६७६, प्रृं० एफ३ ) 

“हुमारे बाप-दादे ब्ैलगाड़ो पर चढ़ते थे, लेफिन हम रेलब्ले ट्रेनों में धण्ठों में 

कोसों का सफर तथ करते हैं। इसी तरह पुराने कबि दोहा और सोरठा लिखते ये 

तो फोई वजह नहीं कि हम भी सिर्फ 'शंकर चाप जहाज, सामर रघुचर बाहुबल' के 
(फ्रेप अम्ल पृष्ठ पर) 


दा 
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धूम रीतिकानीन परम्परा वा जड़ अतुगमन करके रीतिकार मे प्रति पढ़े विये 
नागा वे मन मे सदह उत्पन्न कर दिया कि ब्रजभाषपा और उसदा कास्य बगति 
वान है। 


जारतादु युग मे रजभाषा जौर खड़ीवाजी के झगड़े मे सदीवाता की विंजम 
के जा सतत ये व द्विवदी-युग म जाइर सत्य सिद्ध हुए तथा ड्विवेदी-युग मे यह बात 
साफ नजर जान लगी वि. खड़ाबोली न काब्य के क्षत्रम अपना सिव॑क्ा जमा लिया 
है। प्रजभाषा वाला ते इस युग में कवल द्रजभाषा वा हा अ््ित नहीं विधा, वे 
उहाने अपनी अनावष्यक रूड्रिवादिता क बारण बाग के युव मं आने बाजी रीतिकात 
की भयायपरू्ण जालाचना के बीज भी बाय 


प्रसाद-पत्त-निराला युग मे 


हिंद्दी की वाटिका मे सडायोली वी बबिता वी वयारियाँ, जो कुछ समय पहले 
दूरदर्शी बाययावा क परिश्रम से लय चुकी था, जाज घीरे घीर बलियाँ दन तगा हैं। 
कही रही रिसी विसी पंड़के दा चार सुमन पखलियोँ खालन लगे हैं। उमर 
जानाइ-सौरभ लोगा को खूब पसाद जाई है।.. हिंद्दीक दृश्य पर खडीबोती 


बा कविता का हार प्रभात वो उज्ज्वव विरणा सर खूब चमृक उठा है, इसमे काई 
सदह नहा है। 


सन्‌ १६२६ के विरावाजी के इस कथन से यह स्पष्ट है हि खदीबोली बी 
बबिता विकास के माय पर द्रतगति मे घावित हां सा थी। ब्रजभाषा के समधकी 
भर कविया की उस्या पम होती जा रही थी और अब व सडावाली वा युते जाम 
« विरोध करने वी रुचि भी तही रसते थ | उथर खडीबाली के समथका मे गिरे मे दो 
चातें आर उगाने के जिये ्रजभाषा वा विरोध ही नही जिया, अपितु ढिंवदी-युग के हे 
भाषा समथका वे अनेग ज त्वो और रूदिवादिता क बारण चिदकर सम्दग बेसेमा 
साहित्य पर जाक्मण करना आरम्भ वर दिया | रीतिकान की बविता ब्रजभाषा 
कविता का प्रतिनिवित्त बरने वाती मानकर ऊ्ब रातिवाद पर आत्रमण करना 








(शप पिछत पृष्ठ का ) 
वजन पर लिसरे बढाएँ। देश-्वाल को देखकर हम जिसने तस्ह के नये 
लिख सर्के उतनो हो हम अपनी नापा की सेवा कर सगे। '(प० मश्त डियेते, 
'मर्पादां, नाथ & सब्या २, ३, जून जुलाई १६३३ ई० ४० ११९ ) 
१ महाकवि तिराला (परिमत्र', पचमावृत्ति, पृ० ६, ११, भूमिका) | 


आधु्तिक समालोचना और रोतिकाल [ ३७७ 


आरस्भ किया ।॥* इस से पूर्व खड़ीवोली वालों ने मच्ययुगीस कविता प्र कीचड़ 
उछालने का प्रयत्त नही किया था। उसे दे पैतृक सम्पत्ति ही मावते थे, परन्तु अब 
उसके प्रति उनकी श्रद्धा नहीं रही थी। यही अश्वद्धा की भावना जागे चलकर घृणा 
और द्वेप में परिणत हो गई। तात्पयय यह नही है कि रीतिकाल के इद आलोचकों ने जो 
कुछ कहा, वह असत्य था; परनन्‍्तु इसमें भी सन्देह नहीं है कि आंज़ मूंदकर जो रीति- 
काल की कठुं आलोचना आरम्भ हुई, उसमें सत्य की मात्रा कम ही थी । इस 
आलोचना के मूल में न्नजभापा-खड़ीवोली का विवाद था, इसका ग्रमाण यह है कि 
'रैतिकाल के इन आलोचकों ने अपने को रोतिकाल तक ही सीमित नहीं रखा, बरन्‌ 
ब्रजभाषा के भक्त कवियों तक की टाँग जा पकड़ी-- 





““'दुर्भाग्य देखिये कि उनकी कूपमण्ड्ुकृता कितनी लम्बी अवधि तक बी 
रही । सभी की प्रतिभा केवल कच-कुच-कटाक्षों तक ही सीमित रही । सूरदास 
तक ने अपने समस्त ज्ञान का 'सदुपयोग' अधिकाशतः राघा और कृष्ण की जोड़ी का 
वर्णेन करने में ही कर डाला ।““*““”“““बात खलेगी ब्रजभाषा के हविमायतियों को, 
परन्तु सच्ची वात यह है कि ब्रजभाषा में जो कुछ भी है, उसका अधिकांश है कविता- 
बद्ध कोकशास्त्र बौर महाधृणित रूप में लिखा हुआ ।”* 

--पं० जगन्नाअप्रसाद मिश्र (सम्पादक 'विश्वमित्र") 








बात यह थी कि खड़ीवोली में वीर रस और देशभक्ति की सुल्दर कविता का 
होना आरम्भ हो गया था, किन्तु श्रृंगार के क्षेत्र मे श्रजभाषा का-सामाधुयय अभी 
तक उस में नहीं आ पाया था। जैसे क्रडभाषा वालों ने दम्भ के कारण ब्रज॒भापा 
में काल के अनुसार सुधार करने के स्थान पर खड़ीवोली की कर्णकठुता का सहारा 
लेकर उसकी आलोचना करना आरम्भ किया था, उसी प्रकार श्ंगार के क्षेत्र में 
हेठी होती देख कर खड़ीबोली वालों ने श्यृंगार रत सा का विरोध करना आरम्भ 
किया था और झठ रीततिकाल पर जा हूटे। यद्यपि आगे चल कर इस प्रकार की 
अनर्यृज्न बातों का विरोध विद्वानों ने किया), परन्तु फिर भी रीतिकाल की हानि जो 
होनी थी, उसका होना आरम्म हो चुका था । 





१. “इस काल (मध्यकाल) के कवियों को मुण्डेपल और शोहदेपच को हरकतों के 
अतिरिक्त और कुछ बड़ी घुश्किल से सूझता था।” (यं० मार्कण्डेय वाजपेई, 
एम० एु० ; 'वीणा', वर्ष ८, अज्ू: ११, सितम्बर १६३४, यु० ८६२ १) 

२. “विषवमित्र', वर्ष ५, खंड ६, अंक १, अपदूबर १६३६ ई०, पृ० ११०-१११॥ 

३- “उसके गरुढद पर अहार न करें"बिचा उनकी जयोग्यता प्रयट किये भी हम योग्य 

(शेप अगले पृष्ठ पर) 


इ७5६ ] डा० रमेशपुमार शर्मा 


अपने को प्रगतिशील सिद्ध करत के विए जिसे देखा, वही रोविकालीन कविता 
पर क्ीचड उछात रहा था। पहले कहा कि ख्यगार अविक है, फिर सूकनी कि रीति 
भाल को शूमार के क्षत्र म भी श्रय क्या टिया जाय और तत्काल बह डाला कि 
बहू शरूगार भो बेदायटे है-- 


खगार भी बह कायदे का नहा रह गया । एक कवि के वाद दूसरा थाता है 
और अश्लीपता के कीचड म जोटने को कविता दा स्वरूप और अपनी प्रतिमा का 
ट्स्टिशने समझता है। * --थ० भाकंप्डय वाजपेंपी 


कुछ सुघारवाद और नारो को स्वतञठा का नाम जकर रीतिकाल पर बरस 
पढ़े-- 


ब्रज भापा की अधिकाण कविता इसतिए सोन के कटारे म हताहव है कि 

वह जामा का नाज्ञ और पुष्प व का हस करती है । स्ली का जितना घोर अपगाव 
दप्तम है उतना हिंदी के अन्य साहिय म मुश्किल से मिलेगा । * 

कं कर --प० वकदेशनारायण हिंवारी 


दोल गवार शू6 पशु नारी कहने दाले कविपुगव तुसी और नारी वो 
विषय क्षा प्रताक मलने वाले कदौर आदि सन्‍्ता से कुछ भी बहते ने बनता था इस 
आलोचको को बस रोतिकान पर अपना क्रोप निकाल लत ये ॥ यही नहा, बुछ जोग 
यहा तक बहने लगे कि हिंदू-समाज मं जो भी दोप हैं जो कुछ भो विगहणीय है वह 
भव ब्रज भाषा दे कविया के शरण है | देखिए- 


ब्रजमापा देश को जगाना नहीं जानतो बल्कि सुख बी नींद सुल्ाना जानती है 
बोर उतने अब तक देश को सुता भी रखा है। “ मैं जोरदार शब्दो में सदसाधाएण क॑ 
ज++-+-+-++ 


(शप पिछल पृष्ठ का) 

और बिना किसी मानदोय को अवमातना किये हो हम मान्य हो सकते हैं।' 
(हर्मोषजो सदभ सबस्वा, १० १६९ ६० । ) 

तया १० हजारोप्रप्ताद द्विदेदी ने हमारो साहित्यिक समस्याएँ” (द्वितीय सत्करण 
१० १६२) में प्राचोन तया नवोन कवियों मे काल्पत्िक बर्सालाप करवाकर 
इह़लाया है कि-- 
मगर छुक इल्तमश इन नोजवानों से में करता हू » 
खुदा के दास्ते अपने बुजुर्गा जग अदब सोख | 

१ दीणा' सितम्बर १६३५ प्रृ० ८३२६ 

२ चरस्वतों दिसम्बर १६३३ पृ ४६३३ 


आधुनिक सम्मलोचना और रीतिकाल [ ३७६ 


सामने, यदि आवश्यकता हो तो कुतुदमीसार पर खड़े होकर कह सकता हूँ कि हिन्दु- 
संभज में व्यभिचार फेलाने, वेकारी, कायरता और आलस्य बढ़ाने की मिथ्यावादिता 
से जनता के हृदय का तेज घदाने के अपराघी (त्रजभाषा के) कविगण हैं, ऐसे कवियों 
की कविताओं का विष हिन्दू जाति की न्त-नस में घुस गया है ।”* 

--पं० रामनरेश बिपाठी 


यद्यपि इस प्रकार के वेसिर-पैर के तर्कों का उत्तर भी दिया यया ९, किन्तु फिर 
भी घूकि ब्रजभापा वाले अल्पमत में रह गये थे, इस कारण अधिकांश लोग धिना 
रीविकाल की कविता का अध्ययन किये ही सुनी-सुनाई बातों को दुहराने लगे, (इसी- 
लिए उनका रीतिकाल विषयक ज्ञान 'सेकिण्ड हैण्ड' कहा गया है) और रीतिकालीन 
कबिता की कठु आलोचना करने का फैशन चल निकला | 


कृविवर बच्चत, महाकवि प्रसाद, कविराज पन्‍्त, महाप्राण म्रिला, महादेवीजी 
आदि कवियों के भ्रयत्नों से खड़ोवोली की कविता में माधुर्य का आगमन हुआ और 
घीरे-घीरे यह बात कविता में स्पष्ट हो गई कि काव्यक्षेत्र से श्रजमापा खड़वोली को 
निकाल नहीं सकती । ब्रजभाषा की कविता भी कम होने लगी और श्रजभाषा के 
समभेक अबे भी कभी-कभी (अच्छी समयानुरूप कविता न करके) पुराती कविता के 
सहारे अपता गौरव प्रकट करने का प्रयत्न कर रहे ये ।3 


इसी समय प्रगतिबाद के नाभ पर हिन्दी साहित्य में 'साम्यवाद' और “मावर्सबार्दा 
घुस पड़ा। “प्रगतिशी्र लेखक संघ' को स्थापना में प्रेमचन्द जंसे साहित्य-महारथियों 
का थोग था, जो कि साम्यवा दी, गान्धीवादी तथा सब कुछ होते हुए भी किसी भी वाद- 
विशेष के खूंडे से बेचे नहीं थे और पूर्णह्पेण भारतीय थे । घीरे-घीरे प्रगतिवाद के 
ताम पर कुछ लोगों का एक गुटूट वत गया और बे इस साहित्यिक वाद की ओटठ में 

१. 'सम्मेसन पत्रिका, भाग २, अंक २, सं० १६५७ वि०, नवीन संस्करण, पु० 
अभ५-६४॥१ ) 

२. “ब्रजभाषां का जितना अंश अश्लीलता के प्रसंग से अशिष्ट बतलाया जाता है, 
बहू फिर भी भानवीय है, आसुरो नहीं ।“ब्रजभाषा के कबियों ने सौन्दर्य को इतनो 
सुक्ष्म दृष्टि से देखा है कि शायद हो कोई सौन्दर्य उतसे छूदा हो //---( निराज्ा, 

« प्रिवन्ध-पद्मं, संचतू १६६३१ वि०, पृ० १०८, ११६) 

३. आगे चलकर इसी को 'विशास भारत के सम्पादक पं० क्षौराम शर्मा ने 'पिदरेसन 
सुल्तां दुद तुरा चोस्त' (मेरा बाप बादशाह यथा, पर तू क्‍या है?) वालो प्रवृत्ति कहा 
था। ('विशाल भारत, फरवरी १६४८, पृ० १०४, नोड ।) 


३८० ] डॉ० रमेशदुमार शर्मा 


से साम्यवाद और मातसवाट का प्रचार दस्ले लोग | माउसवाद के अनुसार यो $७ 
भी पुराना है वह रूड्ठिवादा है. बतएव त्याग्य है। इस समय एक नया शब्द साहित्य 
के क्षत मे प्रचलित जिया गया-- सामतवादी ॥ साम्यवाद वे अतुसाद मघ्यवु] 
मामल्तवादी था इस कारण 7म युग वी प्रत्यव भावना और घुसे वा साहित्य बुजुओं 
तथा झूढ़िवाती था और द्सीविए घृण्रास्पद या। महा नही, प्राचीन सस्कृति वया 
बाबनाएँ उद्०ेँ व्यय तया मूखतापुण लगत जगी-- 


मूढ़ माइयोरोजी' स्यय आइडियोलोजी, 
रहने न पावे सदा देने को विचार नर 
कहीं कोई भूढ़ प्राह रुढ़ियों का हो प्रवाह, 
स्वाय के स्तरों मे छिपा स्पयय का अहकएर 
बाद करो दाए-- 
--प० उदयशकर जी भट्ट 


भागे चलवर जब दितीय महायुद्ध के समय सब राष्ट्रीय मावता वाल विषाप्क 
जलों म बन्द थे उस समय माब्सवादी भ्रगतिवाद वा विशप प्रचलन हुआ । खाम्पबादी 
पार्टी अग्रजा क साथ थी । इस कारण रेडियो समाचार-पत्र तथा अन्‍य प्रधाएव और 
पर उसवा पूण अधिकार हो गया था । इन प्रगतिवादियों वी घड़ें रूस मे था, 
वे झुसी सेना के गुणगान*े करते व तथा भारतीय गवाबा और शद्दीदी को 
दे थे। इसी वो देखकर डा० सुपीद्ध ते अपनी पुस्तक आधुनिक कवि! (१० २९१) 
मं प्रमतिवाद के लिए जिखा था-- यही कारण है बि एक ओर तो प्रगेतिबादी शिविर में 
से शाध्ट्रीयवा दिरोधी पक्तियाँ उठ सकती हैं-- 


बोस विभीषण ने भी देखो, कसा जाल बिछाया है। 
कल पा जो कि देवता, वहू जब दानव दल लें आया है। 
यह कहकर वहु गला कटावेगा, अपने हो भाई कया । 
बहू न स्दग का देवदूृत है, घरणित वलाल कसाई का । 
_थी मतछानरसिह 


३ हसों, मई १६४२, अक ८। 

३. ओ जभाकर माचवे को 'दा ज्यासस्पुते सोवियहरकी सोमूथ' (सोवियत बूनिया 
जिंदाबाद) शोपर कविता, जिसका शोपर भी इसी भाषा मे था और उतवी 
सांस्कृतिक गुलामी का प्रदान करता या । (हूर्सा, अबदूबर, १६४२) 


आधुनिक - समालोचना और सेतिकाल [| ३८१ 
भर दूसरी ओर कविवर दिनकरजी 'प्रगतिवाद' की निन्‍्दा करते हुए कहते है-- 


“म्रास्को का हम आदर करते हैँ, किन्तु हमारे रक्त का एक-एक बिरदु दिल्‍ली के 
लिये अपित है, जब तक दिल्ली दूर है, मास्को के निकट या दूर होने से हमारा 
मुझ बनता विगड़ता नहीं। पराधीन देश का मनुष्य सदसे पहले अपने देश का मनुष्य 
होता है । विश्व-मानव वह किस वल पर बने । हमारे समस्त अभियानों का एक माज्न 
स्पष्ट लक्ष्य मास्को नहीं, दिल्ली है । मास्कों फे उत्थान और पतत के साथ हँसने और 
रोने वाले सहकामियों से मेर। निवेदन है कि हंसने वोल्गा का नहीं, गंगा का दूध पिया 
है | हम पर पहिला ऋण वोल्गा का नहीं, गंगा का है ।” 


इस प्रकार इस वर्ग के-आलोचकों (पं० रा्मविलासजी शर्मा, श्री प्रकाशचन्द्र 
गुप्त, श्रो अमृत राय आदि) ने जो कुछ पुरातव था और माक्सवाद की पटरी तहीं 
बैठती थी, उसको आलोचना करता आरम्भ कर दिया। खड़ी वोली की राष्ट्रीय 
कविताएँ जो कि मार्क्सवादियों द्वारा नही लिखी गई थी (राजनीति का साहित्य पर 
अधिकार हो जाने के कारण समालोचना कविता की न होकर कवि की हुआ करती 
भी), उनकी भी अनर्गेल आलोचना करना इन महाजुभावों ने आरम्भ किया ।१ माक्से- 
१. (अ) “किसान कविता में सोहतलालजी ने किसान का गुणयान किया है, उसकी 
खुली निर्धनता और छिपी श्रक्ति का बर्णन किया है । उन्होंने इस कविता में 
उचित लिणा है--ठुछसे हो गांधी है गांधी ।/ यह बुगावतारपन, यह कोडिवाहु, 
क्षोटिरूप को कल्पना, पृथ्वी को आकाश में रखने की वेपर की बातें, इंडियन 
प्रेस में यह 'भैरवी' फी छपाई, और सुन्दर समझे जाने बाले ये भोंडे चित्र" + 
'मैरबी' कविता में पुराने गौरव को ट्विबेदीजी ने खुब याद किया है, परस्तु 
यह गौरच क्‍यों घूल में मिल गया, यह नहीं लिखा ! वह इसलिए धूल में मिल 
गया क्रि उस समय भी गांधोजी जेँसे नेता और पं० सोहमलाल दिवेदो जेंसे 
कवि वर्तमान थे । किसानों की सेहनत पर अपना राज्य-ब्रिस्तार करते थे, मौज 
जड़ाते थे ।” --पं० रासबिलास शर्मा को पं० सोहनलाल हिवेदी की पुस्तक 
“भरवी' की बापू के छौने! शोषंक समालोचना। (“हंस', अंक १०, जुलाई 
१६४१ + 
() इसी में सेठ हीराचंद बालचंद जिन्हें गांधोज़ो ने जहाज बनाने का 
कारखाना खुलते पर शुभ संदेश भेजा था या वे किसान जिन्होंने लाठियाँ खाई 
थॉ ? किसात से हो गांबी गांधी हूँ, किसान से हो बरिड़ला बिड़ला है; परन्तु 
गांधीजी पर जितना प्रभाव बिड़ला का है, उतना किसान का नहीं। राष्ट्रीय 
कि पं० सोहनलाल ह्िवेदी या तो इस तथ्य को नहीं जानते था जानकर भी 
छिपा जाते हैं । ि 
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वाद के साँचे में दालकर कविता को देखने वाले इन कविता प्रगतिदादियों ने उस 
प्मय भारतीय मस्दृति वी प्रत्यक पुरानन भावना पर सामन्तवादी' कह कर जा 
मण ही नही किया वरत जाघुनिक्तम बाव्य की भी नआक्सवादी! आलोचना कर डाली। 
श्री गजावन मुक्तिवोध अपन निबंध 'कामायनी, दुछ नये विचार! मे लिखते हैं-< 


(अ) ' प्रयमत यह कि कामायनी विशिष्ट रूप से भारतीय पूंजीवाद के विकास 
को प्रतिबिम्बित करती है। वह मारतीय पूंजीवाद के बालक व्यक्तिवाद वी जक्षमवा 
और निष्फलता वी कहानी है। अन्य देशा क॑ अनुमार भारतीय पूंजीवाद ने 
मामन्ती समाज रचना भ घरान्ति नहीं बी । 


(ब) इस मामन्ती शासक-वर्गे का चित्रण देखिए, इस देव-सृष्टि का वगत देखिए: 


५ बिर किशोर-दय नित्य निवासो 
सुरनित जिससे रहा दिगत। 
आज तिरोहित हुआ बहाँ वह 
भयु से पूर्ण अनन्त वसन्‍्त ॥ 
अब न कपोलो पर छायान्सो 
पड़ती मुद्ध की सुरभित भाष॥ 
शुजमूलो मे शिबित्ष बसन को 
ब्यस्त न होती है न्रव माप॥/ 
(हस', अक ४, जनवरी १६४६ ।) 


इस प्रकार हम देख सकते हैं वि वंसे एक विशप दाजनैतिकवाद के कारथ 
आलोचना के सिद्धान्त और उद्देश्य ही परिवर्तित कर दिय गये, और इल मर्वि्त- 
वादियो ने क्सि प्रकार सामस्तवादी कह कर “वामायनी तक की अन्याुन्य, इकतरफी 
आलोचना कर डाली। यह काल ऐसाथा कि इस मे अपने को अगतिशील बहने 
के लिए भाक्सवादो सिद्धान्त स्वीकार करके कुछ आलोचक अन्य छ्वतत्र कविया 
नी खिल्‍ली उड्ाया करते थे। उन्हाने रीतिकाल को 'सामन्तवादी' आादि नामों 
स पुडार कर. उसको इक्तरफा आलोचना की। यही नहीं, उन्होंने यह भोज 
आरम्भ कर दिया कि केवल दे (स्वयं) ही प्रयतिवादी हैं और इस वारप यो 
उनवा विरोध करेंगे, उतदी ग्रणना प्रतिक्रियवादियों मे दी जायगी ।* इस प्रकार 


१ “जो कलाकार हमारा विरोध करते हैं, ये शोषक दस के हिसायती बन जाते हैं 
और प्रतिक्ियाबादियों मे उदको यणवा होगी ४” (थी प्रकाशइड गुप्त खत 
शोक्त पुस्तक, पृ० २११, “प्रमति स्पो') 


जे 


आधुनिक समालोचना और रोतिकाल [ शेपर 


इन कथित प्रगेतिवादियों ले रीतिकाल की मनसानी आलोचना की ।* 


पं० रामचन्द्र शुवल, श्री श्यामसुन्दर दास, पं० हजारीप्रसाद हिवेदी प्रभृति 
विद्वानों ने भी अपने इतिहासों में रीत्तिकाल का भूल्यांकन किया, किन्तु उनमें से 
केवल पं० हजारीअसाद द्विवेदी ने ही किसी सीमा तक तटस्थ रहकर रीतिकाल के 
काव्य की व्यास्या की | १० शुक्ल की सहासुभूति अववी के प्रति अधिक थी । श्रज- 
भाषा की कविता का दुर्भाग्य यह भी रहा है कि हिन्दी के समालोचकों में अधिकांश 
अवघी भाषाभाषी अथवा अन्रज-भाषा-भाषी रहे हैं। बश्रजभाषा वालों ने खड़ी- 
बोली को अपनाया नही; उधर विपक्षी दल के हाथों में खड़ीबोली के गद्य के रूप 
में एक शक्तिशाली हथियार आ गया, जिसका उन्होने समालोचना के क्षेत्र में पुर- 
असर अयोग किया । अपने गम्भीर स्वभाव तथा “प्यूरीटेनिक” (अति आदर्शवादी) 
प्रद्धत्ति के कारण शुक्लजी श्रृंगार प्रवान ब्रजभाषा के कवियों तथा रीतिफाल की 
कविता के प्रति पूर्ण न्याय नहीं कर सके ये। उनके अनुसार तो सूर भी पूर्ण कवि 
नहीं रह जाते, क्योंकि उनमें केवल एक रक्त ओर आनन्द की केवल सिद्धावस्था है ।* 
श्री श्यामसुन्दरदास तथा शुक्लजी के द्वारा उठाये ग्रये प्रश्नों तथा उनके द्वारा 
लगाये गये आरोपों का उत्तर पं० ह॒जारीप्रसाद द्विवेदी की पुस्तकों मे हमें पर्याप्त 
मात्रा में मिल जाता है । यहाँ केवल यह कहना है कि इन तीनों विद्वानों में भार- 
तीयता (और प्राचीन साहित्य) के प्रति पूर्ण सहानुभूति पाई जाती है, इस कारण इन्होंने 
“कथित ग्रगतिवादियों' के समान, रीतिकाल की एकपक्षीय आलोचना नहीं की और 
रीतिकाल के गुणों की ओर से आँखें सर्वथा वन्‍्द नहीं फर ली थी। इस तीनो में से 
पं० हंजारीप्रसाद द्विवेदी ने रीतिकाल का जो मूल्यांकन किया है, वह सबसे अधिक 
न्यायपूर्ण और युक्ति-पुक्त है । इन तीनों विद्वानों के अतिरिक्त डा० नयेन्द्र ने भी सीति- 
कालीन साहित्य का अत्यन्त विद्धत्तापूर्ण विवेचन किया है ।र 


१. कविवर पत्ल : पहल्‍लब, श&४२ ई०, पूृ० ७, ६, है० ॥ 
पं० रामचन्द्र शुक्ल : चिन्तामणि, प्रथम भाय, १६४५, “काव्यमें लोफमंगल की 


साधनावस्वा', छ० २६२ ॥ 
३. रोतिकाल को भूमिका--देव और उनकी कबिता 3 


मारतेन्दु-पुग का फाव्य-शास्त 
डॉ० नत्यनप्तिह 


हिददी-साहित्य के विस्ली युय विशप र वाब्य शाह्त्र का अध्ययत करते समर 
मस्दृत साहिसय के बाब्य यास्त्र वी समृद्ध परम्परा वी आर हृप्दिया जादा बढूते 
स्वाभावित्र है। सस्यत साहित्य म, ईसा की दूसरी सती से सकर सत्रहववा शर्त तक 
अरत, भामह, दण्डी, दामन, उद्भट, आनदवपनाचाय, बुतव, भम्मठ, विखनाथ 
और पदितराज जगप्राथ आदि थचार्यों द्वारा समय-समय पर रस़वाद, अलराए राह 
याद, ध्वनि छिद्धास्त, वष्नोक्तिताद आदि वाव्य शास्‍्त्रीय सिद्धान्ता सो प्राय डी 
आत्मा के रुप में ग्रहण रिया गया है। हिन्दी के विनिश्त युगा का काब्य नी बह्याधिक 
मात्रा मे बाब्य शास्त्र क उपयुक्त सिद्धाल्लों मे प्रभावित तथा प्रेरित होता रहा है । 


कान क्रम को हृष्ठि से भारतादु-युग रातिसात के उपराज्द भारम्न होता है। 
अत विवेच्य-्युग पर रोठिकालीन काम्य शास्‍्त्र वी मान्यताजा--म्वविवाद, रखवार 
तथा जलबारबाइ--वा प्रभाव हाता स्वामायरिक है। इस मुग वी मानसिक चेतना 
के पूल म राष्ट्रीय जागरण और नवसास्डृतिक चेतना वी भावना का प्राघाल्य उसको 
सम्बप विश्व म व्याप्त नव वैचारिक भ्रान्ति क साथ जाड़ता है | अत' इस गुर की 
विवचना का अस्तित्व इस काद की वाब्य शास्त्रीय मायतायों से लवीनता के सेमी” 
वश वा सूचक है। जिस प्रकार भारतेदु ने अपने साहित्य मं यथावश्यता प्राबीद्ता 
वा तिर्वाद और तदीनता का समावंसग किया, उसी प्रवार बाब्य शास्त्र विए्यर्क 
परम्परा के निर्वाह और प्रवतन मं भी प्राचीवता तथा नवीततापरक प्रदृत्तिया को 
परिचय दिया। जपने, एक जोर सेनिकालोन कविया द्वारा प्रदर्तित ख्यगार-मूवर्क 
रखवाद को वाब्य को आत्मा वे रूप भ अगीफार ढिया, तो दूसरी ओर सव-्जायूति- 
पूण दशानुराग को काव्य का प्राण माना और इस प्रवार लोक-्कस्याण को वर्ल 
की आत्मा के रूप मे प्रतिष्ठित किया । नारते दु-युगीन काव्य घास्त्र के उक्त दोता हये 
विवेच्य युग क +« साहित्यकारों म अल्पाधिक मात्रा म प्राप्त द्ोते हैं । 


मु 


भारतेन्दु-एुग का काव्य-शास्त्र [ इक 


भारतेस्दु ने संस्कृत के प्राचीन आचायों तथा हिन्दी के अर्थाचीच आलोचकों 
की भाँति काव्य-शास्त्र के सम्बन्ध में अपने प्रत्यक्ष सिद्धान्तों को स्थापना तथा अभिव्यक्ति 
तो की नहीं, पर उनकी रचनाओं से इस सम्बन्ध में पर्याप्त सामग्री उपलब्ध हो जाती 
है । आपने 'कपूंर मंजरी', “रत्नावली नाटिका' की भूमिका, सत्यहरिश्चन्द्र' वाटक 
के उपक्रम, 'प्रेमजोगिनी नाठिका', 'नीलदेवी के समर्पण! और “नाटक नामक निबन्ध 
में कई स्थलों पर ऐसे विचार व्यक्त किये हैं, जिनके आधार पर कह जा सकता है 
कि वे एक स्थान पर रस्त को काव्य की आत्मा मानते थे ओर दूसरे पर लोक-कल्याण 
को । रस को फाब्य की आत्मा स्दीकार करने के पक्ष मे भारतेन्दु के ये विचार देखने 
के योग्य हैं । आप ने लिखा था, “हिन्दी भाषा मे जो सब भाँति की पुस्तकें बनने के 
योग्य हैं, अभी तक कम वनीं, विशेष करके नाटक तो कोई भी ऐसे नहीं बने जिनको 
पढ़ के कुछ चित्त को आनन्द और इस भाषा का बल प्रकढ हो !”* यहाँ आपने ऐसे 
ताटकों की रचना पर वल दिया हैं जो चित्त को आत्तनन्‍्द-विभोर करते हो । दूसरे 
स्थान पर आपने लिखा है-जामें रस कुछ होत है, पढ़त ताहि सब कोय (/”* यह पंक्ति 
रसप्रधान काव्य-सृजत पर यल देती है | इनके अतिरिक्त “भगत सर्वस्व/ तथा 'युगल 
सर्वस्त” के समर्पण में आपने स्वीकार किया है कि इन ग्रन्थों का प्र गयव आनन्द हेतु 
किया गया है ।३ यहाँ बे परमानन्द की प्राप्ति को काव्यरचना का उद्देश्य मानते हैं । 


डक्त उदाहरण इस वात के प्रमाण है कि भारतेत्दु रस को ही काव्य की आत्मा 
मानते थे और इस मान्यता के आबार पर वे रीतिकाल के देव आदि रसवादियों 
की परम्परा का अलुवर्तत करते है पर साथ ही, रस को वे अनुभव-सिद्ध भानत्ते 
थे । “कवि वचन-सुधा' में 'सम्पादक के नाम पत्र' शीर्पक में आपने लिखा था--“रस 
ऐसी वस्तु है जो अनुभवसिद्ध है, इसके मानने में श्राचीनों की कोई आवश्यकता नहीं, 
यदि अभुभव में आये मानिये, न आये व मानिये ।/ इन शब्दों से भारतेन्दु के मौलिक 
चिन्तन और नवीततामूलक सिद्धान्तों पर प्रकाश पड़ता है । आपने आचार्य मम्मठ 
और पंडितराज जगन्नाथ के विपरीत “भक्ति' और “वात्सल्य' को भाव सात्र त मानकर 
स्वतन्त्र रस रूप में प्रतिष्ठित किया और नाटक में करुण रस के प्रवेश को वैव बताते 
हुए काव्य-थास्त्र की प्राचीन मान्यताओं को ठुकरा दिया । इस प्रकार काव्य-जशास्त्र की 
प्राच्चीन रसबादी मान्यता का समर्थन करते हुए भी वे काव्य-शास्त्र की नवीन मान्यताओं 
के प्रवर्तक बन गये। पर आपके ही समसामयिक 'प्रेमघत' विशुद्ध रूप सें रससम्प्रदाय 
के अनुवर्ती हैं। आप प्रेमवत सर्वस्व' में 'संगीत सरस साहित्य, पीये एक वन दीवाना 


१. भारतेन्डु प्रन्यावली', प्रथम भाग, प्रृ० ४३ ॥ 
२ बही, ० ३७२। 
३. बही, भाग्र दो, धुृ० ३ तया भाग तीन, पृ० ६४६॥। 


६3 ] डॉ० अत्यनमिहु 


की बात कहरर अपने रखयाटा द्वात का प्रमाध प्रस्तुत करत है। बोगाजा यूर 
नाटक को थी साम्राजिका के शिवालय बेटुकर आपने स्वयं पा रोतिडमात 
शास्त्र का अनुयायी सिद्ध बर दिश है। प्रमपत सदस्य हुए अमामित्रिठ पक 
उनका हृष्टिक० झ्पप्ट बरन के निए परयाप्द हैं-- 


प्राहित्य सुपा सगोत सार, गाणे वस्तत रागहिं मुपार। 
बरत़ाइ प्रमपन रस अपार, शामित मुरणित मुजमा निहार ॥ 


भारतदु का बाब्य थास्त्र विषय माज्यताओं डा दुसरा प्रल सामाजिक्ता 
वम्पभ्र है। तय हसिदद्ध नाउदवा जारत दुदशा , अमशेधिनो, स्वाह परत 
तथा जानोय सगान! आदि तथा जय नह >ेशमतिपूण कवितराजा का सूरत 
पष्य का प्रमाण है। व तत्वानीन साहित्य म॑ रातिकावान धगारिकता जिसे पुर 
में विनार और मनोरजक्ता का वायान्य था थो मिटारर क्लिभातमक एव 428 
की भादना का पमावश बर रह थ। पतन विवच्य युग की झ्ाब्य शातत्र से 
भा यताओ का दूसरा हुए भी झने "र्न॑_सामत जाता गया। साला श्रीनिवास दस 
० बानरृष्ण भटट पढ प्रतापनारायण मिथ जम्यिदत व्यास राषाइष्श रख 
पं वातमजु दर गुप्त ने धमय-स्मय पर इसो भायता वा समन जौर परदारम 
7। 


नह प्रवाजन व सम्दय मे भारतदु न रागरा-यर तत्व पर बल टिया है 
वे वाणी का परिप्यार और बन्द की उपलब्धि को वाब्य क रघाया प्रयोजन खखलार 
मे सकोच नहीं रत । यहां तर लापको परम्परावादा ही माता जाया ४२ 
पत्यहरिश्चद/ नाटक मे अपन वाब्य का उपादयता पर बच दिया है। ताटक के 
हो लीपन तिखा है-- इस नाटक % पहन बाल बुछ नी अपया चरित्र सुधारय 
परम मुफ्य होगा। ये शब्द इस बात का प्रमाण प्रस्तुत करते हैं 
प्रयोजन मानत थे और आत्श चरिवो डी 
उप्रप पर बल दिया करते ये । सोलदेवी व विबदन सभी इसे 
दिचार की पुष्टि होती है। दु ने जिया है-- निवदन यही है. आप लोग छनहों 
शाखा वे चरिष पह़ेंगुन और कम ययाशक्ति अपनी इृद्धि करें। * यहाँ 
मारतेदु काव्य शास्त्र को परम्परागत मान्यता-यल्ध तथा धन-उपाजन--को काब्य वा 
जप+-+-तत 


१ भारतेजु ग्रयावती 


सपस भाय पृ७ २४६ । 
२ वही पृ० ५१६॥ 


भारतेन्दु-युग का झाव्य-शास्त [ ३८७ 


* ग्रयोजन न मानकर चरित्र-उत्कंप और सामाजिक-हित को काव्य का प्रयोजन मानते 
हैं। इस हृष्टि से बदरीनारायण चौधरी 'प्रेमघन' भी भारतेन्द्र के अनुयायी है। आपने 
वारांगना रहस्य महानाठक' में “मन्द प्रसंगहु ल्याय बाहु में सिक्षा सरस' कहकर 
इस वात पर बल्ल दिया है कि काव्य में सावारण प्रसंग में भी सरस और उत्तम शिक्षा 
का समावेश होना चाहिए | पं० प्रतापनाराण मिश्र ने भी इसी उद्देश्य से साहित्य 
का सृजन किया । 


इसी विचार का अनुमोदन करते हुए पं० अम्बिकादत्त व्यास ने 'गोसंकद! 
तामके रचना का प्रणयत किया था । इस नाटक की रचना से आपका उद्देश्य (किसी 
ऐसी लीला को दिखाना था, जिससे केवल क्षणिक मतोरंजन ही नहीं, किन्तु 
देशोन्नति तथा घर्मादे विषयक कुछ उपदेश भी प्रकंट हो ।/ राघाक्ृष्णदास ने एक 
ओर रसवादिता का समर्थन किया है और दूसरी ओर उत्साह-वर्धत फो काव्य का 
प्रयोजन माना है। आपके “दुखिनी वाला' माटक में सूत्रघार के कथन से काव्य का 
प्रयोजत समाज-संस्कार तथा लोक-हित-साघन ठहरता है / प्रस्तुत रचना के मूल में 
नाटककार का उद्देश्य देश-हिंत के कार्यो के लिए प्रेरणात्मक वातावरण की सृष्टि 
करना है । 


, ठा० जगमोहनसिह निश्चय हो इस सम्बन्ध में संस्कृत-काव्य-शास्त्र की 
परम्परा का प्रवर्तन करते हैं । प्राचीन आचार्यो की भांति आप आनन्द की उपलब्धि 
और यश-अर्जन को कामना को काव्य का प्रयोजन मानते है। इस हृष्टि से आपका 
गह बोहा प्रस्तिद्ध है-- 


इकस बत्तिस छन्‍्द, विविध भांति विरले सही। 
जैहि पढ़ि लह॒हि अर्नव, रसिक सुजन कवि सुख लही ॥ 


अपपने आलन्‍्दानुभूति को ही काव्य का प्रयोजन नहीं, वरन्‌ यश-कामना को 
भी काव्य-रंचना का प्रयोजन घोषित करते हुए लिखा है-- 


कविता सरस अयाह, धारा सुद कबहूँन रुके । 
माँगोँ याही लाहु, जननि दोजिए चर सुयस ३ 


ठाकुर साहब के उत्ते शब्द उनको संस्कृत-काव्य-शास्त्र की परम्परा का 
अमुयायी सिद्ध करने के लिए पर्याव्त हैं । इस प्रकार, निश्चित है कि विवेच्य-युग 


] डा० नत्यवसिह 


में वाब्य-जास्त्र विधया दार्तों मायताएँ प्राणरान थीं। अधिराग कलाइर हाइडत 
डो भाँति गाब्य द्वारा आव”प्द रीति व पिक्ता दे के पक्ष मं ये । 


भारतदु प्रमपन और ठाउुर जामोहनसिह को बास्य दास्त्र विपयक माय 
दाओ के विषय में बहा छा खबता है कि व अधिवाशत रसडादा ये । छद्नि लोगिक 
और पारतौहित दोता हा प्ररार ब जातन्‍्द मी जनिन्शकति पर बल दिया है, पर 
इस युग बे अन्‍य स्रमय वलाकार काब्य शारत्र को आनदानुभूति वाता छस माल्यता 
के विरोपी पे । व भारतेन्दु को उस मानता न अनुयायी थ, जिसकी अभिव्यक्ति 
जातीय सगीत मे हुई है और जहाँ देशानुराम उपा चरिद्ानुमप के सावों को 
सोजगीतो द्वारा व्यक्त करन पर बल दिया यया है । इस मत के अनुयायी रस करे 
बास्य का आत्मा न मानकर नीति और उपदण का काब्य वा प्राय मानते हैं। लाता 
श्रीनिवासदास ने हिनोपदरश की परम्पण पर नीति-बाब्य की रचना को महत्व दिया 
है। सदद्‌ १६३६ वो हरिश्बाद्ध चौद्धिवा मे प्रशोधित गयावास्ती चतुभुज मिथ के 
नाटक 'जवधूत' वी भ्रस्तावना घ सप्ट है रि इस युग मं श्रज्ञार रस की ब्यजना 
तथा भानन्दानुभूति के सिद्धान्त से दिशाघ हा गया या ।१ सालाजी के *रणघीएनप्रम 
मोहिदी' नाटक की प्रस्तखना म॑ मृत्रपाए द्वारा कह गये शब्द भी इस तस्य झा प्रमात 
प्रस्तुत करते हैं । मूत्रधार का दयन है-- प्यारी, बाज इस बाय समाज के सामेन कोई 
दमा नाटक खेलों जिसका फल कवल चित्त विनोइ हीन हो। ' गही नहीं, ड्सी 
प्रह्तावना में सूतरघार द्वार मारत सोक मोह तम नासौ/' नामक पक्ति गा पार्ठ 
कराना नाटक के उदृश्य की ओर स्पष्ट सकेत करता हैं । 


सालाजी न धस नाटक के निददन'ं मे इटलो के एक कवि “पोड्राक' को एक 
कया वा उल्लेस करदे हुए पुस्तक दी महत्ता के विषय में उससे जो झुछ फदुलवावा 
है बह इस बात का प्रमाण है कि लालाजी साहित्य मे किस तत्त्द का अस्तित्व दसना 
चाहते थे। लालाजी री मान्यताआ से रूपप्ट हैकि पुस्तकें राजकाज, प्रजापालन, 
प्रादीव इतिहास इस-माया कर भेद आनन्द-चैन, पैय तथा आत्मनिभरता जादि गुणो 
का ज्ञान कणती हैं। आपने नाटकों मे अल्लोकिक और चमत्कारिक हदृस्यों पर भ्रम 
करने की अपेक्षा ययाय के चित्रण पर बल दिया है।3 


प» दालकृष्ण भदूद सालाडी से अधिक नवोनता-पोषरू थे | उन्होने वात्य 





१ 'शोनिवासदासत प्रयादलो,' नुसिका, चु० ३३ 
२ बहा, पृ० ७६ 
३ बहो निदेदन, पू० ६॥ 


भारतेन्दु-घुय का काव्य-शास्त्र [ ३८६ 


की रीति-वद्धता का डट कर विरोध किया है | रीतिकालीन साहित्य प्रमुखतः रस 
को काब्य-शास्त्र का अंग मानकर चला है, पर भट्टजी चित्त का श्रेष्ठठम आनन्द 
देशानुसग को मानते हैं और इसी की अभिव्यक्ति को काव्य का प्राण स्वीकार करते 
हैं । राजा रिवप्रसाद की मान्यताओं का खण्डन करते हुए आपने लिखा था 
“सच्ची खुशी देशानुराग की है । जिसने अपने मुल्क था मुल्क की वहदूदी के लिए 
कभी एक कतरा खून भी वहाया या अपने 'तिज के फायदे से बरतरफ हो सर्च- 
साधारण के हिंत या वेहतरी के लिए यावज्जीवन यत्व करता रहा बल्कि इसी घुत 
में जान माल सबसे हृतथ घो बैठा उसी को सच्ची खुशो कहते हैं ।”* भट्ठजी की 
दृष्टि में यही वह आनन्द है, जिसकी अनुभूति काव्य से होनी चाहिए। यह मान्यता 
काव्य-शास्त्र में लोक-कल्याण की प्रतिष्ठा करती है । 


भदट्टजी ने एक दूसरे स्थात पर भी रीतिवद्ध कबिता का विरोध करके इसी 
मास्यता को पुष्ठ किया है । काव्य के वष्य॑-विपय के सम्बन्ध में भी उनकी मान्यताएँ 
रीतिकालीन कवियों से भिन्न थीं। 'सज्ची कविता शीर्षक में आपने “क्लासिक 
पोइद्री” को कृत्रिम और दोप-युक्त माना है। साथ ही, भारतेन्दु को भाँति ग्राम-गीतों 
की प्रभावोत्यादकता और प्रेषणीयता की प्रशंसा की है, क्योंकि भद्ढजी को ग्राम- 
गीतों में 'सल्ची कविता का लस़रा' अर्थात्‌ चित्त को एक सच्ची और वास्तविक 
भावना की तस्वीर मिलती थी। 


भट्टजी की आँति ही वालमुकुन्द गुप्त की भी काब्य-शास्त-विपयक 
माच्यताएँ भारतेन्डु के नवीनतामूलक मत के अनुकूल थीं। ग्रुप्तजी काव्य-सृजन का 
प्रयोजन लोक-हचि-परिष्कार, सांस्कृतिक उत्कर्ष, लोकरंजच, सुझुचि-सम्पादन और 
राष्ट्रीय गौरव-संवर्धत मानते थे । इसी सिद्धात्त को आधार मानकर आपने मुंशी 
शदितनारायण द्वारा अनुवादित “अश्रुमती नाटक की आलोचना की थी। विवेच्य 
रुखना के विषय में गुप्तजी ने लिखा था--/हमारी समक्ष में नहीं आया कि इसके 
बनाने बाले ने क्यों इस पुस्तक को बनाया है ? वनाते में उसका उद्देश्य क्या था ? 
देश की भत्नाई, समाज की भलाई, साहित्य की भलाई--ठीनों में कौन सी बात 
इस पुस्तक के बनाने में सोची गई ?”* इन पंक्तियों से स्पष्ट है कि गुप्तजी देश- 
हिंत और सप्ताज-कल्माण को काव्य का प्रयोजत तथा उत्दृष्ट चरित्र-चित्रण को काव्य 
का अभिप्रेत मादते थे । 





३. हिन्दी, 'प्रदो्षां, जुलाई श्य८घ० ३ 
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मे काव्य शास्त्र विषयक दोनों माउताएँ प्राणवान थी | अधिकाश क्साक्र ड्राइडन 
को भाँति काव्य द्वारा आन”प्रद रीति से शिक्षा इने क पक्ष मे ये 


भारतेदु प्रमघन और ठाकुर जगमोहनमिह की काव्य शास्त्र विषयक मान्य 
साओं के विएय मे वहा जा सवता है कि वे अधिवामत रसवादी थे । उद्धाने लौकिंत 
और पारलोकिक दोनो हो प्रतार के आनन्द वी अलिर्व्यक्ति पर बल दिया है, पर 
इस थुग क' अन्य सम्रय बलाबार काब्य शास्त्र की आनदजुमूति बाली इस मान्यता 
के विरोधो ये । वे भारतेदु की उस मायता के अनुयायी थे, जिसवी अनिव्यक्ति 
जातीय सगीत' मे हुई है जोर जहाँ देशानुराग तथा चरिभानुमेप के भावों को 
लोक्गीतो द्वारा व्यक्त करन पर बल दिया गेया है । इस मत के बनुयायी रस को 
काव्य का आत्मा ने मावकर नीति और 3परदेश्न करे काब्य का प्राण मानते हैं। लाला 
श्रानिवासदास न हितोपदेश की परम्परा पर नीतिन्कान्य वी रइनर को महत्व दिया 
है। सदत्‌ु १६३६ वी हरिस्वाद्र दरीद्ववा मं प्रकाशित गयादासी चतुमुज मिश्र के 
नाटक 'जवधुत' की प्रस्तावना से स्पष्ट है रवि इस युग म खज्बार रस की ब्यजना 
तथा आनत्दानुमूति के सिद्धान्त मं दिरोष हो गया था 3१ सलाक्षाजी क॑ रपघोर प्रेम 
भोहिनी' नाटक की भ्रस्तावना मे सूपघार द्वारा कहे यय शब्द भी इस तस्व का प्रमाण 
प्रस्तुत करते हैँ । सूतधार का वथन है-- प्यारी, आज इस आय-समाजव के सामने कोई 
ऐसा साठक खेलो जिसका फल बेदत चित्त विनोद हीन हो। * यही नही, इसी 
प्रस्तावना मे सुनघार द्वारा भारत सोक मोह ठमर ताठ्ो नामक पक्ति का पाठ 
केराना नाटक के उदृश्य की थोर भ्पष्ट सकेत करवा है ॥ 


लाजजी ने इस नाटक के निवेदन से इटली के एक कबि पीढ़ाक' को एक 
कथा का उल्लेख करते हुए पुम्दक्ो वी महत्ता के विषय मे उससे जो कुछ कहलवाया 
है, वह इस दात का प्रमाण है कि लालाडी साहित्य मे किस तत्त्व का अस्तित्व देखना 
चाहते प। जाताजी की मान्यताओं से स्पष्ट है कि पुस्तकें राजकाज, प्रजापालन 
प्राचीन इतिहास, ईश-साया का भेद आवाद चैन, प्रैय तथा आत्मविभ रता आदि यरुणो 
का चान कराती हैं । जापने नाटक्ो म अलौक्कि और चमत्कारिक दृश्यों पर धरम 
करने की अपक्षा यपा के चित्रण पर बल दिया है।3 


प» वाजकृष्ण अटट लाजाजो से अधिक नदीनता-पापक थे। उन्हाने काव्य 
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की रौति-बद्धता का डट कर विरोध किया है । रोतिकालीन साहित्य अ्रमुखत्तः रस 
को काव्य-शास्त्र का अंग मानकर चला है, पर भद्ठजी चित्त का श्रेष्ठतम आनन्द 
देशानुरग को मानते हैं और इसी की अभिव्यक्ति को काव्य का प्राण स्वीकार करते 
है । राजा शिवग्रसाद की मान्यताओं का खण्डन करते हुए आपने लिखा था-- 
“सच्ची खुशी देशानूराग की है । जिसने अपने मुल्क या मुल्क की वहवुदी के लिए 
कभी एक कतरा खून भी बहाया या अपने 'निज के फायदे से बरतरफ हो सर्व- 
साधारण के हित या वेहतरी के लिए यावज्जीवत यत्न करता रहा बल्कि इंसी घुन 
में जान माल सबसे हाथ धो बैठा उसी को सच्ची खुशी कहते है //* भद्टजी की 
दृष्टि में मही बह भानन्द है, जिसकी अनुभूति काव्य से होनी चाहिए। यह मान्यता 
काब्य-शास्त्र में लोक-कल्याण की प्रतिष्ठा करती है ६ 


भटूटजी वे एक दूसरे स्थान पर भी रीतिकद्ध कविता का विरोध करके इसी 
मान्यता को पुण्ट किया है। काव्य के वर्ण्य-विपय के सम्बन्ध में भी उनकी मान्यताएँ 
रीतिकालील कबियों से भिन्न थीं! “सच्ची कविता शीर्षक में आपने क्लासिक 
पोडट्री' को क्षत्रिम और दोप-युक्त माना है। साथ ही, भारतेन्दु की भांति ग्राम-पीतों 
की प्रभावोत्यादकता और प्रेपणीयता की प्रशंसा की है, क्योंकि भद्टणी को ग्राम- 
गीतों में 'सच्ची कविता का लसरा” अर्थात्‌ चित्त की एक सच्ची और वास्तविक 
भावना की तस्वीर मिलती थी । 


भद्‌टजी की भाँति ही बान्नमुकुत्द गुप्त की भी काव्य-शास्त्र-वेषयक 
मान्यताएँ भारतेस्टु के सवीनतामुलक मत के अनुकूल यीं। गुप्तजी काव्य-छुजन का 
प्रयोजल लोक-रुचि-परिण्कार, सॉंल्कृतिक उत्कर्ष, लोकरंजन, सुरुचि-प्तम्पादद और 
राष्ट्रीय गौरव-संवर्धन मानते थे । इसी सिद्धान्त को आधार मानकर आपने मुंशी 
उदितनारायण द्वारा अनुवादित 'अश्रुमती भाठक' की आलोचना की थी । विवेच्य' 
रुचता के विषय में गुप्तजी ने लिखा था--/हमारी समझ में नहीं आया कि इसके 
बनाने वाले ने क्यों इस पुस्तक को वनाया है ? बनाने में उसका उद्देश्य क्या था ? 
देश की भलाई, समाज की भलाई, साहित्य की भलाई--तीनों में कोन सी बात 
इस पुस्तक के बनाने में कोची गई ?”* इन पंक्तियों से स्पष्ठ है कि भ्रुप्तजी देश- 
हित और सम्राज-कल्याण को काव्य का प्रयोजन तथा उत्कृष्ट चरित्र-चित्रण को काव्य 


का अभिप्नेत मानते ये । 





१. हिन्दी, प्रदीष', जुलाई १८८०३ 
२- “गद्यकार बालमुकुस्व गुप्त, वृ० २५४३) 





३६० ] डा० नत्वतसिहु 


प्लैटो ने जिस प्रकार साहित्य वो मानत्र समाज का प्रभावित करने वा 
सवलतम माधन मानते हुए उसम उत्कृष्ट चरित्रा के समावेश पर बे दिया और 
माहिय को नठिक उप का आधार माना उसी प्रवार गुप्तजी भी काव्य तथा 
नाटकों में उद्भप्ट चरित्रा वे विश्रण पर वल देवर उसे शिक्षा वा. आधार बनाना 
चाटते थे। विशोरोलाल गोस्वामी वे उपयास तास और पर० महावीरप्रभाद 
िविलो की कदिता प्रिय वी आजोचना में जापन इसो विचार को आलाविना 
की कसौटी बनाया था। अश्रुमता नाटक के दियय में आपने लिखा था” एस 
पुस्तक को परकर वग देश बी जड़दियों को क्या भिथा मित्रेगा रे और जाप भव 
बगाजी जोग याय से कह कि जाप हो को “समे वया उपदेश मिला । * इस पक्तियों 
से स्पष्ट है हि गुप्तजी काब्य वी आत्मा शिक्षा उपदेश सस्‍्कार सास्‍्ृतिक उसमेष 
और लोक दल्पाण को मानते थे। 


बाब्य के दश्य विपया के सस्दध में भी उनकी मायता पूणत स्पष्ट थी। 
आपने दिखा था-- लायिका भेद दाग बगोचा चंदन चाँटनी तया खसखासे आदि 
के बणन मे शक्ति का पपहार न करके येट वा घथा ररले वाल बच्चा को मालने 
तथा बुछ अत कर जाने का काय करना चाहिए । * ये शब्द इस बाव के साक्षी हैं 
कि भुस्तजी रीविफालीक बिनो” रक्ष्मस्वता जान दानुभूति नख शिख चित्रण वायक- 
तपिका भेट और राजा-महाराजा के प्रमोदवत तथा विलास प्रक्तधनों के चित्रण सो 
बाब्य का वष्प तही मानत थे? देशानुराग तथा सामाजिक उत्वप का काव्य के प्राण 
के रूप म॑ प्रतिष्ठित करने के अतिरिक्त जाएने भगवद्‌ विपयक रक्ति को भी काध्य की 
आत्मा के रूप म स्वीकार किया है। पर भग़जत्‌ विषयक रक्ति के मु मर भी वैयक्तिक 
भुक्ति वी कामता नही है बरन भारत के उद्धार वा भाव है । 


काव्य के हेतु ओर वभ्य वे विषय मे भो इस युग के साहित्यिक प्रायः एुए' मत 
ये। भारेन्दु ने यधादि की उपलब्धि को काब्य का हतु नहीं भावा। भव्तिभावा 
नुम्नेरित वष्णद भानन्द और दाणी का परिष्कार विवेच्य युग को वाव्य-साधना के हेठु 
या प्रयोजन वहुंझ्ा उक़ते हैं।यहा बुछ सीमा तक भाग्तेदु की वाब्य शास्त्र 
सम्ब धी मान्यता परस्परा के अधिक समीप है। ठाबुर जगमाहनपिह प्राचीन परम्परा 
के अधिक समीप ये । आप शक्ति को काम्य वा हेतु मावते थे पर शक्ति से उनका 
तात्यय डिसी अव्यक्त या अगोचर सत्ता नहीं बरन्‌ पूष शक्ति के साथ राष्ट्रीय 
जागरण से है। प्रेमथन जो अवश्य काव्य का हेतु प्रतिभा के परिष्कार और परिगाजन 
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को मानते हैं । इस प्रकार वे इस मान्यता में संस्कृत काव्य-शास्त्र की मान्यता के 
अनुयायी ठहरते हैं । 


इस सम्बन्ध में भद्ठजी का मत अन्यों की अपेक्षा भिन्न था। वे लोकहित 
को ही काव्य का हेलु मानकर लिख रहे थे । उनकी मान्यता थी--/समाज में पुराते 
खयाल वालों का बाइकाट कर दीजिए, तीर्थो के मूर्ख पण्डो कों लोभ की मूति नाम 
मान्न के पण्डितों को, आजलस्य और अकर्ंण्यता की जननी वेदान्तियों की मुक्ति को, 
प्लेग के कराल कोप में वाल्य विवाह को, ब्राह्मणों को, आलसी और मूर्ख कर देने 
वाली दक्षिणा को, हिंदुस्तान की प्रधान मेवा बेर फूट को ।”" भट्टजी की ये 
पंक्तियाँ उनकी साहित्य-साधना के रहस्य को भली प्रकार ठदुघादित कर देती हैं। 
उनकी हृष्टि में देश की वँमनस्थ-प्रताड़ित असंख्य जनता की एकता स्थापना और 
राष्ट्रीय आन्दोलन की तीज्नता के अतिरिक्त अन्य कोई वात्त काव्य के हेतु के रूप में नहीं 
भाती थी | साहित्य उनके सम्मुख सावन या, साध्य था लोक-कल्याण । इस विचार में 
वे भारतेन्दु के नवीनतापरक विचारों के अनुयायी थे । विचारों की इस राष्ट्रीय उग्रता 
और स्वाधीनता-प्रियता के कारण ही उनको कायस्थ पाठशाला की नौकरी छोड़नी 
पड़ी थी। अपनी काव्य-शास्त्र-बिधयक मान्यताओं में सरद्लणी एकदम नवीनता- 


बादी है ) 


साहित्य के वर्ण्ये विषयों के सम्बन्ध में भारतेन्दु भगवत-चर्चा के अतिरिक्त लोक- 
हित को ही महत्त्व देते थे । उन्होंने या तो भक्त कवियों की भाँति लोकोत्तर आनन्द 
की बारा प्रवाहित की है, अथवा एक जाग्रत समाज-सुघारक तथा प्रवुद्ध देशभक्त 
की भांति राष्ट्रीय जागरण के ग्रान गाये हे । उनकी श्ृंगार-रस-विषयक अधिकांश 
कविताएँ राधा-कृष्ण के लोकोत्तर आनन्द से ही परिपूर्ण है । इस प्रकार आप काव्य- 
शास्त्र की आतनन्दबादी मास्यता के चाहे, बह जोकोत्तर आनन्द की रही हो अथवा 
लौकिक आनन्द की, पोपक रहें थे । लौकिक आनन्द की भावना सिश्चय ही छायाबादी 
अनुभूति से भिन्न और पयोगवादी वैयक्तिकता से धर्वेथा मुक्त थी। उसमें सामाजिकता 
का पर्याप्त समावेश या / अतः आलोच्य युग की आनन्‍्दवादी मान्यता को स्पप्ड-रूपेण 
समझने के लिए भारतेन्दु के विचारों पर दृष्टि डालती पड़ेगी। जातीय संगीत' में 
भारतेन्दु ने उन विषयों को प्रस्तुत किया है, जिन पर साहित्य-जग्रत्‌ में लिखापढ़ी 
होती चाहिए । इसी कार्य की सफलतापूर्वक उपलब्बि भारतेन्दु को यथार्थे आनन्द 
की प्राप्ति करात्ते वाली साधना थी | आप जिल विपयों पर लिखना चाहते थे, वे विषय 
है--बाल बिवाह की हातियाँ, जस्मपत्री की विधि, वालकों की शिक्षा को 





१. 'पं० बालकृष्ण भद्‌ठ, पृ० इंढंद । 


३६२ ) डॉ० वत्यनत्तिह 


आवश्यकता, बल्चा वा नली प्रवार पालनेयापण, अंग्रेजों पैगव वा दुष्प्रभाव, स्वपर्म 
मे सतस्नता भ्रूत-हत्या तथा शिशु हत्या निरोध क॑ उपाय, भारत पर फूटे और बैर 
का दुष्प्रभाव मत्री और एकता वे गुण, जातिवाद तथा बहुंददाप्ासना की हानियाँ, 
याग्यता ब लाभ जम नूमि क प्रति प्रेम, आवप्रण तथा उसके लिए बलिदान व 
भाव व्यापार वी उप्रति का आवश्यवठा तया उसवे उपाय, मादक पद्ार्षों के सेवन के 
बुष्रभाव जदाउता मअपब्यय तथा परस्पर वैमनम्थ प्रसारण वा निराध, स्वदेशों दस्तुआा 
के निर्माण और प्रयाग एर बल कौर भारत की बनुन्तति पर खंद प्रकाशन बादि। 


जारतेदु की भाति ही १० प्रतापनारायण मिश्र मी आदघमूसकर्तेतिक बयाला 
के साहित्य मे समावश वे समथक थ। मिश्र दी ने वश्वार्दत्त निवारण, मददिरापान निपेष, 
सामाजिक बुरीतिया के उमूरत्र, विधदा विवाह समयन और बाव विवाह निरोषा्षे 
क्तिने ही लख दिखे हैं । इनकी 'दृष्यताम बबिता इस बात का प्रतीक है कि वे काब्य 
मे किस प्रबार को चर्चा चाहते थ | इसके बतिरिक्त बग़रो विसाप', 'बकाराष्टका, 
"होती है. बज बौतुक रूप और 'नारत दुदशा' जादि इनकी रचनाएँ हैं, जिनसे 
स्पष्ट होता है कि भारतेदु द्वारा निघारित लाक हित-साथना वालो पक्ति से यह हटना 
नही चाहते थ। मित्रजी ही नही, लाला थ्रीनिवासदास तथा राधघाइप्णदास भरी इसी 
विचार के समयक थे। साठाजो व अपने उपन्यास “परीक्षा गुर की व्यास्या मे पुस्तक 
के शीपक के नीच लिखा है-- अनुभव द्वारा उपदशश मिलने को सारी वार्ती ।/* 


खाजाडी द्वारा उपन्यास के सोपक को दी गई व्याख्या उनके विचारों का 
सम्पक प्रसारण बरती है। वे रचना मे उत्तट चरित्र निर्माणाधे शिक्षा प्रधाव उपदेश का 
आावंश्यर समथत ये । इन को मदि ही राधाकृष्णदास काव्य मे समयोपयोपी जावश्यक- 
तायो का बणन अपक्षित मानते थ और साहित्य म॑ उपयागो तत्त्वा के समावेश वा 
सम्रपन करत थ। उसके एक नाटक वा नाम 'दुखिनी बाज़ा' और दूसरे का राणा 
भ्रताप उनके चरित्र तया कवि के विचारा को व्यजना करवे हैं। प्रथम द्वारा तो उद्दे 
भपने समसाम्रविका दी भांति भारत दो गिरावट का चित्रण करना अमिप्रेत घा दौर 
दूसरे के द्वारा आदज्न चरिभ्रो की स्थापना द्वार नतिक उत्कपे $ प्रथम स, भारतेन्डु 
द्वाग निर्धारित बातो--बात विवाह के दुष्परिधाम, जमपञ्र के अनुसार विवाह तेया 
उसके अभुभ प्सरिणाम आदि का वणन क्या है और दूसरे म, भारतीय स्वाबीनता बे 
अमर सनानी महाराणा प्रताप क उत्तट चरित्र व अरूने किया गया है। य दोनो 


रचन एऐंडस बातकी प्रतीक हैं कि काव्य शास्त्र क॑ सम्बंध मं उनको भारतेन्दु को 
मान्यदाए स्वीकार थो। 





१ भ्रोनिदाप्त प्रयावलो, दृ० १४६३ 


भारतैन्डु-युम का काव्य-शास्त्र [ रष३ 


वालमुकुन्द गुप्त तो पराघीनता काल की समस्त कबिता को काव्य तक 
ने मानने के पक्ष में थे । निश्चय ही, उनकी यह मान्यता पू्व॑वर्ती काव्य-शास्त्र की 
मान्यता का घोर विरोध करती है । उनका मत है--“भारत से अब कवि भी नहीं 
हैं, कविता भो नहीं है। कारण यह कि कविता देश और जाति की स्वाधीनता 
से सम्बन्ध रखती है ।”* इस तरह गुप्तजी न तो रसानुभ्रूति को काव्य की आत्मा 
मानते है और व कला की साधना मात्र को साहित्य का हेतु; बह न तो रीतिकाल 
के परम्परानुमोदित नायिका-भेद तथा पारस्परिक-हावभाव के चित्रण को काव्य का 
बर्ण्य स्वीकार करते थे और न भक्तिफालीत लोकोत्तर आनन्द को काव्य की 
आत्मा | देश और जाति की स्वाघीनता का उत्कर्प उनके लिए काव्य की आत्मा, 
देश-दशा का चित्रण काव्य का वर्ष्य, राष्ट्रीय जागरण और सांस्कृतिक नवोस्मेष 
काव्य का प्रयोजन तथा हेतु आदि था। गुप्तजी के इसी स्वर में स्वर मिलाते 
हुए क्षत्रिय पश्रिका' के सम्पादक वातू रामदीन भी नेशनल सगीत तथा नेशतलल 
फाव्य की रचना पर बल दे रहे थे । इस प्रकार हम देखते है कि भारतेन्दु-थुग में 
काव्य-शास्त्र की प्राचीनतापरक मान्यताओं की परम्परा क्षीण होती चली जा रही 
थी और काव्य-शास्त्र की नवीन मान्यताएँ जन्म लेकर पुष्ठ होती जा रही थी ! 


इस युग में काव्य के शिल्प के विषय मे भी नवीतता का समावेक्ष होता जा 
रहा था । काव्य में ब्रजभाषा की माधुरी के उपासक होते हुए भी गद्य में अधिकांश 
लेखक जनता को भाषा के भश्रसार में तल्‍लीतच थे। भारतेनदु ने व तो भाषा के शास्त्रीय 
रूप को ग्रहण किया और न उसके किसी नवीन रूप की सृष्टि की, बरन्‌ तत्कालीन 
भाषा में जत-समाज में प्रचलित शब्दों, मुहावरों, कहावतों और लोकोक्तियों का 
समावेश करके उसको वोघगम्य बनाया तथा उसको जातीय भाषा के रूप में प्रति- 
प्वित किया ! पद्च में भी भारतेन्दु ने परम्परानुयत ब्रज-भाषा का परित्याग करके 
खड़ी-बोली में रचना का सूत्रपात किया था । ब्रज-भाषा की माधुरी से पल्ला छुड़ाने 
का भारतेन्दु हारा यह्‌ अभिनव अयास उनकी भोलिकता का श्माण अस्तुत करता 
है और साथ ही, काव्य-णास्त्र की परम्परावुग्त मान्यता से दूर हटने की प्रदृत्ति की 
साक्षी प्रस्तुत करता है। भाषा के साथ ही, छन्दों के ग्रहण मे भी भारतेन्डु ने अपने 
पूबंबर्ती कवियों का पूर्ण अनुकरण करते हुए भी अपनी मोौलिकता का परिचय 
ग्राम-गीतो के प्रयोग द्वारा दिया । इस प्रकार शिल्प की हृष्टि से भी भारतेन्दु अपनी 
काव्य-शास्त्र-बिपययक मास्यताओं में कुशल सममजस्थवादी दील् पड़ते हैं । 


राधाचरण योस्वा्मी, पं० प्रतापतारायण मिश्र और वालमुकुन्द गुप्त की शिल्प- 





१. “गयुक्रार बालमुकुन्द गुप्त, पृ० इध८ । 


द्ध्ड ] डॉ० नत्यन॒तिह्‌ 


विषयक मान्यताएँ भाग्तन्दु क अनुशृल थी॥ प० अम्दिकादत्त व्यास अवश्य सस्देत 
की तत्ममता के पक्षपानी व्याकरण के अनुवर्तों तया विभ्रमबद्धता के समर्थक थे । 
चनका मस्‍्कृत सलाप उलछ इस बयत व प्रमाण है। भाषा के क्षेत्र म शास्त्रीयता 
बे समथक हांत हुए नी व्यासजी छन्द के विषय म प्रतापनारायण मिश्र के मुक्त 
छा के समथक थ और कविता के जन्त मे तुड़ तक को अभिव्यक्ति के लिए बवरोध 
मानते थे। वालमुकुद गुप्त न जोगीडा' दवा कदौर आदि लाक-गीता मे राजनीतिक 
विचारधारा वा स्यूजना करक शिल्प जगतु मं एक अभिनव प्रयास किया। टिल्दी- 
अ्रधैष और आासतस्दु इनस पूद हो लोकगीवा की महत्ता पर बल दे चुक थ। उस 
युग री मह मास्यता बाय्य घास्‍्त्र को नद्दीनता वो परिचायक हैं। 


नास्य शास्त्र का मायताजआ के विषय मे भी विवच्य युगम नवोनता का 
संम्रावश हुआ | जजिबाज नाटकवारा न सस्कृत साट्य जास्त्र के नियमा का प्राय 
परित्याग किया । जक सम्दधो प्रादोन नियम छोड़ दिये, एकाकी नाटक-्परम्परा वा 
प्रवतन बिया, प्रहसन और वियोगात नाटक लिसना प्रारस्न किया, दृस्य परिवत्तनों 
मे झ्ाप्रता तेथा नदीनता का समादशश हो गया, अधम पाता की सृष्टि की गई, 
दिपकम्मक प्रवशद, अकावतार और अकमुख शने -छने गायब होते गये, रगमचीय 
आवश्यकतानुसार नाटका का भूजन हुआ, चाटब दश्या मं विभाजित किये गय और 
नास्यक्ला का मनाविनाद तथा साथारणीकरण को सीमित परिषि पे निरस 
जीवन वी विस्तृत भूमि पर आमोन बिया गया। उसम मनुष्य के राणद्वेप, हर्ष- 
विपाद और सुख-दुख का समावनर करके उठे यथाय जोवन का प्रतिनिधि खनाया 
गया । इस प्रकार नाट्य शास्त्र दी प्राचीन मान्यताओं में आमूल परिवतन किया 
गया। सस्दृत-तादक परम्परा का मुस्य उद्देश्य भनारजन तथा साधारणीकरण भ+ 
विवच्य युग के नाठका ने सामाजिक यथाथवाद को प्रघानता दो और उसे सामाजिक 
जागृति का सबल सावन दनाया 


अन्त मे यह बह सकठ हैं कि भरत डु-युग काव्य को प्रादीन मान्यवाआजो 
स्वीकार करते हुए थी अस्दीकार करता है।इस युग मे रम सम्प्रदाय का पर्याप्त 
प्रभाव होने हुए भी नवोनता वतमान है । घ्वति सम्प्रदाय और अलंकार म्रम्प्रदाव 
को काच्य शाम्त्र के सिद्धान्त रूप म इस युग से स्वीकार नहीं किया गया ॥ इस पु 
बे कवि सिद्धान्ता के प्रवतन पर ध्यान न देकर साहित्य द्वारा महान कल्याण कर 
जाने पर नजर रखत थे । मुख्यत' यही इस युग का काव्य शास्त्र था । 


ह्विवेदी-युगीन समीक्षा 
डॉ० मक्खनलाल शर्मा 


हिल्दी-समीक्षा की जो धारा आरतेन्दु-युगीव गड्भोतो से निःसृत हुई थी वह 
हिवेदी-युभीन समतल वनस्थली में आकर विस्तृत होने के लिए गहराई में उतरी । 
उसे संस्कृत परम्परा की स्थायी निधि को शीघ्रातिशी घ्र आत्मसाद्‌ करने की चिन्ता 
हुई । आचार्य हिवेदी ने विशेष रूप से इस उत्तरदायित्व को उठाया । भारतेन्दुन्युग 
में सृजनात्मक साहित्य के समातास्तर समीक्षा-पद्धति का बिकास हुआ था किन्तु 
द्विवेदी-युय में सृजनात्मक साहित्य जिंस गति से अग्रसरित हुआ वह गति समीक्षा 
ग्रहण न कर पाई और पिछड़ गईं । उसे अंग्रेजी और संस्कृत की समीक्षा पद्धतियों 
से अपना भण्डार भरते को चिन्ता हुई क्योंकि ध्यावहारिक समीक्षा के विकास के 
लिए अब सैद्धान्तिक पक्ष के समृद्ध होदे का प्रश्त उपस्थित हो गया था । द्िवेदीजी ने 
स्वयं संस्कृत काव्यों की समीक्षा की तथा संस्कृत काव्यशास्त्रीय आधार को हिन्दी में 
प्रस्तुत किया, एवं अन्य लोगों से अंग्रेजी के काव्यशास्त्रीय ग्रत्थ अनुवादित कराये । 
आलोचना के महत्त्व को प्रतिपांदित किया । किन्तु सामयिक सृजनात्मक साहित्य की 
और इतना ध्यान नहीं दिया जा सका जितना कि भारतेन्दु-युग अं दिया गया था एवं 
उस धारा को अग्रसरित करने की दृष्टि से दिया जाना चाहिए था । यह दूसरी बात 
है कि भारतेन्दु-मुगीन समीक्षा के सभी प्रयतिशील तत्त्व किसी व किसी रूप में अक्षुप्ण 
बने रहे । इस ग्ुग में भारतेन्दु-युग की कसौटो मान्य रही । भारतेन्दु-सुग में जनता 
कौ सच्चा समीक्षक माना गया था । आचार्य ढिवेदी ने भी अच्छी कविता की कसौटी 


शोता घोषित किया । 
भअच्छी कविता की सबसे बड़ी परीक्षा यह है कि उसे सुनते ही लोग बोल उर्ठे 
कि सच कहा | वही कवि सच्चे कवि हैं जितकी कविता सुनकर लोगों के मुझे से सहसा 
यह उक्ति निकलती है ।”* 
0.00... 
३. 'सम्चयनों ० 5 १ 
श्ध्श 
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भारतादु-युग के जा लजक पहन अंग्रज की नीति वी परोक्ष आलोचना करते 
थे किन्तु डिवेटीं-युथ म अधिर राजनातिक चेतना जज सं वे नी खुलकर ब्रज हा 
विरोध करन तथा देशवामियों का सज्भूवित हान को अरणा देने सग। मदन ने 
स्पष्ट रूप से लिखा-- 


अग्रजी राय व कड़े शानन मे जब हम सेव ओर स॑ दबे हैं और चारो और 
से एम बस दिय गय हैं वि हित नहीं सात आमदनी का योई द्वार ने छुला रह 
गया + एसा हालत मे भी जय हम ने चंत्त तो फिर कब चतेंगे ? * 


व खुबकर काप्रस के समघन बरने और उसदी जय बोलने लगे | 


जहा हा | आज तंवर हमारे वानां में और प्राणा मं यही प्वनि गूंज रही 
है और रह रह के मुह मे यही निरतता है? कि. वापस वी जय । बयानही 
जाप्रस साक्षात्‌ दुर्गाजी वा रूप है| क्याति वह देश हिलेंपी देव प्रह्नति लागा की 
स्नेह शक्ति में आविभूत हुई है । 


दिज्ञान वे. विकास और समाजमास्जोय €प्टिकराण वे अनुरूय जीवन हपिडि 
उस गुण मे आने तंगी थीं । 


स्त्री शिक्षा वी ओर अधिक ध्यान दिया जाने लगा था और शिक्षा में भी 
बलक मुहेरिर और स्तूत्रमास्टर वी अपेला सच्चा उत्पादक वंग पैदा करने वाली 
शिक्षा को प्रमुखता दी जान तंगी थो। अधवादी शिक्षा पर ध्यान आकर्षित किया 
जा रहांथा जिससे सच्ची शिक्षा का मूश्रपात हा सदे। इस शिक्षा के पीछे हो 
आधिक हप्टतोण की प्रधानता थी। ये समीक्षर शासन निरपेक्षता द्वारा जनता 
को सरवार का विरोध करन की प्ररणा दते थे | 


मारतेदु युगीद सपीक्षया म से अ्तापतारायण मिश्र ने खेती की हीन और 
क्साना की जति ददतीय स्थिति वो ओर घ्यान जाकृष्ट क्या तथा देश मे विदेशी 
शासन के फलस्वरूप जा कारीयरी नष्ट हो गयी थी तथा देश का घन विदेशों ब्ो 
दिखा जा रहा था उनका स्मरण दिलाया तो बालइणण भटठ ने ढाल के भीतर 
पोज मे भ्रग्नजा वी विउरटियाँ डीलन को राइने पर जोर दिया और स्वयं आचाव 


१ भटद निदघावलो', पृ० ११६॥ 
२. निदन्ध नबनोर्द, पू०् ८5११ 
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ह्विवेदी ने भी इन विययों पर अपनो सशक्त लेखनी उठाई | अमेरिकत और भारतीय 
कृषि कार्य की तुलना फरते हुए कुपक दशा तथा उसके शोपक कारणों पर प्रकाश 
डालते हुए लिखा--- 


“भारतवर्ष प्रें कृपकों की दुर्वस्था और निर्धनता के कई कारण हैं । एक 
तो यहाँ किसानों में शिक्षा का अभाव है, दूसरे यहाँ की गवर्नमेंट मे देश के कुछ अंशों 
को छोड़कर अन्यत्र सभी कही भूमि को अपने अधिकार में कर रखा है । बृही उसकी 
मालिक वनी बैठी हे, अतएवयं उसने भूमि के लगान और मालगुजारी के सस्वत्ध में 
जो कानून बनाए हैं वे वहुत ही कडे हे । फिर जहाँ कही दाहलुकेदारियाँ है वहाँ किसानों 
के सुभीते का कम, ताललुफेदारों के सुभीते का अधिक ध्यान रखा ग्रमा है । पही सब 
कारण है जो फिसासों को पनपने वही देते ।” 


इसी लेख में वे भारतीय कृपक को शिक्षित होकर कृषि विकास की ओर 
उन्मुख होने की शिक्षा देते है ! क्योंकि वे केवल रुपये को धन मे मानकर वास्तविक 
सम्पत्ति उत्पादन को कहते हैं | युग ने जायरूक रह कर धर्म, मत, सम्प्रदाय, जाति- 
पाति-विभेद मूलक अनेकता का विरोध कर आधथिक और राजनीतिक आधारों पर 
सजूठस का विद्युल वजाया और इसी को घर्म का स्थानापन्न बताने पर अपनी शाक्ति 
लगाई । युग अपनी जाश्नतावस्था की सूचना निस्न शब्दों में देता दिखाई देता है-- 


“हिन्दू भाइयों को यह समय मतमतान्तरों में पड़ने का नहीं है और न संतोपक 
है और न वेदास्ती बनकर उदासीन होकर बैठने का है। भाइयो, ऐसे घोर काल में 
कुछ घार्मिक कार्य नहीं हो सकता, न वह शास्त्र विहित हो है । केवल देश बचाने 
के लिए जिस तरह हो सके, कदिवद्ध होकर यत्न करो । यह समय देश-विदेश व 
जाति-पांति के विचार का नहीं है, सबका प्रायश्चित्त केवल देश भाइयों को बचाना 
ही परम धर्म है। यही सवका परम कर्तव्य है। जैसे हो सके देसे शिल्प-शिक्षा का 
प्रचार करो, जैसे, वन पड़े वैसे कला-कौशल सीखने का यत्व करो । यही सबका 


उद्घार है और कुछ नही ।”* 


सत्यदेव परिश्नाजक जैसे घा्िक थरुरुपों ने भी घर्म को अपेक्षा राजनीति को 
प्रमुखता दी और वताया कि जो इस लोक को नही सुधार पाता है बह परलोक 
को कभी भी सुबार नहीं पायेगा । अतः इहलोक--अपना वर्तमान--पहले सुधारना 


१. इन्दु' कला ४, खण्ड २, किरण ६, पृष्ठ ५४०। 
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चाहिए। इस युग क मुख्य समीक्षर मिथवे धुजा न ग्राह्मणवाद का खण्डन बिया और 
हिज के अन्तगत तीता वर्णों वो रखा यहे प्रगतिश्नीत्र हष्टिकाण था जिसे स्वीकार 
करने के विए उह्े भोस्वामी तुलसादान की महानता को भी चुनौती देनी पड़ी भर 
उनके काव्य म दोष दिखाने पड़े । 


आवाय द्विवेदी की साहिस्य-ममीक्षा वा प्रभाव ने वेबल साहित्य पर पढ़ा 
वस्तू उससे ज्ञान के प्रति स्यृहा उसन्न हुई । और इसका सम्दब समाज देश तथा 
जन जोवव की बनमान जवस्था से बड़ी ही घरनिष्ठता के साथ जुड़ा हुआ था। 
स्राहित्य का द्वार व छक कुछ के लिए--विधिष्ट जना के लिए ही उममुक्त था उसे 
संब-साधारण के लिए खालने वा श्रय आचाय द्िवेटी वो है | वे साहित्य को साम्ाय 
जनता के इतना पास जे आये कि दौना एक दूसरे दो पहचानने जग । निम्न पाक्त्णाँ 
इस पर प्रबाश डालती हैं-- 


डिवेलीजी वी कितनी ही ऐसो रचनाएं हैँ जो पाठकों मं सत्साहित्य के प्रति 
अनुराग और जान के प्रति स्पृह्म उत्पन्न करने के लिए लिखी गई हैं और विठनी 
ही ऐसा हैं. जिनका सम्बंध देश और समाज को चतमान अवस्था से है। हिंदी 
भाषा भाषियों मं भात का जितना प्रचार द्विदेदीज़ी ने बिया है उतना यन्‍्य किसी 
लेखक ने नहीं विधा. द्विवेदी जो ने रजत खद्भुला वया तोडो हिल्दी साहित्य में 
सदसाधारण के लिए भान का द्वार हो उममुक्त कर दिया। * 


दिवेटीजी ने हिन्दी क पोषण के जिए अग्रजी का विरोध बिया और यह 
देखकर भाश्चय होता है कि द्विवेटीजी अग्रजी के विशेष के माध्यम से अग्रजी शासन 
व्यवस्था का विरोध क्सो कौपलपूण शलो मे बर रह॑ ये उन्हें राजनीदिक गुलापी 
की बपेणा सास्कृतिक गुलामो अधिक भयडू र लगी-- 


हाथ री अग्रजी । तूने हमारे खाद्य मर पय पदार्थों म परिवतन कर दिया 
बूने हमारे दस्त्र-यरिच्छलो मं अदल-बनल कर डाला यहाँ तक कि तूने हमारी मात 
माषा को भी विरसकृत कर दिया !।! अ्मागे हिंदुस्तान कों छोड कर घरती की 
पीठ पर एक भी ऐसा सुम्य देश नहीं जहाँ दस तरह वी अस्वाभाविक बात 


होती हो । * 
इस मु की समीक्षा दा आशीर्वाद न कवत स्वतत्ता आल्दोजन को मित्रा 


१ द्विवेदी क्मिनादन प-य', पृ० ५३७३ 
२ सरस्वती, बंप १५, सलया ४५ पृ० १६६३ 
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था बरन्‌ उसके मेता महात्मा भान्‍्धी को महपि कहा जाता था। स्वयं आचार्य 
द्विवेदी ने लिखा था--“गान्थीजी को आयुनिक साँचे में पला हुआ प्राचीन महापि 
समझना चाहिए । उनके लेखों और व्याख्यानों में व्यक्त किए गए उनके विचारों से 
हम लोगों को यथाशक्ति लाभ उठाना चाहिए ।”* 


'पक्ष-पराण' में समीक्षा का उपयोग लोक-कल्याण तथा राजनीति के हित 
के लिए किया गया है। पं० पग्म्तिह्‌ शर्मा में काव्य से शिक्षा लेने की प्रेरणा देते 
हुए लिखा है-- 

“इसमें लीडर लोग भगवान के इस आचरण से शिक्षा ग्रहण करें तो उतका 
और लोक का कल्याण हो ।/ 


काँग्रेस के असहयोग आन्दोलन के समर्थक रहते हुए भी समीक्षकों ने समाज 
ओर नेता के सामने समर्पण बुद्धि से काम वही लिया । वे आन्दोलन के प्रतिक्रिया 
बादी रूप को समझते थे तथा उसकी यथार्यवादी समीक्षा कर जनता को सच्ची तस्वीरें 
दिखाते रहते थे | प्रभाव उत्पन्न करने के लिए ब्यंग का उपयोग किया गया और 


फब्तियाँ फसी गई-- 
न 


“श्रीकृष्ण ते अपने सगे सम्बन्धी, पर अन्यायी दुर्योधन का सिमम्त्रण स्वीकार 
नहीं किया। और एक आजकल के लीडर हैं जो कही निमस्त्रण पाने के प्रयत्न 
में रहते हैं ॥ आज अपमानित होकर असहयोग की घोषणा करते हैं, कल उड़ती 
चिड़िया के द्वारा निमंत्रण पाकर सहयोग करते दौड़ते है। इन्हें ही लक्ष्य करके 
कंवि मे कहा है-- 

कौम के भम में डिनर खाते हैं हुफ्काम के साथ । 
रंज लोडर को बहुत है, मगर आराम के साथ ॥ 

इतिरुत्तात्मक युम ने रीतिकालीच मान्यताओं की अस्वीकृति का उद्घोष 
किया । इस युग की समीक्षा ते रीतिकालीन साहित्य को आओपप॑त्व से मुक्त माना और 
दरवारी संस्कृति का तीत्र विरोध किया । इससे काव्य सामान्य जनता के स्तर पर 


आया एवं उसमें लोकतन्त्रात्मक प्रद्धत्तियों का समन्वय हो सका । पं० प्मश्तिह 
शर्मा ने अमीर खुसरो की कविता के उस अंश को हेय माना जो दरवार के दवाव का 


परिणाम था-- 


१- सरस्वती, वर्ष १५, सं० ४५, यृ० शृष८ ( 
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दिया गया था । समीक्षा म तत्शालीन नाठका तथा जन्‍्य साहित्यिव दिघाबा दो समक्ष 
रखकर छिद्धान्त निर्धारण हुआ । समाक्षा क जो उद्दृश्य निश्चित हुए, जिनम सादित्य 
की उप्नर्ति साहित्य कर सामाय उनता तक पढ़ुँचाना साहित्य को सामाय जनपद 
बनाना साहित्य वी उपयागिता स्पष्ट करना तथा साहित्य को रमणोय शिक्षाओं दास 
जीवंत का अधिक थाने दमय बताने की लिया दिखाता आदि प्रमुख ये । द्विददीजा वी 
साहित्य कं मोटी जनमत पर आधारित हान के कारण व्यक्तिवादों समीक्षा की अपैक्षा 
सद्धा तक समाक्षा ब समाजवादी रूप वो ही थ्रष्ठ मानतो थी। इसलिए उहाने 
मिश्रवधुजा की भाववादी ममोक्षा बा खफ्न्न किया । आयत्तमाज के शास्वायों के समाते 
समीक्षा प्र मं भा उपस्थापनवाद का यथघप्ट प्रचार हुआ डिन्तु उपका कारम 


जोकमार्ज्वव था । सामाजिकता को स्वाइृति का हा परिणाम यह था कि सद्घान्तिर 
समराक्षा म रस को कसखरोरी के रूप में माना गया । 8 
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प्रथम महायुद्ध के बाद हिन्दी साहित्य में नुतत चेतता का उदय हुआ। 
इसलिए नहीं कि उस पर युद्ध का सीधा प्रभाव पड़ा । पर पराघीन देश उससे अछूता 
बच्ता रहा, यहू कहना भी ग्रलत है । ब्रिटिश साम्राज्य की रक्षा के लिए भारतीय घत- 
जन की आहुति चढ़ाई गई (हमारे देश के चोटी के तेताओं ने भी उस समय युद्ध 
में सहायता प्रदात की) और जब मित्र राष्ट्र जीते तो भारतीयों को उ्तकी सेवा के उप« 
लक्ष्य में दमनकारी कानूनों के शिकंजे में जकड़ कर रोंद! गया, पीसा गया। इसकी प्रति- 
क्रिया समस्त देश में हुई । गांधीजो के नेतृत्व में देश स्वाघीनता के लिए छठपढाने लगा, 
बह प्रत्यक्ष-अप्रत्यक्ष मार्ग से विद्रोह के पथ पर चलने लगा | देश की वाह्य ऋत्ति 
साहित्य में प्रतिविम्वित हुईं ।* इस समय हिन्दी कविता के दो रूप दिखलाई दिये । 
एक तो वह जिसमें देश की स्वाधीन भावना मुक्त कण्ठ से मुल्लरित हो रही थी--कवि 
अपने चारों ओर की उत्पीड़नमयी घटनाओं और जनता के रोप को अभिधा में व्यक्त 
कर रहे ये । ऐसे कवि राष्ट्रीय कवि कहलाये । दूसरा वह जिसमें पर्म-समाज-साहित्य 
की झूढ़ियों से विमुख हो कवि अपनी सत्ता को स्वच्छन्द रीति से प्रतिष्ठित करने 
का आग्रह कर रहे थे । मनोविज्ञान की भाषा में कहा जा सकता है कि देश के बाह्य 
राजनीतिक बिद्रोह में भाग लेने में अक्षमपत्र ने साहित्य के निरापद क्षेत्र में अपनी 
स्वच्छन्दता दत्ति का परिचय दिया । यही स्वच्छन्द्तावांद आग्रे चलकर छाग्रावाद- 


१. “आकाश में आच्छन्त होने वाले बादल जिस ऋन्ति से उमड़े थे, छामवाद भो 
ठोक उसी ऋगत्ति का पुतला था ) जिस क्रास्तिकारी भावना के कारण बाह्य जीवन 
में राजनीतिक दुरबस्पाओं की अनुभूतिषां तीन्न होती जा रही यों, वही भावना 
साहित्य में छायावाद का रूप घारण कर जड़ी हुई थो और मनुष्य की सनोदक्ा 
बरिचार एवं सोचने को प्रणात्नी में बरिप्लब की सृध्ठि कर रही यो ।/ 

दिनकर (सिद््‌ढी की ओर ) 


ऋण्३ 
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रहस्यवाद से अभिहिंत किया जान सगा। ऐसे कवि छायावादी बहलाये पर 
हिंदी छापावाद म स्वच्छदतावाद का जो रूप दिखताई दिया वह प्रयम महयुदध 
के पश्चातु बवि हार्दो,यीट्स या डी ला मेरे जादि का स्वच्छन्दवावाद नहीं है । उसमें 


तो रामादिक युग के बढ सवय, शेली, वीटूस, कालरिय आदि की आत्मा झाँक रही 
है सीधे या बगला माध्यम से । 


जिस प्रकार अग्रेजों के स्वच्छदतावाद के कदिया ने कढ़िता की पुरातन 
मान्यताजों का हिरस्फार कर उसे नये रूप म प्रतिष्टित किया, उसी प्रवाए 
छायावादी ब्दिया ने कविता को देखने वो नई दृष्टि दी, जिससे पूववर्ती शाल्लोय 
समीक्षा धीरे-धीरे दूर होकर बाल्ेजीय विवेचना-टोशाओं मे सिमट कर रह गई। 
प्रसाद कहते हैं, “इस युग वी ज्ञान सस्वीपनी अनुमूत्ति में मारतीया के द्वृदय पर 
पश्चिम की विवेखना-झैली का व्यापक प्रयत्न क्रियारमक रूप से दिखालाई देने लग 
हिन्‍्तु ग़ाप हो छाप ऐसी विवेचनाओ मे प्रदिश्िया के रूप में नारतीयता वी भी दुद्ाई 
सुनी जा रही है /” प्रसाद ने भी साहित्य-नला की विवेचना बरते समय भारतीय 
पारिभाषिक झब्दी का विस्मरण नहीं डिया पर उनकी व्यास्या मे आपुतिरता भरने 
की चेष्टा ध्पप्ट दिखनाई देतो है। वे बहते हैं, “यदि हम भारतीय दचि-मेद वी 
लक्ष्य मे त एव वर. साहित्य की विवेदना करने स्गेगे “ “तो प्रमाद कद बैठते 
आशा है।” इस तरह छायावादी चवि पारवात्य और भारतीय दाता मान्यढाओं 
को लेकर चत्े हैँ। साहित्य वया है ? बबिता क्या है रे उसके प्रेरक्क खोत बया 
हैं ? उसका भाव और बाह्य रुप-विधान (छ०70) से क्या सम्बंध है ? वह युग 
सापेक्ष है या निरपेक्ष ?े आदि प्रश्ना पर उन्हाने विचार-चिन्तन जिया है। प्रसाद 
ने काव्य को “बात्मा को सकवात्मकू अनुभूति कहा है, जिसका सम्बंध विश्लेषण, 
विवत्प या विज्ञान हे नहीं है।” वे 'काव्य और कला' में लिखते हैं, "वह (काव्य) एक 
अ्रेयपयों प्रेय रचनात्मक ज्ञान-घाग है। विष्लेषणात्मक तर्कों से और विकल्प के 
आरोप से मिलत न होन के कारण आत्मा को सनन-ज्रिया छो बाइमय रुप मे 
अभिव्यक्त होती है, वह निम्यदह प्राणमयी और सत्य के उमय लक्षण प्रेय और 
अं ये दोनो से परिपूर्ण होती है ?" सकत्पात्मक मूल अनुभूति से 'प्रसाद' का तालर्प 
है “आत्मा की मनत-शक्ति सी वह असाधारण अवस्था जो श्रेय सत्य को उसके भूल 
चारत्व भ सहसा ग्रहण कर जेती है ।" प्रभाद वा “थेय 'सत्य ज्ञाव! ही दहै जिसबी 
व्यक्तिगत सत्ता नही है । उम्रे वे 'एक शाश्वत चेतनता या चि मयी ज्ञान घारा पहते हैं 
जो व्यक्तिगत स्थानीय केन्दरो के नष्ट हो जाने पर नी निविशेष रूप से वियमान रहती 
है । 'असाघारण अवस्था! युगों की समष्ट अनुयूतियों में अन्तरनिद्वित रहती है ॥” 


'पगराद' की काव्य वी यह रहस्यपरी व्याख्या आर-रोमेटिक-युय के रवियो 
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को अन्तप्रेंरणा और अन्तर्ज्ञान के समान जान पड़ती है । 


ब्लेक का केथत हैं, “भाझंता 07 79099र07 45॥00765070ा ० 
ऋक् व्हालएथीज फंड रिव्याज्र बाप॑ छाथोदगा8680/9.” (भीतरी झलक या 
कह्पना वाह्यावस्थित शग्श्वत सत्य का प्रतिनिधिकरण है )। काज्य प्रतिभा परम सत्य 
(77।॥ ४४6 ऐ७व॥॥9) को अनुभव करने की शक्ति का नाम है । प्रसाद का सर्त्य, 
शाश्वत चेतन' या “चिन्मयी ज्ञानधारा' ब्लेक के पा 2४8० र२६७॥॥५ से दुर 
नहीं है । वह भी इन्हें अपरिवर्तनशील कहता है । कॉलरिज भी कविता को विशिष्ट 
अनुभूति की अभिव्यक्ति मानता है और उसमें “भीतरी सत्य' का आभास पाता है । 


अंग्रेजी रोमेटिक कवि काव्य को भ्रसाद के शब्दों में प्रायः आत्मा की अनु- 
भूति' मानते है, क्योंकि वे उसमें आव्यात्मिकता का किसी न किसी रूप में समावेश 
करते हैं। प्रसाद की तरह डा० रामकुमार का मत है, “आत्मा की गूढ़ और छिपी हुई 
सौन्दर्य राशि का भावना के आलोक से प्रकाशित हो उठता ही कविता है ।” 


छायाबादी कवि आऑस्ल समीक्षकों के समान कविता के आत्मपरक ($800००- 
00०) और परात्मक (00००४४७) भेद को नहीं मानते | डा० रामकुमार कहते हैं, 
"पजिस समय आत्मा का व्यापक सौन्दर्य निंर उठता है उस समय कवि अपने में 
सीमित रहते हुए भी असीम हो जाता है । उस समय क्षण-क्षण में 'मैं' और 'सब' में 
बिपर्थय हो जाता है । “मैं! चिरन्तन भावनाओं में 'सब' का रूप घारण कर लेता 
है ।” पं० माक्षनलाल का वक्तव्य है---“स्ाँस और सूझ जिस तरह एक दूसरे के विद्रोही 
नही, उसी तरह विश्व के प्रलयंकर और कोमल परिवर्तन स़था युग का निर्माण तथा 
ब्रुससी तरफ हृदयोस्मेप तया विश्व के विकास के वैभवशील कौशल दोनों में कहीं विद्योह 
नहीं दीख पड़ता  वयोकि एक कवि के रक्त की पहचान और सिर का दान माँयती 
है और दूसरी ओर, वस्तु में समा सकने के कोमलत्तर क्षणों के उच्चतर समर्पण का 
प्रमाण चाहती है । एक कवि का निश्वय और दूसरी कवि की अनुभूति बनकर रहना 
चाहती है ।” 'निराता' की ये पृक्तियाँ प्रसिद्ध है 


“मैंने "में! शेली अपनाई, 
देखा एक दुखो निज भाई, 
दुख की छाया/पड़ी हृदय में 
झर उसड़ वेदना आई” 


5 
भहादेती कहती हैं---“जीवन का बह-असीम और चिरंतन सत्य जो परिवर्तेत 
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की लहरा में अपनी क्षपिक अभिव्यक्ति करता रहता है, अपने ब्यक्त और अब्यक्त 
दाना ही रूपा ही एकता सकर साहित्य म व्यक्त होता है। साहित्यकार जिस प्रा 
यह जानता है कि बाह्य जगत्‌ मे मनुप्य जिन घटनाओा को जोदन का नाम देता है, 
व जीवन रे ध्यापर सत्य दी गहराई और उसके जाकपण की परिचायक हैं, जीवन 
नहीं उठा प्रकार यह थी उससे छिपा नहों कि जोवन क जिस बअब्यक्त रहस्य बी 
वह भावना बर सबता है उसी की छाया इन धटनाजा वो ब्यक्त रूप देती है। इसी 
मे देश और का की सौमा मबेंघा साहित्य रूप मे, एक्देनीय होकर नी अनेक 


देशीय और युग विशप स सम्बन्ध रहते पर भी युग-युगन्‍्तर डरे लिए मवेदनीय बने 
जाता है।! 


डॉसरिज श्रेष्ठ कविता उसी को मानठा है जिसम कवि अपने सुस-दु ले से ऊपर 
उठकर सृष्टि वे मुस दुख मे अपने को मिला देता है १ “ईर्चा इलडुआए/08 धया0- 
४०॥$ यानी स्वार्य मोमित नांवनाश्ञा मे प्रषणोयता नहीं होतो । पन्‍त आधुनित कवि 
में स्वोगार करते हैं-- यह सच है कि व्यक्तियत मुज-दुसख के सत्य को अपने माल" 
सिक सपष जो मैंने अपनी रनाब। मं वाणी नहीं दी। मैने उससे ऊपर उठने की 
चेप्दा को है ।” बौद्धिकदा और मावप्रवणता (६7४०७०॥७) को पत्च एक मानते हैं। 
असाद ने भी बुद्धि और भाव, मन छू ही दो रूप प्रतिपादित किये हैं। 3 अत 
जो बराह्यात्मक (00,८८७६०) ररनाओं को बौद्धिव पहकर उनका इसलिय उपहार 
करत हैँ कि उसम करि वा संत नहीं रमा रहता, यह अआस्ति है। कवि को द्र्बित 
होने के लिए उसी पर सोघी चाट पड़ना आवश्यक नहा है| वह बाह्य वस्तु के माध्यम 
से भी पीडिद हा सबता है। विधवा वी करण मानसिक स्थिति के अबन के विए बवि 
को स्वय विधवा बनने की आवश्यदता नहीं । “मके हृदय की संवेदनशीलता विधवा 
के दु ख को बल्पना के माध्यम द्वारा ग्रहण कर लदी है । दसी से वल्पना को केवल 
“बुद्धिल्यापार! नही कहा जा सकता । वह बवि वी सददनशीलता से जाग्रत हाती है 
और उसम स्वय सवेदना नो भरती है। [गीठिकाब्य 69700 70८४१) मे कूदि 
के 'स्व्' को दवना ओर अब रबनाओ मे उसझी तटर्थ कहना पाश्चात्य समीक्षा-क्षेत्र 
का गडवडब्नाता है।] पत्त न सजग हो 'स्व' बोर पर' म विभेदक पर्दा नहीं रहने 
दिया । इससे हिन्दी समीक्षा को एक नइ हृष्टि ही मिली है । 
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न ता का हो का डूसरा छूप है ४” (आपुनिरू कढि, ८) 

६; जा हे 2२ पक्ष हृदय ओर मस्तिष्क का सम्बन्ध ऋमश अदा 
नो लप प्रुता है। 'छामायनो' (आमुल् ले) 


२ 
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काव्य की अभिव्यंजना के सम्बन्ध में छायाबादियों में मतभेद है । अभिव्यंजना 
में भाषा, छन्द, अलंकार आदि का समावेश है। वह काव्य की वाह्य आकृति (छण7) 
है । कलाकार के मेन में कलाइंति का चित्र पूर्णरूप से उतर आता है, तभी अभि- 
व्यक्ति में पूर्णता आती है । 'भ्रसाद' कहवे हैं--“जहाँ आत्मानुभूति की प्रधानतर है, 
बहीं अभिव्यक्ति अपने में पूर्ण हो सकी है । वही कौशल या विशिष्ट पद-रचना युक्त 
काव्य-शरीर सुन्दर हो सका है ॥”* 


भआावाभिव्यंजना भाषा और प्रायः छन्द का रूप धारण करती है। भाषा 
भावानुग्रामिनी होनी चाहिए । इस सम्बन्ध में पन्‍्त” का आग्रह है--“कविता के लिए 
चित्र भाषा की आवश्यकता पड़ती है । उसके शब्द सस्वर होने चाहिएँ | जो बोलते 
हों, सेव की तरह जितके रस की मधुर लालिमा भीतर व समा सकने के कारण बाहर 
झलक पड़े, जो अपने भाव को अपनी ही ध्वनि में आँखों फे सामने चित्रित कर सर्के, * 
जो झंकार में चित्र, चित्र में झंकार हों---4” (पल्लव) छायावादी कवियों ने भापा को 
माधुर्य प्रदात करने में कम योगदान नहीं दिया । कहीं-कही तो इसी से कबि की अनु- 
भूति उसी के आवरण में ओोझल हो गई । तभी आचार्य रामचन्द्र शुक्ल को जोर से 
कहना पड़ा कि छायावादी अभिव्यंजता पर ठद्र गये है, उनकी भावना का स्रोत सूख 
गया है । प्रसाद” ने छायावादी रचना को अभिव्यक्ति की मेंगिमा पर अधिक सिर्भर 
कर दिया । उन्होंने कहा--“ध्वस्यात्मकता, ल्लाक्षणिकता, सीन्दर्यमय प्रतीक बिधान 
तथा उपचार वक्रता के साथ स्वानुभूति की विदति छायावाद की विशेषताएँ है ।”* 


भाषा में 'प्रतीक' शब्दों के प्रयोग की ओर छाबाबादी कवि का विशेष आग्रह 
रहा है। उसने कुशल स्वर्णकार के समान श्रत्येक शब्द की ध्वनि, वर्ण और अर्थ की 
दृष्टि से लाप-तोल और काद-छांट कर तथा कुछ नये गढ़कर अपनी सुक्ष्म भावनाओं 
को कोमल कल्लेवर दिया ।? निराला भी भाया को “मावों की अनुगामितरी' मानते है 
और यह्‌ भी कि, “बड़े-बडे साहित्पिकों की भाषा कभी जनता की भाषा नहीं रही । 
छायावादियों ने भाषा की प्रुष्टि और भावों में तीक्ता भरने के लिए अलंकारों का 
उपयोग किंया हे । 'पत्त' उन्हें “राम को परिपूर्णता के लिए आवश्यक उपादानए8 
कहते है। जीवन में एक प्रकार की सम्पूर्णवा, स्वरैदय तथा संयम लाने के लिए 'पन्त/ 
काव्य में छत्द को आवश्यकता अनुभव करते है । “हिन्दी का संगीत केवल मात्रिक छन्दों 





« 'काब्य ओर फला' + 
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मह॒देवी : 'भाषुनिक कवि, यु० १०१ 
+पल्लब' को भूमिका । 
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डन्द ] डा० विनयमोहन शर्मा 


ही में अपन स्वाभाविक विरास तथा स्वास्प्य की सम्पूणता थाप्त कर सकता है दीं 
के द्वारा उम्तके सौटय की रक्षा की जा सबनी है। सस्दुत के वणदत्त' हिन्दी शी प्रदति 
के प्रतिपुल है क्याति उनवी नहरा में उसबी घारा जयवा चचल नूय अपनी नसगिक 
मुसरता कल छछव तथा जपने त्रीड़ा कॉनुझ बटाक्ष एक साम खा बढती 
उसवा हास्य-हप्त सरल मुस मद्ा मम्मीर मौन तथा अवस्था से बपिर प्रौड हो जाती 
उसका चचत हृकुदि भग हिखलावटी गरिमा स”व जाता हैं। भगवत्ीचरण वर्मा 
मुक्त छ” की बबिता को अधिक से अधिक यद्यशाब्य मावेत हैं॥ कहिता गहां। है 
नकर कविता भें छ> को स्वामाविक मालत हैं। कंयाकि छत स्पदन समय सृष्टि 
मे ब्याप्त है । का हा नहीं जावत की प्रायक शिरा मं यह स्पदन एड नियन से 
चत रहा है । मय चंद्र ग्रहमध्डल ओर विद्व की प्रमतिमात्र मे एक उय हैजा 
समय क॑ ताज पर गति जठे हुए अपना वाम वर रहो है। * पर्या और ताल' पर 
महत्त्व देने क कारण ही बई छायाबादिया न भाषा के ब्याररण बी अधिक परवाद 
नहीं को । दिवेटी-युग़ मं यहाँ कविता प्ररम्थरागत अरकार छठ मे वस्‍्तुन्बणन का 
शास्त्र बन धइ थी वहाँ छायावाल-युग में कविया ने उस परझखन का एक नया 
दृष्टिकोण प्रचलित दिया । वल्तु के साथ भाव बा मेल दिया और उसे बला के साथ 
समन्वित करने का प्रयास कर फोशे के शब्ल मे. शिएम0०॥ 006 छि[ञाछपर07ा 
का सुन्दर गठदघने किया । 


उनके सामने जीवन को देखन वा भी प्रइने झा-- जीवन पेप्ता होता चाहिए 
जीवन ऐसा है और जीवन सबसे पृथत है की समस्या उनके सामने छड़ी थी ॥ जावन 


ऐसा हाजा चाहिए मं भादशवाई जोवन ऐसा है म॑ यथापवाद और जीवन सबसे 
पूषक है म व्यक्तिबाद जा जाता है। 


महादवी न जारश और यथाव दाना पर विचार किया है। आदश हमारी 
इप्टि को मतिन सकोणता घोकर उस बिखरे यथाथ के नीतर छिपे हुए सामजस्य को 
दखने वी घाक्ति <ता है। हमारी ब्यप्टि में सीमित चेतना को मुक्ति क एस देकर सर्माध्ट 
तक पहुँचने वी दिशा दता है और हमारी खत भावना को अड़ जागृति दकर उसे 
जीवन की विवियता नाप लने रा वरदान दना है; ॥ यथाथ स्थूल बधना के भीतर 
तिरिचिद स्थिति रुवता है। . आदइश का सत्य निसपक्ष है परन्तु यधांथ की सतोमा 
क॑ लिये सापक्षता आवश्यक हो नहा अनिवाय रहंगी । आदशवादी कलाकार अपनी 
सृष्टि को अठजगद मं पर बता है और यवायवादी अपने निर्माण को केवल शाह 





१ प्रगदिशेल कविता पर रेडियो पारित परि 
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जगत्‌ में बिखर देता है ।” पर यधार्थवादी कवि का 'कर्म' सहज नहों है। भहादेवी' 
उसमें अशिवत्व-तत्त्व नहीं देखना चाहती । महादेवी जीवन में ऐसे आदर्श को अपनाना 
चाहती है जिसे प्रेमचन्द ने 'आदर्शोन्मुख यथार्थवाद” कहा है । ऐसा आदर्श यो यथार्थ 
के संकेत छोड़ जाता है । “बच्चन” आदर्श और यथाय्थ दोनों से स्फूर्ति पाते हैं। उनका 
इंगित है “देखते नहीं कि उसका (कवि का) एक ह्वाथ उपवन में खिली चमेली का हिम- 
कण हार उतार रहा हैँ और दूसरा हाथ भविष्य के तमोमय साम्राज्य में निर्भीकता के 
साथ प्रविष्द होकर उपा की साड़ी खींच रहा है, देखते नहीं उसका एक कान निपेरणी 
की रागिनी श्रवण कर रहा है और दूसरा कात इन्द्र के अखाड़ों में खड़े हुए संघर्ष, 
किन्नर और अप्सराओं के आलाप का आनन्द ले रहा है ।”* आज हिन्दी में जिस 
यथाथ्थंदादी साहित्य को प्रगतिवाद के नाम से पुकारा जाता है, उस सम्बन्ध में छाया> 
बादियों का हृष्ठिकोण यह है कि वे इन यथायथंवादी रचताजों में कवि का 'यथार्थ' पाते 
ही नहीं । 'प्रसाद' का मत है, “यथार्थंवादी सिद्धान्त से ही इतिहासकार से अधिक 
कुछ नहीं ठहरता । क्योंकि यथाथंवाद इतिहास को सम्पत्ति हैं। वह चित्रित करता 
है---समाज कैसा है या था ।/ प्रसाद आदर्शवाद के सी भक्त नहीं हैं । क्योकि 'आदरशे- 
बादी' धा्िक प्रवचनकर्ता बन जाता है) वे साहित्य को इन दोनो “वादों” से ऊपर 
उठा ले जाते हैं। वे आदर्श और यथार्थ का मेल कराते है। कहते हैं--“दुःख दग्घ 
जगत और आतलल्दपूर्ण स्वर्ग का एकीकरण साहित्य है ।” 








महादेवी भी य्थार्थवाद को जीवन का इतिउत्त' (इतिहास) कहती हैं। 
इसीलिए वह 'प्रकृति और विक्ृति' दोनों चित्र देने के लिए स्वतस्त् हैं। पर जीवन भे 
बिकृतति अधिक प्रसारयामिती है। परिणामतः यथा की रेखाओं में ही बार-वार 
व्यक्त होती रहती है | “अतः महादेवी जीवन को स्वस्थ विकास देले बाली शक्तियों 
को प्रगति देने वाले प्रकृति-चित्रकार को सच्चा यवा्थवादी मानती हैं । पर आज 
की ययार्थबादिनी' कर्वितः ऐसे 'कण्ठ” से उत्तन्न हो रही है जो श्रमिक जीवन से 
नित्ान्स अपरिचित है ।” 'महादेवी' और (प्रसाद! चूंकि यथार्थ जयत्‌ के भौतिका जीवन 
से अधिक परिचित वही हो पाये इसलिए उनमे उसके प्रति लीद्र संवेदना नहीं जाए 
सकी । पन्‍्त की भी यही स्थिति है--उतकी भी यथार्थ मालव जीवन के प्रति 'वौद्धिक 
सहानुभूति' रही हैं । प्राचीन प्रचलित विचार और जी आदर्श की उपयोगिता को 
मप्ठ होते देख कर भी 'पन्च' से आदर्श से विद्रोह नहीं किया, पर यथार्थ . की उपेक्षा 
भी नहीं की, दोनों का समन्वय करके कविता का एक नया 'तन्व्र' उन्होंने देना चाह- 
“पैरा विय्बास है, लोकसंगठद तथा मनःसंयठत एक दूसरे के पूरक हैँ। क्योंकि 
ने एक ही भुय लोक) चेतना के बाहरी और भीतरी हप हैँ ।/--(उत्तरा) “आन 


१. मधुवाला“प्रताप, धृ० है०११३ 
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अप्रीससार बन्य ब्मटि से जसनन्‍्तुप्ट हाकर समाज वी जोर मूबता है ब्भी कब 
उलट होइर ब्यतटिदा जार 4” पन्च री घारणा है, इस दोता किनारा पर उे बन 
हन्‍स्घाज आ न्मायन नहा मित्रा।? इसोविए वे बहिरतर' जीवन के समस्व 

कह » प्रगत्दा दव हैं । इस तरह 'पत' साहित्य में समन्‍्वयवादों दृष्टिकोस प्रस्दा 


कर 77 हैं। उद् दृष्तिछत प्रसाद! के समरमता' वा पयाय बहा जा सकता है। 


झठावाता कदि “जनाति के दायरे म जपने वा नही बाँधना चाहते 


निद्यया के मब्दा म “एक साहित्यिक जब राजनाति को साहित्य हे 
महत्व दवा हू तब वह द्राहित्य की मदाय मयादा अपनी एक्देशीय भावना के 33: 
घटा दवा है। साहित्यिक मनुष्य का प्रदृत्तिया का ही श्रेय देता है, जीवन के सा कर 
राजनाति वा नहा ग्राहित्य का सम्ब' हू ।” दिनकर नी साहित्य को राजनीतिं ई 
अनुचर नहीं मानत । ' कला क्षत्र म हमारा दृष्टिकोण उच्च अतिषेष वा हाता 
चाहिए । कवि के विए ज। प्रथम और अन्तिम बन हो रुक़ता है, वह बल इतना 
हो है ति कवि अपन आपके प्रठि पृण रूप से इमानदाए रह । १ 


सक्षप मे, झायाबादा कविया प प्राय 'अप्रजी रोमटिक कदिया की प्रदृत्ति पायी 
जाती है | उनम साहित्य को रूढ मायताओ क प्रति अनास्था वी तीद्रता न होते हुए 
भी उनसे आग्रहपूवक वगाव भी नहीं है। वे कदिता वो अन्तर्मह् अनुभूति वा परि 
जाम मानते हैं । इसलिए उन्रक जात्मपग्व और परात्मव भेद को बहुघा नहीं मानते । 
उन्तर मे मधुर मधुर मरे दीपक जल” वी मनुहार करने वाला महादेवी और मेरे 
नगपठि मेरे विद्यार! पर हष्ति जमाने वाल दिनकर एक ही पक्ति म बैठते हैं। दिनकर 
की बाह्म ह॑प्टि दृष्द पर “पका विम्ब उनक अन्तरपट पर हो पडता है । इसी प्रकार 
छादा की झूदता स विरक्ति दिखाने पर भो उह त्याने के स्थान पर नूतन छन्दा की 
खा म॑ व ब्यस्त दीसते हूँ । नादा म वाह्म ध्ुगार से उहू प्रम है। प्रहृति वे प्रति 
तादात्म्य प्रदशित कर व सस्ते स्पूति ग्रहण करते हैं। अनुभूति और अभिव्यक्ति मे 
भी अभिन्नता स्थापित करना उनका घ्यय है। साहित्य को श्रुगपेक्षी बनाता उनकी 
लक्ष्य दद्दी है । पर युग-चेठना से व अनुप्राणित भी होना चाहते हूँ) 


वे भावपक्ष पर बाय्रह प्रदक्षित करत हैं ॥ इसलिए भारतोय रसवादी हैं। वे 
कला पक्ष क प्रति सहज प्रमता रखते हैं । इसलिए पाश्दात्य अभिव्यजनावादी हैं। 


उनम भाव और कला दोना को समान अनुमव करन वो प्रद्धत्ति है। इसलिए उनका 
हृष्टिकोप पमरखतां अबदा समन्दय' का है । 








१ मिट्टी को कोर। 


+ 


नवीन धासिक और साप्ताजिक व्यवस्था तथा साहित्य 
डॉं० धीरेन्च्र वर्मा 


देश की संस्कृत्ति के रक्षक राजवंशों के हट जाने और विदेशी शासत के 
हो जाने पर यद्यपि मध्यदेश की जनता राजनीतिक स्वतन्त्रता प्राप्त करने में असमर्थ 
रही किल्तु उसने देश की संस्कृति की विदेशी घर्म और संस्कृति से रक्षा करने की 
हृष्टि से अपने को तुरन्त ही समयानुप्तार सुसंगठित किया । यहाँ यह स्मरण दिलाना 
अनुचित न होगा कि अब तक देश की सामाजिक व्यवस्था की रक्षा और संचालन 
का उत्तरदायित्व बहुत-कुछ देश के शासकों के हाथ में था, किन्तु विदेशी शासकों के 
हो जाने पर अब यह सम्भव नही था, अतः समाज को यह कार्य अपने हाथों में लेना 
पड़ा । भारतीय समाज की अवस्था मैदान में पड़ी हुई उस सेना के समान थी जिसका 
सेतानायक सारा गया हो और इसलिए प्रत्येक टुकड़ी के दायक पर अपनी टुकड़ी 


को रक्षा का भार आ पड़ा हो । 


फलतः हम यह पाते हैं कि देश के परम्परागत भौगोलिक विभाग और उनके 
अच्तर्गत देशों के श्रेणी-विभागों के हाथ में संगठन और रक्षा का पूर्ण उत्तरदायित्व 
आ गया, अर्थात्‌ प्रत्येक जनपद के भित्म-भिन्‍्न पेशो की पंचायतों के हाथ में सम्पूर्ण 
सामाजिक अधिकार चला गया। इसी कारण इस काल में जनपद प्रदेशों के अनुसार 'हिस्दू' 
समाज में पृथर्‌-पृथक्‌ उपजातियों अथवा विरादरियों का सुगठन ओर विकास हुआ । 
उदाहरण के लिए मथुस प्रदेश (शूर्सेन जनपद) के ब्राह्मणों या कायस्यों की, अथवा 
कान्यक्रुब्ण प्रदेश (पंचाल जनपद) के ब्राह्मण, कायस्थ या अन्य वैश्य बर्गो की पृथकू" 
पृथक्‌ उपजातियाँ बन गई केवल जपने भ्रदेश की अपनी उपजाति ही ठोक-ठीक देख- 
रेख कर सकती थी ओर प्रादेशिक उपजाति विशेष पर दबाव डाल सकती थी! 


सामाजिक नियम लोड़ने वालों को दण्ड देते का अधिकार अभी तक राजा को 
प्राप्त था। अब विदेशी शासकों के होने के कारण यह दण्ड विघान भो समाज को 
डे११ 
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अपने हाथ मे लेना पड़ा । छोटा अपराप मसले पर उपजाति नो परचायत, साथ का 
खाना-पीना बन्द करने अपराधी व्यक्ति को आगाह करती ची | बढा अपराध करने पर 
विवाह सम्बंध विच्छेट वरव उम व्यद्धित अथया परिवार वा समाज से बिपगतुल पृषत 
कर देती थी | वतमा३ हिंदू जाठिया तथा उपजातिया के थदर राटी-बेटी या बरघन 
और महत्त्व वसी प्रसार इस कोत मे विवद्धित हुआ और इसी वारण राटी-्वटी 
सम्बघ की सामा साथारघतया प्रत्यक जनपद ठवा प्रदश वी एवं एक देणे बाली जतता 
तब सीमित रही जसे मायुर ब्राह्मणा वा राटी-्वेटो सम्दव कंवल मायुर ब्राद्मणा 
तक माथुर वायस्थों झा रोटी-वेटी छम्याय ववत माथुर बगायस्था ठक इत्यादि । 


जतरग रक्षा के इस प्रवघ वे साय-साथ विटेशिया के साय सामाजिक नतहयोग 
का ऐमा बिराट आयोजन किया गया कि जिसर' आये आधुनिक काव वा राजनीतिक 
क्ष+ स सस्वादित असहयात आन्दोवन खिलवाद टिखलाइ पड़ता है। 
विधमिया अथवा उनके घम और सहदृति ग्रहण कर तने वाजे भास्तीया से अपने को 
पृथक रखने का यल किया गया यहा ठव ऊि मृत्यु मा जम बादि के बवसरा पर 
भी आने जाने आदि विसी नी प्रवार का उम्बघ नही रखा जाता घा | जो भारतीय 
पिदेशी छासत म॑ साथारणतया मट्योग दठे थे या कसी तरह उनका ससदृति के 
अनुकरण करते थ उनको भी माजो दंष्टि से देखा जाता था । मध्यदेश के वाएमारी 
ब्राह्मण और बायस्था को हिंदू समाज इसी षारण शदा की हृष्टि से द़ती पी । 


इस दाहरी व्यवस्था के तस्वरूप लगभग ६०० वप तक समाज ने आात्मरक्षा 

की और मुसरमानी शाझ्नन के समाप्त द्वोने पर भी जीवित बनी रही । हिन्दू समाज 
की जाति-व्यदस्या का जहाँ निन्‍्दा की जाती है वहाँ उसवा उपयुक्त दूसरा ऐतिशापिक 
और व्यावहारिक पहयू दी है | यह सामाजिक व्यवस्था आत्मरक्षा व लिए तो बत्मन्त 
रुफद सिद्ध हुई--इसी के लिए इसका निर्माण भी किया गया घा--विन्तु सुसगठित 
होकर आजेमण बरने तथा स्वतथ्र होने वी शक्ति इससे पदा भही हा सवती थी। 
किन्तु इस असाधारण काउ भें जब कि सस्कृति के जादित रुप सबने की समस्या सबसे 
महत्त्वपूण समस्या थी यह दूतरा दृष्टिकोण महत्त्व नही रखता था । दोनों कार्या वो 
कमाई दाना असम्भव था। सुमगमानी शासन ऐसा उदार नहीं था जिसमे बेवज 
हि कक दी शक्ति से सफ्लदा मिल सक्ती। बह तो सनिक शासन था । 
साई यूरोपीय थात्णों वाने बाट कू विदेशी शासन का वातावरण इससे बहुत 


भिते उदार 
अलता है । और समय था। ऐतिहासिक तुननाआ से ही वास्तविक तथ्य का पता 


आर्मरक्षा की हष्दि से ही सरक्षक पति के न रहने पर विधवा के सती हा 


नवीन धासिक और सामाजिक व्यवस्था तथा साहित्य [४१३ 


जाने फी प्रथा को समाज ने देशकाल की हृष्टि से बुरा नहीं समझा। राजपूतों की 

जौहर की प्रथा भी इसी का एक प्रकार का सामुहिक रूप था। रक्षा के उत्तरदायित्व 
को बांटने की हृष्ठि से कत्याओं का विवाह बीरेन्चीरे छोटी अवस्था में होते लगा । 
माँ-बाप तथा अभिभावक लड़कियों की रक्षा के उत्तरदायित्व से घवड़ाते थे और 
इससे शीघ्र मुब॒त हो जाना चाहते थे । इसी कारण उस समय के धर्मशास्त्रों में इस 
सम्बन्ध में नियम बनाये गये अथवा पुराने धर्मशास्त्रों या उनकी टीकाओं से आवश्यक 
परिवर्धन तथा परिवतंव किये गये | यह भय यहां तक अति को पहुँचा कि कुछ 
परिवारों में कभी-कभी लड़की को जन्म होते ही मार डाला जाता था। इसी कारण 
भध्यदेश में उच्च परिवारों में या तयरों में, जहाँ विधर्मी अधिक संख्या में वसते थे, 
स्त्रियों को घर से वाहर कम से कम तिकलने दिया जाता था | पढें के रिवाज का 
एक सेहायक कारण विदेशियों का अनुकरण भो हो सकता है क्योंकि इनमें स्त्रियों को 
परदे में रख़ने का रिवाज था । जो हो इन सब कारणों के फलस्वरूप हिन्दू समाज 
के उच्चबर्गे में इस काल मे स्त्रियों का स्थान निम्नतम कोटि पर पहुँच गया और 
प्राचीन भादर्श वहुत-सी वातों में भशुला दिखे गये । यों परिवार के अन्दर साधारण- 
तथा रुत्री के प्रति, विशेषतया उसके भाता के पद के सम्बन्ध में, मान की भावत्ता थी 
और उसके अधिकार वहुत-क्ुछ सुरक्षित रहे, यद्यपि परिस्थितियों के फलस्वरूप वे 
बहुत-कुछ विकृत भी अवश्य हो गये थे । 


देश और जनता के नाम से भी प्रथम विदेशी सम्पर्क के फलस्वरूप परिवर्तन 

हुआ । क्योंकि मुसलमान पहले-पहल सिन्धु प्रदेश में आये थे, जिसे वे हिल्दु कहते थे, 
फलतः आगे चलकर उत्तर भारत ओर विशेषतया मव्यदेश में आने पर उसे भी ये 
लोग हिन्द या हिन्दुस्तान नाम से पुकारने लगे । इस तरह से समस्त भारतवर्ष का ही 
हिन्द या हिन्दुस्तान नाम पड़ गया । यूरोपीय त्ञाम इंडिया ईरानी हिन्द का विकृत रूप 
है । भारतीयों को ये विदेशी हिन्दू कहते थे । घीरे-धीरे हिन्दू शब्द भारतीय संस्कृति 
और धर्म के अनुयायी के लिए श्रगुक्त होने लगा । विदेशी शासकों के प्रभाव के 
फलस्वरूप इन शब्दों का देश की जनता में भी घीरे-घीरे प्रचार हुआ । इसी प्रकार 
क्योंकि उत्तर भारत में जनता को तुर्की आक्रमणकारियों के सम्पर्क में आता पड़ा था 
इसलिए सब विदेशी मुसलमानों के लिए तुर्क या तुरुक शब्द का प्रयोग होता था 
और इसके विरोब में भारतीय संस्कृति और घर्म का अवलम्बी हिन्दू कहलाता था । 
हिन्दू बास्तव में किसी धर्म विशेष का नाम नहीं है । यह परम्पायत भारतीय संस्कृति 

और घर्म का प्रतीक है । यों साधारणतया समस्त हिन्दवासियो को हिन्दी कहां जाता 
था, जैसे तुर्की मुसलान, हिन्दी मुसलमान । मध्यदेश की समकालीन प्रधान भाषा को 
हिल्दुई या हिन्दवी या हिंदी नाम से विदेशी पुकारते थे । इस शब्द का यह अंतिम 
हिल्दी रूप मध्यदेश की आधुनिक भापा के लिए अपना लिया यया | हिन्दुस्ताव शब्द 
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अपने हाथ में लेगा पड़ा। ठोंठा अपराध इसत पर उपयाति वी प्रचायत, साथ का 
खाना-दीना बन्द करवे' अपराधी व्यक्ति को आयाह बरतों यो । बदा अपराप करने पर 
विवाह भम्द घ विच्छई बरब उस व्यक्ति जयदा परिवार नो समाज से बिलदुल इुपर्‌ 
कर देता थी | वतमान हिंद्दू जातियां तथा उपजादिया के जदर रोटी-बेटी की बस्वेव 
और महत्त्व इमी प्रशार इस कात में दिवेश्चित हुआ और इसी कारण राट्रीन्टा 
सम्बय बी सीमा साघारणतया प्रत्यक्ष जनपद तथा प्रदेश की एडर-एकू पद दालो झततां 
ठब सीमित रही, जैसे मायुर ब्राह्मणों गा रोती-बटी उम्दभ बेवल माउुर बाह्मर्या 
तक माघुर वायम्था का रोटी-बटी उम्बघ वेवल मायुर कायस्या दक, इत्यादि । 


जतरु रक्षा के इस प्रयय के साप-साय विदश्चिया के साप सामाजिक बद्धहबीा 
का एसा विद्या आयोजन किया गया कि जिसके आगे आपुनिक काउ का राइनाविक 
क्षत्र स सर्म्या दल जशनहयात जान्दाउन फिलवाढ़ दिखताई पड़ता है नाक्रमपदारी 
विधियों अथवा उनेक घम और सम्दृति ग्रहण कर लने वाले नारतीया से अपने को 
पृषक रखने का यल जिया गया, यहाँ तक हि मृत्युदा जम बाई के भवधस पर 
ही आने जाने थादि झिख्तो थी प्रकार का सम्दय नहीं रखा जाता था । जो भारतीय 
विदेशों शादन म॑ साधारप्ठया सहयोग दत थे या झिसो तरह उनकी मम्दृतिं वा 
अनुकरण बरवे थ उनको भी दादी दृष्टि स दला जाता घा। मध्यदश के काक्तीरी 
ब्राह्मण और क्लायस्पा वो हिंदू समाज इसी शरण घझका घी रृष्टि स देखती थी ६ 


इस दोहसे व्यवस्था क फ्सस्वरुप लगभग ६०० वप तक समाज ने बात्मरक्षा 
की और मुसलमानों घापन कं समाप्त द्वोने पर ही जीवित बनी रही । हिन्दू समाज 
की जाति-ब्यवस्पा वी जहाँ निन्‍्दा की जाता है वर्ट उसका उपयुक्त दूसरा एतिद्वा्धिक 
और व्यावहारिक पहलू भी है। यह सामाजिक व्यवस्था जत्मरक्षा के लिए तो जेत्यत्त 
सफल सिद्ध हुइ-इसा के लिए इसका निर्माय ना जिया गया घा--हिन्दु सुदगदित 
होकर जाक्ररूण करने तश्य स्वत हान का घक्ति इससे पँद्ा नहीं हो खर्ती शी) 
किन्तु दस अस्ाघारा का मे झव कि सस्हेति के जोवित रख सकसे की छमस्या खबरें 
महत्त्वपूर्ण समस्या थी, यह दूसरा दृष्टिकोण महत्त्व नहीं रखठा था। दोदा ख्वा्यों की 
साय-साय चलाना असम्मव शा। मुसनमानी झासन ऐसा उदार पही था जिसमे केवव 
सामाजिक सगठन की झक्ति से सफलता मिल सबती। बह तो सैनिक शासवे था। 
ईसाई प्रूरोपीय आदज्नों दाल बाद क विदशी झासत्र वा वातावरण इससे दह-त 


मिप्त, उद्यर और सम्य घा। ऐविहासिक तुदनाआ से ही वास्तविक तथ्य दा पता 
चलठा है । 


बात्मरक्षा की दृष्टि पे ही सरक्षक पढठि क ने रहने पर विधवा के सता ह्ढो 


सवोन घासिक और सामाजिक व्यवस्था तथा साहित्य [४१३ 


जाने की प्रथा को समाज ने देशकाल की दृष्दि से थुरा नहीं समझा। राजपुतों की 
जौहर की प्रथा भी इसी का एक प्रकार का सामूहिक रूप था। रक्षा के उत्तरदायित्व 
को बॉँटने की दृष्टि से कन्याओं का विवाह घीरे-धीरे छोटी अवस्था में होने लगा । 
मॉन्चाप तथा अभिभावक लेड़कियों की रक्षा के उत्तरदायित्व से धवड़ाते थे और 
इससे शीघ्र मुफ्त हो जाना चाहते ये । इसी कारण उस समय के घर्शास्त्रों में इस 
सम्बन्ध में नियम बनाये सये अथवा पुराने घर्मशास्त्रों घा उनकी टीकाओं में आवश्यक 
परिवर्धत तथा परिवर्तन किये गये | यह भय यहाँ तक जति को पहुँचा कि कुछ 
परिवारों में कभी-कभी लड़की को जन्म होते ही मार डाला जाता था| इसी कारण 
मध्यदेश में उच्च परिवारों में या नगरों में, जहाँ विधर्मी अधिक संख्या में बसते थे, 
सरित्रियों को घर से वाहर कंम्र से कम निकलने दिया जाता था। परदे के रिवाज का 
एक सहायक कारण विदेशियों का अचुकरण मी हो! सकता है क्योंकि इनमें स्त्रियों को 
परदे में रखने का रिवाज था। जो हो इन सब कारणों के फलस्वरूप हिन्दू समाज 
के उच्चयर्ग में इस काल में स्त्रियों का स्थान निम्नतम कोटि पर पहुँच गया और 
प्राचीन आदर्श बहुत-सी बातों में भुला बिले गये । यों परिवार के अन्दर साधारण- 
तया स्त्री के प्रति, विशेषतया उसके माता के पद के सम्बन्ध में, मान की भावना थी 
और उसके अबिकार बहुत-कुछ सुरक्षित रहे, यद्यपि परिस्थितियों के फलस्वरूप वे 
बहुत-कुछ विक्रत भी अवश्य हो गये थे । 


देश और जनता के नाम से भी प्रथम विदेशी सम्पर्क के फलस्वरूप परिवर्तन 
हुआ । क्योंकि मुसलमान १हले-पहल सिस्धु प्रदेश में आये थे, जिसे वे हिन्दु कहते थे, 
फलन्नत: आगे चलकर उत्तर भारत और विशेषतया मव्यदेश में आने पर उसे भी ये 
लोग हिन्द या हिन्दुस्तान ताम से पुकारने लगे । इस तरह से समस्त भारतयर्प का ही 
हिन्द या हिल्दुस्ताव नाम पड़ गया । यूरोपीय नाम इंडिया ईरानी हिन्द का बिदृत्त रूप 
है । भारतीयों को ये विदेशी हिन्दू कहते थे । घीरे-घीरे हिन्दू शब्द भारतीय संस्कृति 
और धर्म के अनुयायी के लिए प्रयुक्त होने लगा । विदेशी शासकों के श्रमाव के 
फल्नस्वरूप इस शब्दों का देश की जनता में भी घीरे-घीरे प्रचार हुआ । इसी प्रकार 
क्योक्ति उत्तर भारत में जनता को तुर्की आक्रमणकारियों के सम्पर्क में आला पढ़ा था 
इसलिए सब विदेशी मुसलमानों के लिए तुक॑या तुरुक शब्द का प्रयोग होता था 
और इसके विरोब में भारतीय संस्कृति और घर्म का जयलम्दी हिन्दु कहलाता था। 
हिंस्दु वास्तव में किसी धर्म विशेष का नाम नहीं है | यह परम्पागत भारलोय संस्कृति 
और धर्म का प्रतीक है । यों साधारणतया समस्त हिन्दवासियों को हिन्दी कहा जाता 
था, जैंसे तुर्की. मुसलान, हिंस्दी मुसलमान । सध्यदेश बगे समकालीन अबान भाषा को 
हिन्दुई या हिन्ददी या हिंदी चाम से विदेशी पुकासते थे । इस शब्द का बह अंतिम 
हिल्दी रूप मध्यदेश की आब्ुुनिक भाषा के लिए अपना लिया गया। हिन्दुस्तान शब्द 
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के जाथार पर टिदुस्तानी शब्द वा अयोग विशेषतया यूरोपीय ललवा ते प्रारम्भ रिया 
था। हिम्दी भाषा की फारसी गर्मित साहित्पित आती ब॑ लिए उदू शब्द का प्रयाग 
बाद बा गढां गया यद्यपि जब तो महू इस जब में रूढ़ हो गया है । इस प्रदार दथ 
के लिए हिन्द या हिंदुस्ताव देशवामिया क लिए हि, तथा भाषा के लिए हिन्दी ये 
छब के सब शब्द इस प्रथम खिदेशी मम्पर्व वी दन हैं। इनम पहले दो शब्द तो 
समस्त भारत के लिए तथा परपरागत ससटृति पर मुहृद रहने वाले समस्त भारतीया 
के लिए प्रयुक्त होते लगे । अतिम शब्द अधिक सोमित अर्य में मघ्यदेथ की आपुर्ित 
प्रधात आर्यनापा वे जब मे रूढ़ हो गया है । 


बौद्ध धम, जो इस वात ने आरम्भ में मय के बौद्ध मिक्तुआ औौर विद्यापीदा 
मे अब तक घतर रहा या विदेशी जाप्रमणदारियों न आमूल नप्ट वर दिया। जैन 
श्रम क के द्र पहल ही हट कर राजस्थान तथा गुजरात बी और चर गये थे । दे वहाँ 
बने रह सके | पौराधिक बालीन दवताओ के विशाल बंप्णब और शैव-मदिर, जो इस 
समय मथुरा, वास्यदुब्ज, कागी, कयाध्या, उज्जैन जादि मध्यदेण के प्रघात नवरों वी 
शोभा बढाते ये, सब के सब नष्ट रर दिय गये और प्राय इनके स्थान पर मस्विदें 
बना दी गई जो आज तक मौजूद हैं इसी वारण मुसलमाना के भाकमण के पहले के 
मम्दिर केवल दक्षिण भारत मे, कुछ छोट मन्दिर राजस्थान यावृदेवद्धण्ड आदिके प्रदेघा 


| 


मे बचचे रह गय हैं। गया बी घाटी के नगरो में इनम पे एव भी बचा नहीं रह सका । 


मवीन परिस्विति के फलस्वरूप परम्परागत पौराणिक धम के रूप मे परिवर्तन 
आवश्यक हो गया। यह हम सन्त-मम्प्रदायां ओर नक्ति्सम्भदाया के रूप म पाते हैं। 
इलका विकास भी सयभग विदेसी जाक्रमण के दो-तीन शताझ्दी बाद धीरे घीरे मध्यदेश 
मे हो सब । सन्त-सम्प्रदायां मं बई धामिक भावनाआ का सम्मिश्ण हुआ । मगष के 
सिद्धो द्वारा चाय हुए नाय-सम्प्रदाय से सन्त-सम्प्रदाया नेयोग औौर तपचर्या वा सिद्ध ठ 
अपनाया, एपतिपदा वो परम्परा, वद्ान्त तथा ईरान के सूफी मुसलमान फ्वीर से; 
जो इस समय बहुत बडी भस्या में यात्रा करन लगे थे या जमह-जगह बस गये पे, 
इहाने एक्श्वाद का आदश लिया । स्वय सूफियो न भी यह सिद्धान्त मारतीय उप 
निपद्‌ और वदान्त व प्रभावक फरस्वरूप साखा था। दक्षिण भारत के वैष्णव 
के आदोतन से प्रभावित होकर सन्त सम्प्रदायों मे भक्ति वी भावना जाई । 
औद्ध और जैत धर्मा तथा इस्माम स प्रभावित हावर इन्हाने समाज मं ऊँच-नीच री 
आवना मिटाने वा सन्देश अपनाया | इस खिचडी से जो घामित सम्प्रदाय बने ने संत” 
सम्प्रदाय या पथ कहलाय, जित मे कबीर सम्प्रदाय, नातक सम्प्रदाय, दादूपय, मबूव" 
दागी आदि मुख्य है। इस सम्परदायो का प्रभाव प्राय समाज के मिम्न व ता सीमित 
रहा । ऊँचे वग इन मे विदेशीपन की गध अनुभव करते थ। 


नवीन धामिकत और सामाजिक व्यवस्था तथा साहित्य [ ४१५ 


ऊँचे वर्गों ने सतत सम्प्रदायों के स्थान पर भक्ति-सम्प्रदायों को अपनाया जो 
कि परम्परागत राम, कृष्ण अथदा शिव की उपासना को आधार मानकर चलते थे । 
इल पौराणिक देवताओं की साधारण पूजा के स्थान पर इनके प्रति भवित या पूर्ण 
आत्म-समर्पण अथवा उत्कट प्रेम की भावना इस समय प्रमुख हो गई थी । इस हष्टि- 
कोण का प्रारम्भ दक्षिण भारत में हुआ था। १२वीं शताब्दी के लगभग दक्षिण के 
चार वैष्णव आजार्यों ने वैष्णव भक्ति को शास्त्रीय रूप दिया और फिर इनके दारा 
स्थापित सम्प्रदायों के प्रभाव के फलस्वरूप यह संदेश उत्तर भारत में आया और बहुत 
शीक्ष लोकप्रिय हो गया । 


मध्यदेश में इसके प्रचार का क्षेय रामानुज की शिष्य-परम्परा से सम्बन्ध रखने वाले 
स्वामी रामानंद को है । इन्होंने राम-भक्ति का प्रचार किया और राम के जन्मस्थान 
के निकटवर्ती प्रदेश में इसका स्वाभाविकतया विशेष अचार हुआ । इसी आलन्‍्दोलन के 
फलस्वरूप अयोच्या, चित्रकूट आदि रामचन्द्रजी से सम्बन्ध रखने वाले स्थानों का 
जीर्णोद्धार हुआ और राम-ताम और राम-महिमा का जचता में प्रचार हुआ । पश्चिम 
मध्यदेश, विशेपत॒या मथुरा, गोकुल, ढल्दावन, कृष्णभक्ति का केन्द्र बता और इसका 
विशेष प्रचार महाग्रभु बल्‍्लभाचार्य और उनके द्वारा स्थापित पृष्टिमार्ग या वल्लभ- 
सम्प्रदाय के द्वारा हुआ । बाद को राघावल्लभ सम्प्रदाय, हरिदासी सम्प्रदाय आदि 
और भी अनेक छोटे-छोदे सम्प्रदाय स्थापित हुए। इन वैष्णव भक्ति-सम्प्रदायों के साथ- 
साथ शिवभक्ति तथा शक्ति की पूजा चलती रही, किन्तु इस काल के प्रतिनिधि 
धार्मिक आन्दोलन सन्त सम्प्रदाय तथा वैष्णव भक्ति-सम्प्रदाय ही कहे जाग्रेगे । 


इस भक्ति-सम्प्रदायों के लोकप्रिय होने के अनेक कारण ये । साहित्यिक दृष्टि से' 
गौतम बुद्ध और मद्दावीर स्वामी की तरह सन्‍्तों तथा बेष्णवों ने जनता की भाषा को 
अपनाया । गीतिकाव्य के माध्यम का कारण भी यही था । फलस्वरूप सर्दसाधारण तक 
इनके सन्देश की पहुँच हों सक्की और शीकह्नता से इसका भ्रचार हो सका। इसके 
अतिरिक्त बैँदिक या पीराणिक धर्मो की अपेक्षा इन सम्भदायों ने सामाजिक उदारता 
का सन्देश दिया, किसी ने कम किसी ने अधिक । 


इस वात में भी ये सम्प्रदाय बौद्ध ओर जैन सुधारों से मिलते-जुलते थे। 
धामिक हृप्ठ से इनका रूप कम-से-कम प्रारम्भ मे, अत्यल्त सरल धा--न अधिक घन की 
अपेक्षा रखने वाले जटिल कर्मफाण्ड की इनमें आवश्यकता पड़ती थी और न किसी 
ऊँचे दार्शनिक ज्ञास की ही । सम्भव है कि राजनीतिक हष्टि से असहाय अवस्था ने भी 
किसी इष्टदेव के प्रत्ति आत्मसमर्यण और पूर्ण क्षद्धा के इस सन्देश को अधिक लोक- 
प्रिय बना दिया हो । जो हो, १४वो, १५वीं शताब्दी से प्रारम्भ होकर यह भक्ति 
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सम्प्रदाय बहुत शीध्रता से मध्यदेश वी जनता मे फैल गये जौर आज तक अल रहें 
हैं। बोद जौर जैन धर्म के समान इसने अवर्तक भी व्यक्तिविशेष थे और इनकी गु्- 
शिष्य परम्परा चलती हैं। इसी कारण इंनम गुर का महात्म्य विशेष हुआ ) 
जट्सात्मकता, वर्म तथा पुनज मर वे सिद्धान्त तथा पाराणिव कुथानका वी भाधार 
इन्हात देश वी परपरामत घामिक विचारवती से ज्या का ला ले लिया । 


इस बाल म पहैचत-पहुँचते वैदिक घम से जनता बिलकुल अपरिचित हो गई 
थी, यवपि बंद के नाम के अति आदर की भावना जब थी चल रही थी। बेदिक 
कमकाण्डी तथा दाशनिक भीमासक तो काशी, मिंपिला आदि प्राचीन केखद्रो मं इन" 
गिने दाह्मण पडितो तक सीमित रह गये थे । 


विदेशी शासवा वा इस्लाम घम इस समय राजघम था | उसके प्रचार के 
सम्बन्ध मे शासका ने हैए तरह का सनिर्तर उद्योग क्या। द्विलुलीपए विशेष 
टैबस---जजिया-- लगाया गया। धम-पसिर्तेत बरने पर टेक हा लिया जाता 
था । मुसलमान हां जान पर दशेष मान और अधिकार दिये जाते थे । अपराध 
करने पर धम-परिवर्तन स व्यक्ति दण्ड से मुक्त कर दिये जाते थे । लगभग ६०० वर्ष 
तक इस प्रकार. के अनेक उद्याग करने पर भी जन्‍्त मे मध्यदेश में इस्लाम प्रहण 
बरने वाल ब्यक्तिसों रो सख्या नौ दस प्रतिशत से जधिक नही हो सती । इनम 
क॒दाचित्‌ एक प्रतिशत से भी बम बाहर से आन वाले मुसलमान होंगे । इसके 
विपरीत पजाब तथा बंगाल मे इतवी सस्या ४० भतिशत से भी अधिक हा गई 
(जसके फयरस्वरूप आधुनिक समय म ये भाग पाकिस्तान के नाम से पृथक्‌ हो गये | 


यद्यपि दिल्ली भागग के विदेशी सासका की राजभादा फ़ारसी थी बौर 
जाग चलकर सडो बाती वी फासरसी मिश्चित एक नवीन शेली हिन्दी अथवा उर्दू 
विर॒मित हुई झिन्‍्तु जाया और साहित्य वे य विदशी रूप बदल मुदृठी-मर विदेशी 
शासवा और शासन से सम्बन्ध रखने वाल नागरिका तक ही सौगित रदे। जनता 
बी भाषाणों म साहित्य-रचना स्वतत्र रूपसे प्रवाहित होती रही। वास्तव में 
रा अन्य जाधुनिक भारताय भाषाओं औौर साहित्यों का विकास इसी काल मे 
नवी, दसदी जाए स्यास्टदी शताब्दिया मं हम पूर्व मध्यदश मे सछिड्ा और 

भाबो की अपभ्रश मिथ्ित रचनाएँ पात हैँ तपा दक्षिण मध्यदेश और गुजरात की 
ओर जैन कविया मी प्राइठ और अपन्नश् रचनाजा में भाषा ता दुढ पाने लगते है 
परिचम मध्यदेश म इस समय आयुनिक भाषा वी वया स्थिति थी इस दीक पता 


नवीन धामिक ओर साम्राजिक व्यवस्था तथा साहित्य [ ४१७ 


बारहवीं शताब्दी के उत्तराद (११५०-१२०० ई०) से हिन्दी की तोन कृतियों 
का सम्बन्ध जोड़ा जाता हे--(१) नाल्ह-हृत दीसलदेवससो (अजमेर), (२) चंद-कृत 
पृथ्वीराजरासो (दिल्ली), तथा (३) जगनिक कृत आल्हुखंड (महोवा) । इन तीमों 
रचनाओं का विपय इसी काल से सम्बन्ध रखता है तथा प्राचीनतम रूप भी कदाचितु 
इसी काल में प्रारम्भ हो यया था, किन्तु मौलिक परम्परा से अनेक शतान्दियों तक 
चलते रहने के कारण इन तीदों में बहुत परिवर्तत और परिवर्धन हुए । दोनों रासों 
ग्रन्‍्थों को १५वीं, १६वीं शदाव्दी के लगभग और आल्ह्खंड को १६वों शताब्दी में 
लिपिवद्ध किया गया । इन प्रस्थों के अन्तिम परिवरद्धित रूप ही अब उपलब्ध हैं । 


मच्यदेश में १३०० से १४०० ई७० तक क्री प्रामाणिक साहित्यिक सामग्री 
अभी विशेष उपलब्ध नहीं हो सकी है। १४०० ई० के उपरान्त सन्त तथा भक्ति 
सम्प्रदायों की परुपरा प्रारम्भ हुई जिसके फलस्वरूप कवीर आदि निर्युण भक्त तथा 
गोस्वामी तुलसीदास तथा सूरदास जैसे रामभक्त और कृष्णभक्त कवियों का आविर्भाव 
हुआ । एक अन्य घारा सूफी मुसलमान कवियों की थी, जिसमें प्रमुख नाम जायसी 


का हे 


सन्‍्तों का साहित्य प्रायः खड़ीदोली के मिश्चित रूप में है। रामचरितमावस 
और प्रेमाद््यान-काव्य अवघी में लिखे गये । कृष्णकाब्य के ब्रजभाया को अपनाया । 
अजभाषा ही इस काल में मध्यदेश की जनता की भतिनिधि साहित्यिक भाषा कही 
जा सकती है । मध्यदेश की अन्य प्रादेशिक भाषाओं में पश्चिम राजस्थात की डिंगल 
(मध्यकाल की साहित्यिक मारवाड़ी) और उत्तर विहार की मैथिली का उल्लेख फिया 
जा सकता है। दविस्तन में इसी समय हिन्दवी (पुरानी खड़ीबोली) विकसित हो 


रही थी । 


उपर्युक्त समस्त साहित्यिक परम्पराएँ चलती रही, किन्तु सन्नहवी और अठा- 
रहवीं शताददी में हिन्दू नरेशों के दरबार में साहित्यिक ब्रजभापया में रीति-गंथों के लिखने 
की परापरा चली। इनमें काव्य के भिन्न-भिन्न अंगों की परिभाषाएँ तो प्रायः इस 
घिपयों के संस्कृत ग्रस्थों के आधार पर दी गई हैं किन्तु उदाहरण के अंशों में, बिरेप- 
तया शुूंगार रस से सम्बन्धित मौलिक मुक्तक रचनाएँ मिलती हैं । केशव, विहृगरी, 
भुषण, मतिराम आदि कवि इसी परम्परा से सम्बन्ध रखते हैं | ब्रजभाषा के कृष्ण- 
भक्ति-साहित्य का यह दरवारी श्इंगारी रूप कहा जा सकता है । इस साहित्य में कला 


और शैली का विशेष चमत्कार है। 
प्रथम विदेशी संघर्ष काल का उपर्युक्त हिन्दी साहित्य यद्यपि अपने सीमित क्षेत्रों 
में अत्यन्त उत्कृष्द है किन्तु उसके साथ उसकी परिधि अत्यन्त संकोर्ण है । संस्कृत नाटकों 


है 
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ही परम्परा का इपमे अभाव है। गए साहित्य वा बमाव है। शिद्ा के बभाव के झार्प 
उपयोगी विषया पर ब्नल्य-ए्वना विसजु्त नहीं हुई। बैंदिक संस्कृत, पाली, हर 
तवा बपभ्रज्ष साहित्या वा पटनन्याटन न होते के कारण इन साहित्या से ञीइत 
काल के हिंदी साहित्य शो दिशेष प्रेरणा नहीं मिल सकी। फ़ारसी नो छोडकर 
किसी जय विदेशी सादित्य के सम्पक में भो हमार लखक नही था सके, जिससे उ ६ 
नवस्कूति मिल सकती 4 


इन्ही शतार्दियों मं यूरोप के स्वतस्त्र देशों के साहित्य, जैसे फैजव, जम 
अँप्रेजी आादि अपने ललित और उपयोगी साहित्य का नवविर्माण कर रहे थे जबकि 
मध्यदेश के कवि आर लेखक बेवल मवित और थगार-सम्बन्धिनी रचनाओं के दिमाथ 


में सलग्न ये, इसके मूल में प्रभाव कारण-स्वरूप कदावित्‌ देश दीं दाजनीतिक 
परतजता थी । 


प्रगतिवाद : सिद्धान्त और उपलब्धि 
डॉ० कमलाकान्त पाठक 


[१॥ 


व्यक्तितिष्ठ प्रदतत्तियाँ प्राय: स्वच्छन्द और कल्पनाशील हो जाती है । जीवन 
की वास्तविकता के भ्रति वे उत्तनी सजब नहीं दिखाई पड़तों, जितनी अपनी भावा- 
त्मक सत्ता के प्रति | उनमें जन-हित की हृष्टि प्रमुख नहीं रह पाती, किन्तु सौन्‍्दर्य- 
चेत्तना विशेषतः भ्रवुद्ध वन जाती है | ऐसा साहित्य भावात्मक जीवन-दर्शन' से अगु- 
प्राणित होता है। उसमें जीवन की स्थूल आवश्यकताओं के स्थान पर मानवीय अनु- 
भूतियों का सूक्ष्म आलेखन होता है। ऐसी कृतियों का सामाजिक गुल्य अतिशय 
संदिग्व ज्ञात होता है। इन्हें वर्ग-विश्ेप की मन्तोदतत्तियों मे सीमित सामाजिक उपयोगिता 
की वस्तु बना दिया है। ये रचनाएँ लोक-मंगल-विधायित्ती व होकर आत्मपरक, 
स्वच्छन्दतामुखी और भावात्मक आदशों से युक्त होती है । प्रगतिवादी जीवन-दर्शन का 
साहित्यिक प्रवर्तन स्वच्छन्दतावादी साहित्य के घारा-अवाहू का अवरोब करने के लिए 
हुआ । भ्गतिवाद ने जीवन की स्थुल वास्तविकता को महत्त्वधूर्ण समझा । यह यथाय॑- 
बादी विचार-सरणी थी, जिसने व्यक्ति के स्थान पर समाज को, भाव के स्थास पर 
तथ्य को, अव्यक्त के स्थान पर व्यक्त को और आदशे के स्थान पर यथार्थ को प्रतिष्ठित 
किया । पू'जीकादी समाज-ब्यवस्था के अल्तगंत सर्वहारा की वर्ग-चेतना और समूह- 
भावना का इससे प्रतिनिधित्व किया । पूर्ववर्ती साहित्य इसे अवास्तविक और परोप- 
जीवी व्यक्तियों की मानसिक अवस्था का तिदर्शक ज्ञात हुआ। कदाचित्‌ हमारा जटिल 
सामाजिक जीवन इस प्रकार स्पब्ट-रूपेण विभाजित नही किया जा सकेया । यह मंतब्य 
सापेक्षिक दृष्टिकोण से ही सत्यांश-मरा ज्ञात होता है । सम्प्रति व्यक्तिवादी और 
समाजवादी प्रद्धत्तियों का साहित्य अन्ततः विभक्त हो गया है, पर हैं दोनों ही यथार्थ- 
बोध से संचालित । एक का पक्ष व्यविति-स्वातन्त्य और सहअस्तित्व का है तथा दूसरे 
का पक्ष सामाजिक समता और आंधिक कान्ति का | एक का मानववाद व्यक्ति से 
आरम्भ होकर संगठित सम्राज में पर्यव्यास्तित होता है तथा दूंसरे का मानववाद समाज 
से आरम्भ होकर समूहवादी व्यक्ति में परिणत | हम यह नहीं कह सर्केगे कि मतबाद 
है न कमा । ह० फॉइडड 5 * के 
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के हप म एक ही विदार-पद्धति उत्ध है दथा दूसरी अस्त्य । 


सामाजिक विवास को प्रकपित करने को दृष्दि से हो उपयुक्त विचारणाएँ 
ग्राहित्य में मुल्यवठी हैं। समता और स्वात ज्य सहयाग और भ्रम, सघप जोट व्यवस्था, 
वस्तु और भाव दीना ही एक-दूसरे के परिपूरक हैं। स्वच्छन्दतावाद के पश्चात्‌ समाज- 
बादी यथाथवाद का आागमत युग इतना वा रूपात्तरण था । पर यथाय-बोष की 
समूहदादी और व्यक्तिदादी भूमिकाएँ इस नाँति एरातता दिपम नहीं हैं। मैं समझता 
हूँ किये प्रगतिदादी और मानदवादी बिल्तन की घाराएँ हैं बिह्दें एक सीमा ठक 
साथ-साथ नी रखा जा सकता है क्योकि लोर-कल्याण और मानवोत्कप दोना ही 
वम्प हो सकत हैं। भारत दी राष्ट्रीय विचार-यारा यही व्यापक दृष्टिकोण रखे 
रही है जहाँ समाजवादी समाज सता के सक््य को प्रजातशात्मक राज्य-न्यवस्था 
ही प्रत्नण करना चाइती है। हमारा साहित्यिक भी सामाजिक लक्ष्याहश्या को 
दैयत्तिक जीवन के अनुभूत सत्य के रूप म॑ अभिव्यक्त कर रहा है । हमारी यह राष्ट्रीय 
डेतना निस्‍्म दह समल्वय मूलक है जिसने अतिवादी जीवन दृष्टिया को ने अपना कर 
मानववादी जनवाद को प्रतिष्ठित जिया है। यहाँ मताप्रह प्रधाव नही है, प्रधान है 
सप्ताज का हित और इस वारण भारठीय साहित्य बौरा बौ जपेक्षा अधिक साहित्यिक 
तपा व्यावहारिक भूमिरा पर रचाजा रहा है। सधए को नही, यद सहरोग को दाषी 
है। हिमालय की लडाई ने अनेक प्रचुदध उमाजवादी लेखकों को राष्ट्रदादी स्वर मुखरिति 


करन के लिए. विवग रिया है, यथा सागाजुन। भारत की सास्कृतिक विशपठा ने 
ब्रगतिदाद को यहू नई अप दीप्ति प्रदान को है । 
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भुख्यत' साहित्य हमारी अनुमूतियों की ही वाणी है, पर ये अत: भूठियाँ हम 
जोवन की परिस्थितियों मे ग्रहण करते हैं या जीवन दी 4 अविल हमे अनुभूति* 
अदण बनाठी हैं. ! इस भांति व्यापक जीवन साहित्य का भस्तार/क्षत्र या विपयवस्थु 
जात होता है। इसे देखने समझने और अनुभव करने हो अनेक पढ़वियां हो सकती 
हैं, जो सामाजिक संस्कृति के अनुरूप अपना-अपना स्वरूप स्थिर बरती हैं। इसी को 
जीवन का दशन कहा जाता है। य दापतनिद पद्धतियोँ इभी एक तत्त्व दो और कभी 
दूसरे को प्रधान मानव॒र जोवन के सत्य का बोघ कराती हैं। अत्वेक सारदान रचना 
या साहित्यिक इंठि किद्चो-तर्नक््सी दशन-पद्ेति प्ले अनुप्राणित रहती है॥ अपर 
दशन पत्यक्षत' साहित्य का प्रतिपाद दिपय न होकर नो उसके भीदर चतना को भाँति 
ध्याप् है। इसे साहित्यिक की छोदन-दष्टि या उसरा तत्त्व-दशन कहा जाता है । पर 
एक सीमा तक ही इप़का मद्धत्त है और वह यह है हि इस युग, पमाज, इतिहास या 
जीवन का # जाय और साहित्य के पापक तत्त्व के रूप मं यह यूह्व दी । 


री 


अग्रतिद्ाव ; स्लिद्धान्त ओर उपलब्धि | ४२१ 


अन्यथा साहित्य शासत्र व जायगा या मतवाद का अचार भात्र । उसका वास्तविक 
स्वह्प चुरक्षित नहीं रहेगा।.. 7“ 


मास का दर्शन हे द्वस्द्वात्सक भोतिकवाद ) इसके अनुसार जगत्‌ का प्रत्यक्ष 
या भौतिक झूप ही सत्य है । सत्ता वस्तु की या पदार्थ जगत की है । विचार उसी 
फा प्रतिरुप है। यह हीगेल की मान्यता का खण्डन था, जिसने विचार को सत्य और 
जगत्‌ को उसकी प्रतिकृति समझा था। पदार्थ जगत ही सत्य है, आत्मा, विचार या भाव 
नहीं । ये तो भोतिक सत्ता के परिणाम हैं । भौतिकवाद को सिद्ध करवे की तर्क-पद्धति 
इन्द्राताक है, अतएव इसे यहाँ विशेषण के छूप में प्रयुक्त किया गया है। आत्मा, बुद्धि या 
विचार पद्धार्थ जगत्‌ के ही बिकास हैं । उनकी कोई स्वतन्त॒ सत्ता नही है, अतएव वे 
असत्य है । भौतिकता का सिद्धान्त तात्विक हृष्टि से चेतन के ऊपर जड़ तत्त्व की सत्ता 
का सिद्धान्त है । मूलभूत तत्त्व है सता । चेतना इसी का विकार है। परिणामस्वरूप 
समाज की म॒त्ता हैं और सामाजिक चेतना उसी का विकार या प्रतिफन्न है। सामा- 
जिक चेतना या व्यक्तिगत चेतना जैसी किसी सत्ता का मौलिक अस्तित्व नहीं है। 
मे वस्तु-प्रक्रि। के परिणाम हैं। अतएवं मानव-जोबन का व्यक्त और प्रत्यक्ष रूप ही 
सत्य हे । इसी सत्य का परिज्ञाव जीवन का यथार्य-बोध है | यही सत्य तत्त्व भाव या 
बुद्धि विययक चेतना का निर्धारण करता है | इसी कारण स(भाजिक यथार्थ साहित्य, 
दर्शन या भास्र विशेष का नियामक ही नहीं, ख्टा भी होता है! 


मावर्स सृष्टि के अन्तर्गत दो तत्त्वों की स्थिति मानता है । दोनों मूलभूत किन्तु 
आत्यंत्तिक बिंपम तत्त्व हैं । दोतों में शाश्वत संघर्ष होता रहता है। बस्तु जगत्‌ ही 
सत्य है। पर जगत की प्रत्येक वस्तु में परस्पर विरोधी तत्त्वों की स्थिति विद्यमान 
है। एक है धन, या पाज़ीटिब तत्त्व, जो विकासशील होता है। दूसरा तत््वत ऋण 
या नेग्रेटिव तत्त्व है, जो हासशील या नाशवान्‌ रहता है ! इन्हीं का द्वन्द या संघर्ष 
जीवव-विफास या जगत्‌ की ग्रति का रहस्य है । पदार्थ जगत्‌ ही सत्य है, पर प्रत्येक 
बस्तु की दन्द्रपूर्ण अवस्थिति के कारण बह चिर परिवर्ततशील भी है । सत्ता वस्तु की 
है अवश्य, पर उसके गतिशील अस्तित्व की ही सत्ता है। वस्तु का अवस्थान या 
थिश्विस विरोधी तत्त्यों से स्वाभाविक और अस्तित्व-विपयक संघर्ष करता हुआ 
ग्रत्यवकष्याव था एंटोथिसिस को प्राप्त होता है । आशय यह है, अनुकूल 
परिस्थिति प्रतिकूल अवस्थः को गआस्त होती हैं । एर यह भी संघर्पशील गतिमयता 
सक्रिय रहती है. अन्तत्तः दोनो तत्त्वों में आत्तरिक संतुलन स्थापित हो जाता है । यह 
समन्वयात्मक स्थिति है, जिसे सिन्थिसिस या सम-अवस्थान कहते हैं। यह स्थिति 
भी स्थायी नही होती । इसमे पुनः विरोधी ठत्त्व सक्रिय हो उठते हैं और मरणशील 
तत्वों का वाश तथा विकासशील तत्त्वों का उत्कर्ष स्पष्ट होता है। यहाँ परमाणु तक 
को सत्ता भपरिवर्तंदशील नहीं है । समस्त पदार्थ जयतु और उसके सृष्ठि-क्रम में 
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उत्पादन स्वीकार दिया है। कयाय समाजवाही शिचारदी ने इगे बसिवाद का थोड़ा 
शमित विया है । उनके अवुमार अर्स ब्यवस्था प्रत्यक्षत महीं बष्किपरोक्ष झ्पस 
शाहिय बा नियमत करती है॥ आशय यह है कि रचनारार बी काइ्तन्वाई सामा- 
पक स्थिति होता है जा दिमान्ल (कसा दंग बे अल्गेत पमाहित रहती है। उसमे 
स्वन्नावत वेग चेतना [विद्यमान हातो है । इसी वाडी मनोद॒त्ति को वहेँ घाहिदिपक 
अभिव्यक्ति प्रदान करता है। इस प्रबार अप्रत्यक्ष झउ से जायितव अदए्पा साहित्य का 
लिय-त्रण शिया बरती है। एतिहासिक नतिबयबाद के आधार पर साहिए्य को बग* 
विशप पी सृष्टि समझा गया। वगदीन साहित्य की सृष्डि बगद्ीन समाज महदी 
सम्भव हनी है। वगयुक्त समाज में बगवादा साहिंत्व दी सदा जा सरुवा हैं 
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साहित्य ने संवतन्त स्वत प्र वस्तु है, न उसडी समाज निरपेश मता है। पुर 
चतना और बग भावना से वह घतत सम्यद होता है ओर उसो का प्रतितिपितत 
ओऔ करता है। परिधामत' साहि्य म॑ सामूहिक मनोभावा बी हो अभिव्यक्ति दह्ोठी हैं; 
वै्षक्तिक अनुभूदिया की नहीं। सता वस्चु को या बाहरी परिश्यितिण डी है, अंतएव 
उाह उपयुक्त दिया मं अग्रसर करने वे विए, जैस युद्ध मे अपवा सवठबालीन उंता- 
दनादि के रूप मं सापूदित चतना वो संगठित और सक्रिय किए जाता है। यहां 


परनुष्या का प्रत्यक्ष वस्‍्तु की घारणां ते जयात हुए उद्स्य बी मदिष्प३-कल्पता समझ्नायी 


जाती है, जिससे भपृह भावना ऊजस्विद हो जाय और काम मे तज्ी आये अस्यो 
बस्तु सदय का परिजन उई उद्धापोह में डाव दगा। संसार अर मे मजदूर ही राय 
करगे अयबा मानव-्समुदाय का एक हो वग बन जाया तथा बोई विपमता नही 
रह पायगी अथवा आज़मण द्वारा दूसरा देश पंजोबाइ * भष्माचारों से पुर्फ ही 
आयगा।, प्रभृति उद्देश्यों वो अवस्तुमत्ता या पल्पना स आन्चि उत्पन्न द्ोती है जो मत 


मे लक्ष्य री पत्ता दखठी है पर जा वस्तु जगत मे प्रस्यक्ष अस्तित्व नही एयती । एस 
दूरी लय से प्रेरित द्वाकर मानव बी सबल्र शक्ति प्रवदधित हो जाती है, सामूहिक 
आवना प्रपुष्ण बदतों है ठथा कम प्रदृत्ति प्रदष भ्राप्त करती है। सदय को छुतर 
बल्पना का ास्‍्तविक अम्तिस्व नहीं है, पर सामूहिर मावा बी इसो प्रकार की 
28% अभिव्यक्ति की जानी चाहिए, जो मानव बी श्रम प्रदृत्ति को उभारे ौर 
की पल को भोगने मे उस सक्षम बनाये। भविष्य को कल्पना सामूदित 
आह रा करती है, जो सामूहिब सगठन ओर उत्पादन के लिए आज 
सै भपने इस दा को भर 42000% 3 रा 
पार अनी भाँति सम्पादित कर पाया सो उसे सामाजिक प्रगति बा 
मर पर ॥ वन्‍्यया वह हवासवील या प्रतिक्रियावादी झबनाकार होगा 
[क उपयोग न हांने के कारण वह दण्डनीय बन जायगा। इस 
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अप्रत्यक्ष ढंग से कला या साहित्य आधिक उत्पादन ही सिद्ध होता है । साराश वह है 
कि सामाजिक प्रगति में सहयोग देने वाली रचनाएँ प्रगतिवादी कही जाएँगी और 
उसकी प्रयति का पोषण न करने वाली किया उसमे वाधक सिद्ध होने बाली कृतियाँ 
क्रमशः ह्रासशील या समाजद्रोही करार दी जाएँगी । 


भाव-मूलक या आत्मवादी दर्शन को अ्तिक्रिया यहाँ स्पप्टतः अनावरित हो 

जाती है । व्यक्तिवाद की रेशमी ग्रथियाँ यदि एक वैचारिक अतिरेक था तो समाज- 
बाद का इस्पाती सांचा दूसरा सैद्धान्तिक अतिरेक है। मातव समाज का अंग भी है 
और व्यक्ति भी | अतिवादी हृष्टियाँ उसकी वास्तविक सत्ता का संदर्शन नही कर 
पाई। रक्त-मांस ही सत्य नहीं है, ने बायवी चेतना हो । दौनों का समीकरण ही 
"मानव है । आत्मा की सत्ता शरटीर के माध्यम से व्यक्त होती है और शरीर की अव- 
स्थिति का कारण आत्मा है । दोनों परस्परावलम्बित है । निवेदन यही है कि अतिवाद 
या मताग्रह सत्य के शोध का सही रास्ता नहीं है । पर जब प्रजातन्ध और समाजबाद 
की राज्य व्यवस्थाएँ इन्हें अपना मूल दर्शन बना लेती हैं. वो बैपम्य बढ़ता हीहै। 
व्यवहार में लाते ही सिद्धान्त स्वतः जड़ हो जाते हैं ॥ मानव-विकास क्या सामाजिक 
प्रगति मात्र है या वह बैयक्तिक उत्कर्ष भी है। व्यक्तिवादी वैयक्तिक उन्नयन के 
द्वारा ही सामाजिक विकास को सम्मव मानता है तथा समाजवादी सामार्णिक प्रगति 
के द्वारा ही वैयक्तिक विकास को सम्भव | दोनों ही अपने आपको मानवबादी 
कहते हैं, पर में समझता हूँ कि मानव का यह उभय-पक्षीय बँठवारा काम्य नहीं है ) 

इससे तो बेचारा मातव स्वयं अस्त हो उठा है । उसे व्यक्ति भी मानिए और समाज 

का अंग भी | इंसी में उसका कल्याण निहित है। इस हप्टि से राजनीतिक सत्ताएँ, 

शासन-पद्धतियाँ और सामाजिक संगठन अपनी-अपनी शरक्तिग्साधना में चाहे कमजोर 

पड़ते जायें, पर उन्हें त्याय का मार्ग ही अपताना होगा, अन्यथा प्रलयंकर अतियगुद्ध 

ही सम्भाव्य है | देकर ही पादे है, पर लेकर सदैव खोते हैं । कदाचित्‌ यह नीतिवाकय 


आान्ति ही समझा जायगा, क्योंकि यह वस्तुवादी मनोद्गत्ति का परिचायक नहीं है । 


न्यस्त स्वार्थों की यह लाचारी है कि वे इसे मान नही सकेंगे । 


अस्घु, सामाजिक विपय-वस्तु और सामूहिक मनोभावना को ही साहित्यिक 
उपादान मान लिया गया है । साहित्य सामाजिक प्रगति में सहायक होता है । अतएव 
भऔतिक विकास में उपादेय प्रमाणित होना ही साहित्य का प्रयोजन है । आनन्द उसका 
साध्य नहीं, साथत मात्र है ! साहित्य इसी कारण उपयोगी कला है, जो सामाजिक 
विकास में योग देती है, बौद्धिक जाशृति और सामूहिक भावना पैदा करती है, 
बर्ग-संघर्पों को करती है तथा सामाजिक बर्थाद आधिक-राजनीतिक 
ऋतत्तियों अथवा कार्यक्रमों का जज बन जाती है ताहिंत्य का लक्ष्य सामूहिक दित 
और सामाजिक प्रगति ही है । पर यहाँ हिंत और प्रगति का एक ही रास्ता है, एक 
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गठिमयता थी बूंद व्यवस्था क्रिवमाण रहती है ।इस गति का रहस्य इन्द्र है, बवएव 
भतिकवाद का द्वाद्वात्मक'| विशवण साभिभाय और सापक है ६ 


मह द्वदमदी गठिशोलठा व्यप नहीं है। परिवदन विवास का दोतक हैं, 
बयोकि ऋण-ठत््वा वा निर्तर निराकरा सृष्टि क्रम क जन्तगत होता ही रहता है जोर 
धन तत्त्व मघप के द्वारा ही प्रर॒प को प्राप्त करत हैं | नित्य परिबतत के फलस्वरूप 
बस्ठु जयदू मं जो विकास हाता है वह आरम्म म परिमाण वी हढ्धि के रूप मं डाई 
पड़ता है। परिमाण-हद्ि हो गुण-इद्धि का भी बारण वन जाती है । इस दशन के 


अनुसार प्रत्यके सघप विदास का वारण होता है और प्रद्येश विबास पूबदर्ती जवस्पा 
बा उन्दंघत । 


“प्रयुक्त प्ररिवतत क्रम अनवरत्र टी नही अपरिहाय भी हैं। विरोधी दत्त्वो 
हे पारम्परिक सधप जीवन वी पति है और विद्वस उसका प्रतिफ्लन | यहे विकाल 
कम भा अहूट है पर श्रमिक नहीं । यह क्रान्ति जन्य है। मरणशोल दत्वों व समग्र 
विनाश पर हो विकासशील नत्त्व नदीन सत्ता का रूप घारण बरते हैं। नदीन छत्ता 
परिमाण भुण और स्वरूप सभो मे जपनी पूवदर्ती अवस्था स निवात भिन्न होती है॥ 
विनाश ही निर्माण दी नूमित्रा है। अण्व यहाँ रचता और समप्तौते का गही, ऋत्ति 
और विध्वस वा दिकास-पथ :मक्त हाता है। इसी कारण इस्दात्मक भौविषेवाद 
प्रगति का सिद्धान्त है अवश्य पर वह प्रगति सम वयात्मद ध्यापार न हाकर विरोधात्मक 
किया है वचारित्र उठारता न हाक्र एतिहासिव अनिवायता ह ठया मानवीय प्रेम 
ओर अहिंसा से सम्बद् न होकर सामाजिक सघप और भान्ति से अनुप्ररित वस्तु है। 


विवास मूलतः और भ्रत्यक्षतः परिमाण का होता है. ग्रुणात्मक विदास तो परिणाम 
मात्र है । 


[३॥ 


इ/शमक भौतिक दशन की घारणा के आधार पर समाज के कमदद्ध दिखाते 
का और ब्यक्ति तया व्यक्ति के दिवा व्यक्ति तथा समाज के पारस्परिक सम्बधों को 
विष्लपण तपा विवचन किया गया । इस एतिहासिक भातिववाद बहा यया | स्पष्टत 
ब्यक्तिन्देतना वे आधार पर व्यक्ति का अस्तित्व मिद्ध ही नहीं होता। व्यक्ति कर 
अस्तित्व सामाजिक दस्तु है और उसी पर उसकी चेतता विभर करदी हैं बर्षाद 
सामाजिक परिस्थितियों व्यक्ति को |रुचि मति और प्रद्धत तथा विद्यासया बौर 
खदेटला का निर्धारण करतो हैँ ॥ नोतिक परिस्थितियाँ या सामाजिक जीवन के 
स्वरूप मानउ-चतना का नियन्ता है। पर भौतिक परिस्थितियाँ 
बतएव समाज का स्वरूप तथा सयठन भी बदलता रहता है ६ परिस्थितियां समाज 
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को झपाधित तथा नियन्त्रित करतो हैं, जो स्वयं भी मानव-चेतला का नियमन करता 
है । भौतिक परिस्थितियाँ समाज-व्यवस्या को संगठित करती हैं जीर सामाजिक 
संगठन व्यक्ति-्नतना का निर्वारण । आशय यह है कि साहित्य, कला, दर्शन, राजनीति 
इत्यादि भौतिक जीवन की वास्तविकता के अमिवार्य परिणाम है। उनकी कोई 
स्वतस्त्र सत्ता नही है। ये सभी नित्य गतिशीलता के परिणामस्वरूप विकासशील हे । 
अंततः इनका भस्तित्व समाज-सापेक्ष है, जिसमें स्थिति की अपेक्षा गति का तत्त्व प्रधान 
रहता है । अतएब साहित्य, संल्कृति और विविध वीडिक कार्य-ब्यापार समाज की 
चेतना को ही प्रकपित फरके गति के ऐतिहासिक सत्य के प्रति प्रामाणिफ सिद्ध होते 
हैँ । संक्षेप में, सामाजिक परिस्थितियां सांस्कृतिक चेतना की नियामक हैं । स्थूल और 
चाछ्म बरास्तविकता सूक्ष्म और आम्यन्तर जगव्‌ का उपादान करती हैं । सा स्थल 
की है, सूक्ष्म की नहीं, पदार्थ की हे, चेतना की नहीं । 





परिवर्तेत की नित्यता और शाश्वत संघर्ष की अवस्थिति के कारण जीवन की 
कोई स्थिति, समाज का कोई संगठत तथा राज्य की कोई विधि-व्यवस्था सार्वकालिक 
सत्य नहीं है । पदार्थ जगद, मानव-समाज, रीति-नियम, आचार, संल्कृति-दर्शन, 
साहित्य-फला, सभी का भरति-प्रवाह अव्याहत है । इसी कारण कोई भी विचार, नियम 
था रचसा-कायें स्वतन्त्र या स्थायी मूल्य का अधिकारी नही है | समाज और व्यक्ति 
का पारस्परिक सम्बन्ध निरन्तर बदलता रहता हें । नीति, धर्म, दर्शन, साहित्य या 
संस्कृति सभी का सामाजिक सत्ता से सायेक्षिक सम्बन्ध है। इनका अस्तित्व ही 
बहिवँस्तु की सत्ता पर आधारित है । अतएव किसी भी विचारणा, नियम या घारणा 
का निरपेक्ष अस्तित्व नहीं है। समाज की भौतिक स्थितियों के साथ-साथ उसकी 
मैतिकता, साहित्यिक हृप्टि, शासन-पद्धति तथा चाना प्रकार की संगठत-संस्थाएँ वदलती 
जाती हैं। अभिप्राय यह है कि अर्थ-व्यवस्था के आधार पर ही समाज और राजनीति, 
धर्म और दर्शन, नीति और अब्यात्म तथा साहित्य और अन्यात्य कलाओं की स्थिति 
लिर्भर होती है तथा आर्थिक आऋल्तियों के फलस्वरूप समस्त सांस्कृतिक उपकरणों में भी 
परिवर्तन हो जाते हैं । अपार्जन के तौर-तरीके भीवरी और बाहरी सारी जीवत- 
प्रक्रिया को भ्रभावित करते हैं! अतएव साहित्य तथा संस्कृति का अनुशासन अथ्थें- 
व्यवस्था ही करती है । पर समाज की अर्थ-व्यवस्था और उसकी उपारजत-पद्धतियाँ बरा- 
धर बदलती रहती हैं | फल्नतः जीवन की घारणाएँ निरस्तर परिवर्तित होती रहती हैं, 
जो साहित्य क्षे विकास का भी नियल्तरण करती हैं । लिश्चय ही युग-विशेष की सामा< 
जिक व्यवस्था उस युग के साहित्य की नियामक ही नहीं है, वल्कि उस युग के साहित्य 
को पैदा, भी करती हैं । साहित्य परिस्थितियों की ही उपज है। मार्क्स का कथन 
है कि मानदीय मस्तिष्क की सभी सृप्टियों की आंति साहित्य का समाज की अर्थ 
व्यवस्था अथवा उत्पादन के दरीकों से ही अन्ततः नियमन होता है । हॉडवेल नेभी 
काव्य को तत्वतः जातीय, राष्ट्रीय, आनुर्वशिक या विशिष्ट वस्तु.न॑ मानकर आथिक 
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उलादन स्वीवार बिया है। अयाय समाजवादी विधारक! ने इस अंतिवाद को घधाश 
शमित जिया है। उतके जनुछार बय-ध्यपस्था प्रत्यक्षक नहीं, बल्कि पराक्ष रूप स् 
साहिय बा नियमन गरती है। आशय गढ़ है दि रचनाकार बी बाई-न-काई सामा* 
जिक स्थिति हाता है. जा हिमोन्द तिसा वगर के अन्ठगंठ समाहित रहती है। उसमे 
स्वभावत वंग चेतना विद्यमान होती है । इसी वा फी मताद॒लि को वह म्राहित्यिव 
अभिव्यक्ति प्रदान बरता है इस प्रकार बप्रत्यल हझूप से आायिंव धवस्था साहित्य वा 
ह्प-जरण शिया परती है । ऐतिहासिक औतिकवाद के आयार पर साहिए्य का दर्ग- 
विशप दी सृद्ि समझा गया) वगद्धान साहित्य बी सृष्टि दंगद्देन समाज म्र्ह्दी 
सम्भव होती है । वयुक्त समान में वगवादी साहित्य ही रचा जा सकता है। 
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साहित्य ने सत्य स्वत प्र दस्पु है न उसकी समाज निरपेक्ष सत्ता है। यु। 

झेतना और वग भारता से वहू सठत सम्बद्ध होता है. भौर उम्री वा प्रतिनिधि्य 
भी करता है। परियामत्र साहित्य में मामूहिक मनाओार्वा वी हा अनिम्यक्ति होती हैः 
वैयक्तिक अनुभूतिया फी नहीं। सत्ता दस्तु वो या बादरी परिस्थितियां वी है, घतएव 
हें उपयुक्त दिए। मे भश्सर करने के लिए, जैस युद्ध मे अथवा सक्टबाताते ज्त्पा 

दवादि के झूप मे सामूद्दिद चतना को संगठित और सक्रिय किया जाता है। यहाँ 
ममुष्या वा प्रस्यक्ष वस्तु वी घारणा न जतादे हुए उद्देश्य पो भविष्यदूलब्पना समझ्ायी 
जाती है, जिससे भमुह भावगा ऊजस्दित हो जाय और वाम मे तेजी बाये अन्यश 
वस्तु सत्य वा परिषान उह उद्दापाह में डाल देगा। ससोर भर मे मचदूर ही धरप 
करेंगे जयवा भानवन्समुद्राय का एक ही वा। बन जायगा तथा बोई विषमता नहीं 
रह पावगी अथवा आक्रमण द्वारा दूबरा देश पूंजीदाद क अत्याचार से मुक्त ही 
जायया, प्रभूति उहृश्यों बी अवस्तुमत्ता या कल्पना स भ्रान्ति उतन्न द्वोती हैं जो गत 
प्र लक्ष्य रो सत्ता देखती है, पर जो वल्तु जगतु मे प्रयक्ष अस्तित्व नद्दी रखती ! इस 
दुर्वर्ती सध्य से प्रेरित हकर मानव की सकह्य शक्ति प्रवर्धित हो जाती है, सामूहिक 
भावना प्रपुष्ट बदठी है. हथा कम प्रदृत्ति श्रदष प्राप्त करती है। लक्ष्य पी सुंद 
कल्पना का वास्तविक अस्तित्व नहीं है, पर सामूहिक भावों की इसी प्रकार की 
साहित्यिक अभिव्यक्ति वी जानो चाहिए, जा मानव थी श्रम प्रदत्ति को उम्ारे औौर 
समुपस्थित कप्टा रो मापने मे उसे सक्षम इनाथ। अदिष्य वी कल्पना सामूद्ित 
अआल्ति की अवस्था पैदा करती है, जो सामूहिक सगठन और उत्तादम के लिए भाव 
धयक दवोती है। यही साहित्यकार का दायित्व है। यदि वह ऐविहासिक बावायरता 
से अपने इस काय को भली भोति सम्पादित दर पाया तो उसे सामाजिक प्रगति की 
फ्रोपक समझा जायगा अर्ूुपा वह छासुड्ीस या अतिक्रियादादी सवनावार होगा, 

खिसका सामाजिक उपयोग न दोने हे कास्ण बह दष्डनीय दस जायगा। इस प्रकार 


प्रगतिचद : सिद्धान्च और उपलब्धि [ ४२५ 


अप्रत्यक्ष ढंग से कला या साहित्य आर्थिक उत्पादन ही सिद्ध होदा हे । साराश यह है 


कि सामाजिक प्रमत्ति में खद्योग देने वाली रचनाएँ प्रगतिवादी कही जाएँगी और 
उसकी प्रगति का पोषण न करने वाली किया उसमें वाथक सिद्ध होने वाली कृतियाँ 
ऋमश: छास्ृशल या समाजद्रोही करार दी जाएँगी । 





भाव-मूलक या आत्मवादो दर्शन की प्रतिक्षिया यहाँ स्पप्टतः अनावरित हो 
जी है । ब्यक्तिवाद की रेशमी पग्रंथियाँ यदि एक बैचारिक अतिरेंक था तो समाज- 
वाद का इस्पाती साँचा दुसस संद्धान्तिक अतिरेक हे । मानव समाज का अंग भी हे 
और व्यक्ति मी। क्षतिवादी हृष्टियां उसकी वास्तविक सत्ता का संदर्शन नहीं कर 
,ताई । रक्तनमांस ही सत्य नही है, न वायवों चेतता हो। दोनों का समीकरण ही 
मानव है । आत्मा को सत्ता शरीर के माध्यम से व्यक्त होती है कौर शरीर की अवबव- 
स्थिति का कारण आत्मा है । दोनों परस्परावलम्बित हैं । निवेदन यही हे कि अतिवाद 
या मत्ताग्रह सत्य फे शोध का सही रास्ता नहीं हे ! पर जब भ्रजातन्त्र और समाजवाद 
की राज्य व्यवस्थाएँ इन्हें अपना मूल दर्शन बना लेती है तो वैपम्ब बढ़ता हो है । 
व्यवहार में लाते हो सिद्धान्त स्वतः जड़ हो जाते हैं ॥ मानव-विकास क्या सामाजिक 
प्रगति मात्र हैं या वह वैयक्तिक उत्कर्प भी है। व्यक्तिवादी वैयक्तिक उन्‍नयत के 
द्वारा ही सामाजिक विकास फो सम्भव मानता है तथा समाजवादी सामाजिक प्रगति 
के द्वारा ही वैयक्तिक विकास को सम्भव । दोनों ही अपने आपको मानवबादी 
कहते है, पर मैं समझता हुँ कि मानव का यह उभय-पक्षीय वैटवारा काम्य नहीं है । 
इससे तो बेचारा मानव स्वयं चस्त हो उठा है । उसे व्यक्ति भी मानिए और समाज 
का अंग भी । इसी में उसका कल्याण निश्चित है। इस दृष्टि से राजनीतिक सत्ताएँ, 
शासन-पद्धतियां और सामाजिक संगठन अपनी-अपनी शक्ति-साधना में चाहें कमजोर 
पड़ते जायें, पर उन्हें त्याग का मार्ग ही अपनाना होगा, अन्यथा प्रलयंकर अतियुद्ध 
ही सम्भाव्य है । देकर ही पाते है, १र लेकर स्र्देव खोते हैं । कदाचित्‌ यह नीतिवाप्य 
आ्रान्ति ही समझा जायगा, क्योकि यह वस्तुवादी सनोदत्ति का परिचायक चही है । 
न्यस्त स्वार्थों की यह लाचारी है कि वे इसे मान नहीं सकेंगे 





अस्तु, सामाजिक विपय-बस्तु और सामूहिक मवोभावना को ही साहित्यिक 
उपादान मान लिया गया है । साहित्य सामाजिक प्रगति में सहायक होता है । अतएव 
भौतिक विकास में उपादेय अमाणित होना ड्वी साहित्य का प्रयोजन है । आवन्द उसका 
साच्य नहीं, साधन मात्र है। साहित्य इसी कारण उपयोगी कला है, जो सामाजिक 
विकास में थोग देती है, वौद्धिक जागृति और सामूहिक भावना पैदा करती है, 
बर्गे-संघर्पों को प्रतिधिम्बित करती है तथा सामाजिक आर्थाव्‌ आथिक-राजनोतिक 
ऋत्तियों अथवा कार्यक्रमों का अख्तर बन जाती है । साहित्य का लक्ष्य सामूहिक हित 
और साप्ताजिक गगत्ति ही है। पर यहाँ हित और प्रगति का एक ही रास्ता है, एक . 
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ही सुद्ृर कल्पता है एक ही वग द्वीन समाज रचना की मसताशा है. बतएव प्रति 
वादों सारिय मत्ताग्रह-्यूण ही नहा होता अचबा खमजोबियां पा हिमायनी और 
बूंजीपतिया का विरोधी हो नहीं हाता वरन्‌ प्रशारात्मब भो हाता है मूदम भाव" 
बाय के अभाव मे और स्थूत जावश्यव॒तायों से उत्पेरित हज कु कारण टेसम लालित्य 
नया जाजव की बपैक्षा ओज तथा वदुत्व जधिय होता है। वह अपने पक्ष का 
प्रचारामत्र समथन ही नहीं करता बल्कि प्रतिपक्षी का विरोध थी करता है। 
फजत उमर स्वर म॑ वित्तता होती है। व्यंग्य और परिहास हो नहीं, वह बाषाव 
और वस्नु विषयय भा बरता है। वह प्रह्मरात्मर कठारता क॑ साथ-साथ वस्तु सत्य 
को भिल्लाथक और विपयस्त परिधि देन मे मिद्ध हस्त दिल्लाई पढ़ता है. उदाहरण 
के रूप मे चीनी आज्यन्ताआ के अनेडालंक वत्तस्यों बो परीक्षा की जाती चाहिएं। 
आपय स्पष्ट है कि प्रगतिवादी साहिए न केवल उपयोगी वसा है, बल्कि उसका 
अस्तिय ही प्रधारात्मक है। उसकी वाणी मे जो विलक्षणता हे, वह ब्यग विनोद 
और प्रहार विपर्यात, आदि के रूप मे उद्पाटित होतो है। उसका स्वरूप और शिम्प 
भव्य वस्तु अवश्य है पर प्रपोशद विशप के कारण उसमे बांघब्यतां प्रपान है. बोर 
भाम्भीय को प्रदृत्ति पाय 'पून। 


(५॥ 


मावसदादी ध्ाहित्य बितस्न थी मुस्यत्त दो घाराएँ उपलब्ध हैं । ध्रष्ठ साहित्य 
जिन्तत युगन्‍जोवन के सामाजिक सघर्षों का यथाय चित्रण ही नहीं करता, दखत्‌ परम्परा 
का विरोदो तथा प्रगति को समथक नो होता है। अपन सामाजिक जीवन को अन्य 
कोटिक्रम या विचार धारा बी रचवाएँ भी पयायत चित्रित कर सबती हैं, पर माक्स- 
बादी ममोक्षा के अनुसार साहित्य वा ्रप्यत्व आत्यरिक गुणों मी अपेक्षा उसके प्रगति 
बाद हृष्टिकोण पर ही निभर करता है। प्राचीन कृतियाँ भी सामाजिक जोवन के 
एतिहासिक क्रम विवास भे अपने योग-दान के कारण मुल्यवत्ती हैं ॥ छामाजिक यथाय के 
चित्रण तया प्तमाज के ऐतिहासिक दिवास में अपने प्रदेय के कारण ही कोई रबना 
श्रव्ठ होती है। स्पष्टत साहित्य अपने जोवत-दर्शन, यधायवादी चित्रण तंधा 
सामाजिक भ्रगति के प्रयाजन के कारण श्रष्ठ या हान समझा जाता है। यह साहित्य+ 
दिवंधन वी उपयोगितावदी स्थुन परिपादी है जिसमे अनुभूति को मामिकता, चित्रणो 
दो कलात्मकदा या रचना की रसत्मक्ता साहित्य-समीक्षा के मान नहीं माने गये हैं । 
यही नहीं, मानव-समाज वी वे सहजात मनोरत्तियाँ, जो भादि युग छे आज तक 
अल्लुष्ण हैं, यया प्रेम ममता, क्रोष-चैर, घृणा-कर्णा, आदि, इस साहित्यन्दयत में 
उपेक्षित हुई हैं । और भी यह कि हम बंदर आाधिज सामाजिक जौवन ही नहीं जीत 
था इमारी युग-दत्ता ही नहीं होती दरल्‌ हम मावव-सस्दृति की विशाल परम्परा के 
भीतर भी सक्रिय रहते हैं। युग-वनना और उास्ट्तिक परम्परा, सामाजिक जीवन 
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और चिरकालिक भाव-सवेदत, वर्तमान और अतीत के उम्रय पक्षों की परिपूर्णता 
आदि को ने देखकर हम मतदादी या सा्प्रदायिक दृष्टिकोण अपना लेते है । जीवत- 
वघिकास को समझने की पद्धति होने से तथा प्रयतिपरक मंग्रलाशा स्थिर रखने के 
कारण यह्‌ हृष्दिकोष ही ज्ञात होता है, साहित्य का समग्र दर्शन नहीं। भौतिक 
प्रतिमानों पर माक्सवाद का वेचारिक सांचा चाहे अटूट जान पढ़े, पर सांस्कृतिक 
और साहित्यिक तत्त्वों था आन्तरिक भुणो के आघार पर यह एकागी या पक्षविशेष 
से सम्बद्ध ही ज्ञात होता है । 


इसकी यह सीमा है कि मादव मात्र के प्रति यह क्दाशयी या सहानुभूतियूर्ण 

नहीं है । वर्ग-विशेष के प्रति उत्तरदायी होने के कारण इसका मादवदाद भी अथुरा 

है, जो स्रामाजिक जीवन में क्षोभ और घृणा भर सकता है ! मैं समझता हूँ कि यह 

शास्ति, ध्यवस्था और प्रेम का मस्त्र नही है ! वर्यवादी करुणा पर यह आघारित है, जो 

अन्य वर्गों के प्रत्ति मानवीय घरातल पर भी सहृदयता अनुभव नहीं करता । जिसका 

विनाश किया जाना हे, उसके प्रति सहृदयता कैसी ? मानव के नैतिक विकास की 
दृष्टि से क्या यह हिंस्त प्रदत्तियो का परोक्ष समर्थन नहों कहा जायगा ? 


इसकी दूसरी परिणति समराज-शास्म्रीय समीक्षा प्रणाली है, जो फ्रांसीसी 
समीक्षक एच० ए० देन से आरम्भ होती है । उसने सौस्दर्यात्मक सापेक्षता का सिद्धान्त 
उपस्थित किया था, जिसके अनुसार युय्-परिदुत्ति, आदि सामाजिक या जातीय आधारों 
पर ही साहित्य की जॉच-पड़ताल की जाती चाहिए) उसने ऐतिहासिक समीक्षा का 
आधार प्रस्तुत किया था, जिसमें तुलना तया मूल्याकन के तत्त्व उपक्षित हुए थे | देश- 
काल और ऐतिहासिक परिस्थितियाँ ही जव साहित्य के तत्त्व बच गई, तव रचना का 
अस्तित्व केवल थुग-विशेष के अन्तर्गत सीमित समझा गया । ह्ासबुग की श्रत्येक 
कला-कृति ह्लासशील मानी मई और वर्गीय स्थिति के आधार पर रचनाकार उस 
वर्ग का प्रतिनिधि सिद्ध हुआ | इसे 'कुत्सित समाज-शास््रीय हप्टिकोण' कहा जाता 
रहा है । भार्क्सवादियों ने इस समीक्षा-हष्टि की यह सीमा बताई है कि छासयुग में 
भी प्रयति की भ्रक्तियोँ सक्रिय होती है तथा रचनाकार बर्य-चेतना से ही 
अनुशासित नहीं रहता । ययार्य-बोध के कारण वह समाज के दन्द्मात्मक अवस्थात से 
भी प्रेरित-प्रभावित हो सकता है ! रे 


मार्ब्सवादी दृष्टि से जिस समाज शास्त्रीय समीक्षा-प्रणाली को अंगीकृत किया 
गयः है, उसका आधार यह है कि सामाजिक यवार्थ साहित्यिक रचना-कार्य का कारण 
होता है । कोई भी रचना अपने युग के सामाजिक यथार्थ को किस रूप और कितने 
परिमाण में उपस्थित करती है, वह उसके प्रति किस सीमा तक प्रामाणिक है तथा वह 
अगतिशील शक्तियों का किन अंशों में और छिसर प्रकार समर्थन, प्रतिपादन या प्रति- 
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प्रतिनिभिय करती है ” ”न प्रश्ना झा आशय यह है दि सामाजिक यघाथ का 
वितरण और सामाजिश जावन पर उमय्रा प्रभाव इन दो माना पर समायश्ञास/्रीय 
ममीखा आधारित है । 


साटिय को “सब युग स्थान और परिस्थिति क सामाशिक यवाय झा 
अनिवाय प्रतिपलन भान लेने पर दौना का वार्य कारण सम्बन्ध ही स्पष्ट नहीं होता, 
रचनावार पर ना यथाय-बाघ वा आाराप वर दिया जाता है। उसको रुचि, विवेक 
और रखना प्रकिया की यहाँ नितान्त अवहयना कर दी गई है। साहित्य सामयित' 
जीवन या परिणाम है और उस बदतन था प्रगतिशील बनाने का साधन ही। यह 
पमीक्षा-्पद्धति रचना विश के सामाजिक परिवश तथा सांस्कृतिक पीढिका वा भली* 
आतलि उद्घाटन करती है। इसे वस्तु सुउक ततस्यता के कारण प्राय स्वीड्ार बर 
लिया गया है । पर मुख्यत बैचानित् परिपाटी के रूप में हो इस अपनाया गया हैः 
जिसका मतवाद मे कोई सुनिश्वित सम्दघ नहीं है। यह साहित्य वो सम्पक्‌ रूपए 
समझने मे मूल्यवान्‌ सिद्ध हुई है। यह रचनाकार के प्रत्यक्ष परिवध और उत्के 
बचता-काय की तुलना में पदत्त हाकर साहित्यिक विश्लेपत मे बशव' सहायर होती 
है| हिंदी का नवीन समीक्षा घास म प्रायः इस इसी मौमा वर अन्तर्मुक्त किया गया 
डै । इसझी सीमा है साम्प्रशयिक जीवन-दृष्टि, जा साहित्यिक प्रतिमातां पर हादी हो 
जाती है। समाज शास्त्र वी अतिलता एक गुण मात्र है, पर समोक्षक की कला-चैठना 
उसक समग्र काय का मुलाघार । कभी हम जीवन को सम्पूर्ण रूप में व देसवर वर्गीय 
प्रदत्तियों मा अपने मतवाद क आयार पर ही सकीण सीमाजा में प्रददण कर सकते हैं 
जबवा कभी सामाजिक ग्याथ की ही छानवीन में ब्यस्त हाकर कसा के आस्तरिक 
तत्वों भी उपेशा कर सबते हैं । भर्वोपरि सीमा यह भी है दय चंतना सामानिक 
यथायें वो भ्यस्त स्वाय की ह॒प्टि सही देख-परख सत्रतो है और यह तध्य मूलबंता 
मानव-अस्तित्व का मश्यूण साम्हृतिक सत्य या जन्तमूत तत्त्व कदाचित्‌ नहीं है । 


(६६) 


प्रगठिवाद के साहित्य-इशन तपा उसकी समीक्षा प्रणालो का यहाँ विवरण 
प्रह्तुत किया गया है । विचारकों ने इसको भीमा इग निर्देश करते हुए अर्थ-व्यवस्पा 
बी सर्वोतरि धारणा तपा वग-ेतना, प्रचार प्रदधत्ति, आदि की एकापिता को स्पप्ट 
किया है। यह भी कहा गया हे कि साधारणोकरण और समूह भाव मे प्रुत्या वन्तर 
है । एक सामान्य या निविशप मनसम्पिति है, दूसरी स्वाय निष्ठ प्रदत्ति । एक सबचेता 
है, दूसरी बग चता । एक आनन्‍्द पद है, दूसरी क्षांभ की उत्पादक । इप्त घारा की ये 
सौमाएँ मी निर्दिष्ट हुई हैं & यहा डीवन को सम्पूष और वास्तविक रूप से ग्रहण 
नहा किया जाता, साहित्यिक और एविहासिर परम्पराजा का सम्यकू जाकपन नहीं 
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होता; राष्ट्रवादी धारणा निबंल हो जातो है या उसे आऋरमक परिणत्ति ब्राप्त होता 
है; भावनात्मक अथवा सौन्दर्य-प्राण रचना-अद्षत्तियाँ प्रशमित की जाती हैं; कलात्मक 
परिष्करण की अनुचित उपेक्षा होती है; मानव को परिस्थितियों का निर्माता मान 
लेने से उसको सत्ता और महत्ता की उ्ेक्षा ही सम्भव होती है; तथा उसके मनो- 
विश्लेषण भौर आन्तरिक विज्ञेपताओं के समुचित विकास पर घ्यान नहीं दिया जाता । 
यहू मतवाद साम्प्रदागिक कट्ढरता ओर अपनी विशिष्ट कार्य-पद्धति के कारण प्राय: 
संकौर्ण समझा गया है । आधातकारी और िद्वान्वेशी रचना-शैली को अपनाने के 
कारण इस पर अश्लीलता, अनैतिफता, कुत्सा-प्रचार, आदि सामाजिक आरोप लगाये 
गये हैं जो साहित्यिक मानों पर केवल अनौचित्य या भावाभास को सीमा में भ्रहीत 
हो सकते है । 


इस घारा के प्रदेय का उल्लेख किया जाता अभी शेष है। हमारे यहाँ 
साम्प्रदायिक अर्थ मे इसे 'चाद' क्री सीमा में गृहीत किया गया, पर सामाजिक विकास 
के सामान्य सन्दर्भ में यह प्रगतिशील धारा के रूप में स्मरण किया जाता रहा । 
राजनीतिक मत-वाद से नियस्त्रित लेखकों के कारण इसे प्रगति के बाद की संज्ञा प्राप्त 
हुई, पर स्वतस्त्र-चेता रचनाकार प्रयति का शील्लत्व ही स्वीकार कर सके । इसकी 
सर्वप्रधान उपलिब्ध यह दिखाई पड़ी कि जीवब के यथार्थ के प्रति हम जागरूक हुए 
और अ्तर्जेयत्‌ के स्थान पर वहिर्जगतु को देखने-परखने लगे । हमारे साहित्यकारों ने 
सामाजिक यथार्थ की वोधब्यता का विकास किया। कल्पनाशील और वैयक्तिक 
प्रद्कत्तियों के स्थान पर वस्तु-निष्ठ और सामाजिक प्रदत्तियाँ साहित्य के क्षेत्र में सक्रिय 
दिखाई पड़ी । गत दो दर्शकों के साहित्य में युग-वोव और यथार्थ चेतना का व्यापक 
प्रसार हुआ । इसे स्वस्थ विचारणा और अतिक्रियावादी धारणा के खैमों में विभक्त 
किया गया है, जिसका जो भी राजनीतिक, आथिक या प्ामाजिक पक्ष हो, पर यह 
निस्सन्देह साहित्यिक विभाजन नहीं है। हमारे यहाँ असाम्प्रदायिक समाजवाद की 
. साहित्यिक प्रतिष्ठा ही सामान्यतः हो पाई है । यह राष्ट्रवादी खमाजबाद, स्वच्छन्दता- 
बादी समाजवाद, मानववादी जनवाद या समाजवादी यथार्थंवाद, जैसे विविध रूप- 
प्रकारों में गृहीत हुआ है । कट्टर बर्गेवद या हठवादी समाजवाद इने“गिने लेखकों 
को क्ृतियों में ही भत्यक्ष द्वो पाया है । हमते प्रायः इस थादा को स्वत॒न्त्र रूप से ही 
अपवाया है | जहाँ-तहाँ आत्मवाद और भरूूतवाद को समन्वित करने के छूट-पुट प्रयत्न 
मी हुए हैं । हि २ 








रचना के क्षेत्र में सये-्तये सामाजिक विययों को ग्रहण किया गया है। कृषक 
और श्षमिक वर्ग को नई साहित्यिक अर्थंवत्ता प्राप्त हुईं है । पू जीवादी और शासना- 
घिकारी वगें के प्रति सक्रिय विरोध का भाव विद्वेपमरी और आम्रहमयी अभिव्यक्तियाँ 
करता रहा है । उपेक्षा इति के स्थान पर विरोध और समर्थन के स्व॒र सुखर हो उठे 
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हैं। परिवत्त की पुकार बतवतों बनी है और मु्लियों, महता, सामत्ता और बुल- 
पिया के विनाश की कामना की गद है । घम्र, भव जौर राजनाति के विविध सामा 
जिर शत्री मे इसका पपष्ट प्रसार हुआ है। जत्याचारों का जिशद्‌ विश्रण दिया गया 
है तथा ममस्पर्शी सकता का विधान हुआ है । सामाडिक असगतिया। वैचारिक बत- 
बिराघा और शासन डा विश्खतताजा पए खुसरर प्रद्वार विय गय हैं । गाँवो, गरोर्वों 
और सएरियों क विपमता नर चित्रणा मे आरत्या तक यधाथ हृष्टि वा विनियोग हुआ 
है। ये चित्रण प्राय करणांतादक हैं और बहालद्वों बिगपत नारी विपयक चित्र 
अआमक्ति भर या सुरुधि राहत मी हैं। प्रयतिवादी घारा न प्रत्यक्ष डोवन का व्यापक 
विपय-क्षत्र अपनाया है जिसब कारण वैचारिक विनेद न हांत हुए भी रचनाओं में 
विपया वा बविध्य प्रकट हुआ है। प्रेम का विद्वत रूप, उत्माह का भावग और फदणा 
की मा्मिकता मुख्यत यहाँ अभिव्यक्त हुई है। इसम परिवतन भी उद्यनिष्ठता, जावव 
बी आस्था समस्त प्रक्रिया मूलक तत्तों क प्रति क्षाभ भरा विद्वाह जौर परिस्थितियों तया 
काय-ब्यापागे का उसके वास्तविक रूप मं दसन नी चप्टा प्रत्यक्ष हुई है ॥ साहित्यिक 
रचनतानकाय म॑ एकदशीयता का परित्याग, वग भावना को दमप, समसामयिक 
परिस्थितिय्ा का प्रभाव बुद्धिवाद का प्रसार तया ब्यम्य, विनोद और आमात का 
विधान हुआ है । कलात्मक प्रसाधन की अनावश्यकता अवश्य समझी गई और काव्य 

रचना तथा असवार-नवीसी ममवक्ष हां इसी । सरल और सौपी जमिधा-विश्चिष्ट 
शैली प्राय अपनाई गई पर 3पमानो के चयन में यह सतकता बरती 7ई कि व 
प्रभावपूण हो। व्यग्य विपयय और प्रहार मसौत की नई-नई शैलियां आविध्कृत 
हुइ। साम्रान्य जाबन तथा ग्रामीण वातावरण वी व्यवहृत भाषाया अभिव्यक्ति, 
भगिमाएँ समाहत की गई। प्रचार प्रदत्ति वा रचना-वाय हा क वारण यहाँ तक 
प्रहिपादन उपदेश-क्बन इत-वरणन, आदि स॑ सम्बद्ध रचना प्रणालियां प्रयुक्त हुई 
जिनके द्वारा उद्वोधन या व्यग्य तक या विद्याए अथवा वस्तु या विपय के विश्रणा 

को प्रभावपूण बनाने का भायास हुआ । इन रचनाआ मे समय का तवाजा भौर 


अवसर का महत्त्व समझा गया है। यह कम की प्रेरणा और गति का सदश दने वाला 
साहित्य है । 


सक्षप मे, प्रगतिवाद वी मायता है दि साहित्य सामाजिक ययाथ की अभि 
ध्यक्ति है और उसका मूल्याकव भी समाज शाद्धीय तया मावर्सीय प्रतिमाना पर होना 
चाहिए । वह अपनी ही नही, अयान्‍्य साहित्य मृष्तियों वी समीक्षा भी अपने मावदष्डों 
से करता है। इसने जीवन क प्रति भावनात्मक और कल्पनाशील हप्टिकोण को छोड 
कर वस्तुमूलक तथा बुद्धिवादी दृष्टिकाण अपनाया है। जीवन के विशपत्तय की निष्ठा 
क स्थान पर सामान्यत्व की प्रतिष्ठा सम्भव हुई है । वैयक्तिकठा के स्थाव पर समूह- 
भावना और सामाजिक हित या प्रगति को समस्त रचना-काय दा आधार समझा 
गया है । युग चेतना का आग्रह विश्व-ब्याप्री घटनाओ और सामयिक परिस्थिद्रियो 
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के प्रति जागरूकता उत्पन्न कर सका है । मतवादी और वर्णे-भावना से अस्त रचना- 
व्यापार होते हुए भी इस धारा में अदम्य उत्साह, व्यापफ करुणा और अक्षस्य क्षोम 
के मनोश्गवों का व्यापक प्रसार हुआ है | मानव को एकांगो हिष्ठ से देखने के कारण 
प्रयविवादोी साहित्य ने वद्धमूल्न धारणाओं, स्थायी संस्कारों और असंगत रोति-नीति 
तथा आचार-व्यवहार पर कस-कस कर प्रह्मर किये हैं | इसका जीवन-दर्शत बया है 
और रचना-पद्धति भी नवीस है । अतएव साहित्यिक रूपों, अभिव्यक्ति-भंगिमाओं, 
भाषा-शैलियों, अलंकरण-पद्धतियों तथा लय और प्रवाह के ग्रति बन्दों भें नये-नये 
परिवर्तन होते रहे हैं । आशय यह है कि प्रगतिवाद विशिष्ट दर्शन और सामान्य जीवन 
का माक्सेवादी साहित्य-तिद्धान्त है । 


प्रगतिवाद 


श्रीमतो बिजय चोहान 


[१॥ 


सन्‌ १६३६ म प्रवतिशीत उसके संघ कं जम के साथ भारतीय भाषाओं के 
साहियो में भी माब्सवादी विचारधारा गा प्रभाव मुखर हो उठा । प्राचीद ममीक्षान 
शास्त्र वी बगल में और एवं सीमा तक उसके विरोध म॑ साहित्य का एक नया दृष्टि 
कोण सामने आया जिसे आगे चलरर टिदीसाहिय में प्रगतिवाद'! के नाम से 
पुकारा गया। एतिहासिक ओठिक्वादी दृष्टिकोण स विभिन्न देशों के माक्सवादी 
आलोचब पिछली शताब्दी से हो जिस वेशञातिक सौन्दयधारत्र॒ सी रचना करते आये 
हूँ. प्रगतिबाद' वस्ठुत उसबा ही भारतीय नामकरण है । 


साहियासोचन के इस दृष्टिकोण ने अत तार्दिक ओर व्यावहारिक प्रएत 
जठाय हैँ और अपने वस्तुवादी जीवनन्दशन की प्रह्ययता से उनका विवेचन करके 
उनके समाधान भी उपस्थित किये हैं । साहित्य और कला क्या है. जोर पूल्पाकन बी 
समस्या कया है? इन दो मूल प्रश्नो तथा इतसे सम्बद्ध अनेक दूसरे प्रश्तों का उताकर 
“प्रगठिबाद' ने अपनी वैच्ञानिक स्थापनाओ स॑ साहित्य घाव को नई दृष्दि दी है । 


यह बलय बात है कि अनेक 'द्रमतिदादी! आलोचक अपन वक्तब्यों और 
दिवेजनों म मा्सीय सो दय-शास्त्र को बज्ानिक पढ़ति का पाठ नही कर पाय और 
विशेष स्थानीय प्रभावों के बारण उनकी जालोचना-हष्टि पथ भ्रष्ट होकर मूलत 
प्रवसीसी इतिहासकार टेब' (प्राएएग90० गु्म/०) के सापक्षतावादी सो दब सिद्धान्त 
का अनुगमन करने लगी जिससे प्रभाव ग्रहण करके झूसी विचारक प्लैखावोफ (# 
आा64 50८०५) ने साहित्य क॑ सम्बंध मे मार्क्सीय विचारधारा को कुत्सित समाज 
आस्त्रीयता के बोहंड जंगल म॑ भदका दिया था। इस कृत्पित समाज-शास्त्रीय ने साहित्य 


डरेर 
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और कला की कृतियों, शैलियों (तया इससे भी अधिक, जन्म या सामाजिक स्थिति 
के आधार पर साहित्यकारों-कलाकारों) के वर्ग-आपार को ढूँढ़ निकालने में अपने 
आलोचक-कर्म की इतिकततव्यत्ता समझ ली । वहुत दिनों तक माक्संवादी आालोचक 
इस बीहड़ मंगल में भटकते रहे और मार्क्स-लेनिन के कला सम्बन्धी सिद्धान्तों की 
उपेक्षा करते रहे । मूल्यांकन के नाम पर किसी कृति को मनमाने ढंग से 'सामस्ती' 
पूजीवादी (बुर्जुजा) या प्रोलेतेरियद---जै ते दीद-चार खातों में ठूंस-ठांसकर रख देना 
और कल्लाकारों को इनमें से किसी-त-किसी वर्ग का प्रतिनिधि घोषित कर देना ही 
उतके लिकह सबसे महत्त्वपूर्ण प्रशत वन ग्रया | एफ लम्बे सैद्धान्तिक संघर्प के वाद 
अन्य देशों के माक्संबादोी विचारक अपने ही बीच के कुत्सित समाजशास्त्रियों और 
उतके अनेतिहासिक, अरवैज्ञानिक और कुरुचिपूर्ण दृष्टिकोण को नंगा कर देने में सफल 
हुए हैं, किन्तु अभी तक हिन्दी में 'प्रगतिबाद' के नाम पर कुत्सित समराजशास्त्रीयता 
का ही बोलबाला है, जिससे भ्रयतिकाद के विरोधियों को उत्त पर गलत मारोप लगाने 
का अवसर मिलता गया है । 


बोर यह दात भी अलग है. कि 'प्रगतिवादी' दृष्टिकोण से श्रभावित कवियों 
और कथाकारों ने हिन्दी में जो साहित्य रचा वह्‌ कला की दृष्टि से (जिसमें विचार- 
वस्तु और रूप-तत्त्य अन्योन्‍्याश्षित होते हैं) बहुधा उच्च कोटि का नहीं हो पाया। 
वल्कि यदि समग्र रूप से देखें तो रवीस्द्र, शरत्‌, प्रेमचन्द और जैनेस्द्र का गधाये- 
बाद और छायाबादी कवियों की मर्धमकता भी इन रचनाओं में नहीं है! इसमें जो कोरी 
'लारेबाजी का साहित्य' (2) नही है बहू भी अधिकतर साधारण कोडि का ही है! 
उसमें जीवन-मथार्थ के ऊपर से भ्रत्यक्ष दीखने वाले अंगो का ही यथा-तथ्य प्रकृत 
(मैचुरलिस्टिक), रूप-रस-बर्ण-गन्धहीव, उयला-पुयला चित्रण है; जो युग-सत्य का 
उद्घाटन न॑ करके उसे एकांग्री और विक्ृत बना देता है | उसमें जिन पात्रों का चित्रण 
हुआ है थे प्रतिनिधि मानव-चरित्र (टाइप) नहीं, वल्कि यन्त्रवतु लेखक की इच्छा- 
अनिच्छा पर उठने-वैठने-वोलने वाली कठपुतलियाँ है, जो सजीव व होकर; विचारों 
और वर्गों की 'प्रत्तीक' हैं । इस नये झाहित्य में नई विचार-वल्तु को 'अधिकतर ऊपर 
से दूत्कर ऋन्‍न्तिकारिता का आभास पैदा किया गया है । वास्तव में उसमें सया 
कुछ भी नहीं है, वह विचारों को स्फूरति और प्रेरणा नहीं देता और न भावनाओं को 
अधिक संवेदनशील, उदात्त और माववीय वनाता है, क्योंकि उसमें बथार्थ का वेदद 
नहीं है । दुर्भाग्य से सशपाल, क्ृष्णचन्द्र, उपेन्द्रदाथ “अश्क', रांगेय राभव, राहुल 
सांकृत्यायन--जैसे भ्रमुक्ष कथाकार भी, अपने प्रमतिबादी दृष्टिकोण के बावजूद, इस 
हावोन्मुखी कला-दुष्टि से अपने को सर्वथा मुक्त चह्ढी कर पाये । उन्होंते भी यह प्रभाव 
देश-काल की विशिष्टि परिस्थितियों से ग्रहण किया है, जिससे वे अपदी कला सम्बन्धी 
समस्याओं का सही: ससावान खोजले में एक सीमा तक असमर्थ रहे हैं । 
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परल्तु नये साहित्य मे या प्रयतिवादी आलोचना मे यदि ये विक्ृत्वियाँ थाई हैं 
और कही कारणों स हमारे देश में आज मो नय साहित्यवार प्रकृत-चि४त्रण 
(सचुराविस्म) और अविकतर प्रगतिवादी थालाचक कृत्धित समाजशास्त्रीयता की ही 
आर बरवम आहट होत हैं तो इससे प्रगतिवाद' क वास्तविक दृष्टिकोघ और उम्रती 
साहित्य करता सम्दन्धी स्थापनाओ का मूल्य किसी भी अध् मे कम नहीं हां जाता । 
कुत्मित सभाजणास्त्रीयता की पर्नेतिहातिक अर्वेज्ञानिव और सापक्षतावादी प्रवृत्ति 
क्वव एक परिस्यितिजत्य सामयिर विद्ृति है, जिस प्रकार कला के लिए कला का 
सिद्धास्त और प्रत्तीकदाद प्रद्ंतवाद, रूपवाद चित्र-कल्पनावाद भादि वी भ्रवृत्तियाँ 
हाहो मुली समाज वी परिस्थितिजन्य सामगिक विह्ृतियाँ हैं। जन्तत प्रगतिवाद का 
वैज्ञानिक दृष्टिकोध ही विजयी होगा वयाति वह एतिहासिक भौतिरवादी है कौर 
विश्व वी श्रेष्ठम बला और साहित्य की परम्पराओ के सायोपाग अध्ययन विदेचत 
के द्वारा विकसित हुआ है ओर हो रहा है। इसक साथ ही हमारे यहाँ का प्राचीन 
काब्य-शास्त्र और उत्तक छिद्धान्द यद्प्रि अपने मे सम्पूण दिखत हैं किल्‍तु फिर भी ने 
तो दे कल्ना और साहित्यसम्बन्धी उत मौलिक प्रश्नां वा समुदित उत्तर ही दे सकते 
हैं जिहू प्रगतिवाद' ने उठाया है और न वे हम प्राचीन कपदा क्षाधुनिक साहित्य 
का सहीनही क्लात्मक--अत सामरानिक--मूल्य जौकते की पर्याप्त यहसी ऐतिहासिक 
तथा सौन्दयबोधिदी बठू हृष्टि ही दत्त हैं। इसका यह जथ नहीं कवि प्राचीद काब्य- 
शास्त्र मं अब एसे ठत्त्व नहीं रहे जो उपयोगी हों, या नया साहित्यकार अपनी इति 
प्र रछ और काव्यावद वी सृष्टि न करके उसे नीरस दना दे और सया पाठक उधकी 
कृति से मनोरजन की जपेक्षा ही न रखे, या नये साहित्य क रूप वियाम और 
रचना-तम्त्र म॑ जलकार वकोक्ति गुण ओर ध्वनि थादि का कलात्मक समाहार 
निष्प्रयाडन समझा जाय या वेग बलताचक श्रावीत स्रमीक्षा-थास्त्र है शब्दावली 
का त्यायकर सबया नय शब्द सक्ेत गढ़ । भादीन मनोपियों कोर विचारकों वी देने 
के प्रति ऐसा नकारात्मक दृष्दिकोण प्रयतिदाद का न था, न है। बस्तुत प्रगतिवादी 
विचारको वा आरम्भ से ही यह दृष्टिकोप रहा है कि वैज्ञानिक सौन्दय शास्त्र का 
+र्माण तभी हो सकेगा, जब आदि काल से लकर आज तक साहिष्य-बला सम्बन्धी जो 
अनुभव सिद्ध और मूत्त सत्यादेपी उद्वाउताएँहोती जाई हैं, उत सबका ऐतिहासिन 


भोतिकवाद के वज्ञानिक दृष्टिकोण से एक व्यापक सोन्द्य सिद्धाठ के अच्तयत प्रमाह र 
और सम-वय किया जाय । 


सम्मवत' इसीलिए प्रारम्भ मे प्रशठिवाद' न अधिकतर वे प्रश्व ही उठाये जो 
आऊुदक जीयन जोर कता-साहि के दिज्षिष्द विकात ने अनिवाय रूप से स्थाविद 
फर दिव हैं ओर जिन पर वैज्ञानिक रोति से दिचार करना आधुनिक विज्ञान और 
एविहासिक भोतिक्वादी दृष्टिकोण ने सम्भव बना दिया है। प्राचीव ढाब्य शास्त्र के 
दिवचक आाचायों के सम्मुख ये प्रश्त इस रूप म न उठे थे, न उनका वैशानिक उत्तर 


प्रगतिवाद [ डश्श 


दे सकना ही उस समय उन्तके लिए सम्भव था। ऐतिहासिक भौतिकवादी दृष्टि से 
प्राचीन भारतीय काब्य-शास्त्र के सिद्धान्तो का विवेचन करके प्रयतिवादी सौस्दर्य- 
शास्त्र उन्हें किस रूप में और किस सीमा तक ग्रहण कर लेगा, इस बारे में मैं जल्दी 
ही कोई मत प्रकट करना उचित नहीं समझती । वद्यपि यह कह देवा अवश्य निरापद 
होगा कि हिन्दी के प्रमतिवादी आलोचकों ने अपने दायित्व को समझकर अनी तक 
ग्म्भीरता से प्राचीन सिद्धान्तों का अध्ययन-विवेचन नही किया है । 
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प्रगतिवाद की दृष्टि में स्वथं कला बया है ?--इस प्रश्न का वैज्ञानिक समाधान 
पाता ही सबसे मौलिक समस्या है, क्योंकि और सब समस्याओं, जैसे वास्तविकता से 
कला का क्या सम्बन्ध हे, कला-निर्माण की पद्धति क्‍या है अर्थात्‌ कला में विचार- 
वस्तु और रूप-तत्त्व का समत्वय कसे होता है और कला क्रिल्त प्रकार वास्तविकता 
(रियलिदी) को प्रतिविम्वित करतीं है, कला का सामाजिक प्रयोजन बया है और 
वर्भ-समाज हो या वर्गहीन समाज, श्रेष्ठ कलाकार क्‍्योंकर मातव आत्मा का शिल्पी होता' 
है और इस प्र.र समग्र मानवता का सजग सत्यास्वेपी पक्षधर बतता है तथा इस 
कर्ंव्य से ध्युत होकर वह किस प्रकार अपनी कला का ही हनत कर बैठता है आदि 
सभी समस्याओं का समाधान इस मौलिक प्रश्त के ही आश्रित है । 


कला क्या है ---इस प्रश्न के उत्तर अरस्तू और भरत मुनि के समय से साहित्य- 
कला के आचार्य देते आये है, किन्तु उतका उल्लेल यहाँ आसंगिक न होगा । मावसीय 
ऐतिहासिक भौतिकयादी दृष्टिकोण से कल्ला भी एक प्रकार की सामाजिक चेतना है, 
या कहें, कन्ना सामाजिक चेतना का एक विशिष्ट रूप है जिसके माध्यम से सनुष्य का 
मानस सामाजिक वास्तव (सोशल रियलिटी) को अतिविम्बित करता है | आदि 
काल से लेंकर आज तक की कला और साहित्य का इतिहास इस बात का साक्षी है 
कि हर काल और हर युग में कला वास्तविकता या जगत के थामिक बोघ का ही 
साधन रही है । सामाजिक सम्बन्धों में पड़कर मनुष्य अपने चलतुर्दिक्‌ जगत्‌ के बारे में 
क्या सोचता-समझता है और सक्तिय रूप से उसे कंसे बदलता है, कला के माध्यम से 
उसने अपनी इस स्रामाजिक चेतना को ही जभिव्यक्ति दी हे । सामाजिक चेतना का 
विशिष्ट रूप होते के कारण कला मनुष्य के सत्य का उद्घाटन करते और उसका बोध 
कराने का सावन है । सनुष्य का सत्य कोई निविकार, तिरपेक्ष, कालासीत बस्तु नहीं 
है जो अल्नग से प्रत्येक मनुष्य में निहित दो । वास्तव में वाह्य प्रकृति के विरुद्ध संघर्ष- 
रत मनुष्यों के सामाजिक सम्वन्धों का सत्य ही मनुष्य की चेतना प्रतिविम्बित 
करती है । रे 
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बताकर मालवता के सघय का अमुजा है वयाकि अधिव' सदेदनशीव ब्रागी 
होने के कारण वह वास्तविकता दे वित्य नय पहलुओं का उद्पाटव वरता जाता है 
और मनुष्य के भाव-विचारा का नयी स्फूति मनुष्य को चतना को नयी सवृद्धि दता हुआ 
मनुष्य को अधिक मांददीय और सौन्दयत्रिय बनाता है। साहित्य और कया का यही 
प्रयोजन है । 


प्रगतिवाद के इस प्रतिविम्दन के सिदात को नारठीय प्रतिबिम्बवाद का 
प्रतिहूप तहीं समझ देना चाहिए । भारतीय प्रतिदिम्ददाद के बनुसार ब्रह्म विम्द है 
जौर जगत्‌ उसका प्रतिविम्ब । डिन्‍्तु मा्ससीय नौतिकवादी दशन के अनुसार उत्तको 
प्रतिविम्बत उरके उसया बोध बरादी है । साहिय और बला नो वास्तविकता को ही 
प्रतिविम्बित वरती है । 


प्रगतिवाद के स्स प्रतिबिम्बन के सिद्धान्त थो विचित्‌ विस्तार से समस्त लेदा 
होगा। इस छिद्धान्त वा सम्बंध हूपगत प्रकृत चित्रण स नहीं है । अर्थात्‌ श्रप्ठ कला 
मे वास्तविकता का प्रतिबिम्ब हुन्बहू उसकी अनुहूति नहीं होता । प्राचीन काल मं 
अफवातूत अरुस्ठ आदि ने प्रड़त की अनुडृति (इमीदेगव) को ही कला वी सचाई 
वी कसौटी माना था। किन्तु यदि ध्यान से देख तो स्पप्ट हो जाबगा कि बनुक्रण 
का ऐिड्ान्त वस्तुतः रूपवादी है और उसका यथाथवाद' कल्ला क रूप-ठत्तत (फाम) 
तक ही सीमित है। यह वस्तु (आब्जेइट) का «यों का त्या चित्रण कर देने का द्ठी 
सिद्धान्त है। इस हृष्टि स यदि एक युवती का चित्र है तो उसक नख निख दा ज्यों 
का-त्पों बविह्त खाका खींच देना हो कला की ध्रप्ठता का प्रमाण मान जायगा । 
किन्तु प्रगतिवाद इस प्रक्मर के यवारूप चित्रण को एकागो ही नहीं, कला की मूल 
प्रदृति के विरुद्ध नी समयता है। यथपि नोतिक जगन्‌ (वास्तविकता) का अल्तित्व 
भनुष्य का चदना पर निभर नहीं करठा और उसदी रवताज इयत्ता है--यानी दिवदी 
(सम्जेक्ट था मनुष्य) स बाहर भी विषय (आम्वेकट या प्रकृति) की सत्ता है तेकित 
साथ ही यह भी निश्चित है कि मनुष्य भौतिक जगत था वास्तविकता का अविच्चित 
बग है और इस वास्त॒दिक्ता का बदलत अपन अनकूल बनाने के निर्मित्त विषयी रूप 
में हमारी सवेदा मक एतियिक श्याकन्नीलठा का जो प्रतिविस्व हमारे मावस पर पडता 
है--उसा स चतना का जम होता है । प्रद्ृवि को वदतने अपन अनुकूल बताते बाली 
इस दविरकालिक कियाशीलता का एक अंग ही वला है। कला किसी शाखत या 
दरितनशीन प्रकृति की अनुति वहीं है कि विपय (माब्जकट) के रुप में मनुष्य विस्सय 
और विविकार सन से उम्दा मनत चिस्तन करठ रहें बल्कि वह जीदस की मामिक 
छवियों के द्वारा मनुष्य-य्माज के यथाघ-सत्य का प्रतिविम्बन करती है । इसलिए 
प्रयिवाद यवारूप अनुकृति को नहीं ग्रधायवाद' को कला को श्रष्ठ कसौटी मादता 
है। यथापवाद को इसलिए कि उसका सम्दब कला के स्पन्च्त्य से नही बल्कि 
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विचार-तत््व या विषय-वस्तु (कण्टेग्ट) से है। कलाकार वास्तविकता के किसी 
विशिष्ट अंग या सत्य उद्घाटन फरने के लिए जिस विचार का प्रेपण करमा चाहता 
है--कला के रूप-तत्त्य की समस्या उसे जीवन की मूर्त और सामिक छवियों द्वारा पूरी 
तरह अभिव्यक्ति देने और उस विशिष्ट छवि का साधा रणीकरण करके उसे सबके लिए 
अर्थैवानू बताने की समस्या है। अर्वात्‌ रूप-त त्व किसी मूल-विचार (कण्टेण्ट) की 
अभिव्यक्ति और प्रेषण का ही माव्यम है । 


इतिहास साक्षी है कि प्राथवानू और श्रेष्ठ कला के निर्माताओं ने यथार्थ 
मा वास्तविकता की किसी परिकल्पना को ही मातव-जीवन के किसी सत्य या रहस्य 
को ही उद्घाटित करने के लिए मनोनुकूल रूप-विवानों का आश्रय लिया है। परियों , 
की कथाओं, अन्योक्ति-विधानों और धामिक रचनाओं में भी यथार्थ-जीवन का देश-काल- 
सापेक्ष्य सत्य ही प्रतिविम्बित हुआ हैं । यथार्थ फेवल्न वही नहीं है जो प्रत्यक्ष दिखता 
है, सीधे तौर पर अनुभबगम्य है, अर्थात्‌ जो वर्तमान में है । अकृति और मानव-णीवन 
(वास्तविकता) निरन्तर परिवर्तनशील है। उसका अतीत भी है और भविष्य भी । 
कोई भी वस्तु आत्म-निर्भर नहीं । असंस्य सीबे और परोक्ष सम्वन्धों-अन्तसंम्ब्धों 
हारा अन्य वस्तुओं से जुड़ी हुईं है । इसलिए वास्तत्रिकता के यथार्थ को कलात्मक रूप 
से प्रतिविम्बित करने का तात्पपं यह है कि कलाकार जिस केन्द्रीय विचार को 
अभिव्यक्ति देना चाहता है उत्तका बैविष्यपूर्ण, अन्तरंग और यूर्स चित्रण करे ताकि 
बह केस्द्रीय विचार अपने समस्त अन्तर्सम्वन्धों के साथ उद्वाथित हो जाय। श्रेष्ठ 
कला के निर्माण की यही प्रणाली है, और कोई नही । भ्रेमचन्द ने 'आादर्शोन्मुख बबाय॑ं- 
बाद! को श्रेयस्कर माना था। प्रकृतवाद था ययाय॑ के फोटोग्राफिक हु-वहु चित्रण 
को अक्सर 'यथार्थवाद” की संज्ञा दी जाती रही है, क्योंकि इस प्रकार केवल कला 
के रूप-तत्त्त (फाम) से ही उसका सम्बन्ध जोड़ देने से उस पर सहज हो आक्रमण 
फिया जा सकता है | प्रेमचन्द ने इसीलिए यवार्यवाद' के साथ “आवर्शोन्मुखता” का 
संयोग किया था, क्योंकि एक श्रेष्ठ कलाकार होने के नाते वे केवल वास्तविकता के 
उस रूप से ही सन्तुष्ट न थे जो है, वल्कि उसके सत्य का उद्घाटन करने के लिए 
यह दिखाता भी जरूरी समझते ये कि “वह क्या था! और 'बया होने वाला है! या 
“होना चाहिए ।! वास्तव में यही “यथार्यवाद' है, क्योंकि वास्तविकता गतिशील' है। 
हमारे एक प्रगतिवादी (या कुत्सित समाजशास्त्री) आलोचक* हूँ, जो इस वात को 
ने समझ पाकर “आदर्शोन्मुख' शब्द का प्रयोग करने के लिए प्रेमचन्द पर ही पिल पड़े । 
उन्होंने इस वात का भी व्यान व रखा कि दार्शतिक विचारधारा के रूप में आदर्शवाद 
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का जो अय है साधारण प्रयोग म थादशवाद वा अय उससे सवधा भिन्‍न है। एके 
जगह आादशवाद वा अय अध्यात्मवाद है तो दूसरी जगह उध्का अथय कोई मानवीय 
नतिक सामाजिक लक्ष्य मात्र है । प्रमचद ने इस दूसरे अय भ ही इस शब्द का प्रयाग 
क्रिया था बयाकि वे सम्भवत यह न जानते पे कि यथाथवाद के आदर यवाथ जीवन 
की माभावनाएं भी निहित हैं $ उदाहरण के विए वगहीत साम्यवादी समाज की ओर 
इतिहास प्रगति कर रहा है तो वह हर देश बी श्योपिन-पौडित मानवता वेद लक्ष्य 
नी है और आादश भी। इसलिए एक सच्चा कंत्राकार जब वास्तविकता को 
प्रतिदिस्वित दरता है तो ययाथ रूप म अर्पाद्‌ दैनन्दिन जोदन में जो कुछ साधारणत 
धटित होता रहता है उस संद को ज्यों हा्स्यों नहीं चित्रित कर देता, बल्कि 
एनिहाप्तिक सम्भावना वी दृष्टि से यधाय के सत्य को उद्घाटित करने के लिए जो भी 
सारपूष हैं प्रसगिक हैं बवत उही अगा का चयन बरता है । बस्तुत कला की भाषा 
जावन और इतिहाम को नाषा होती है। 


मनुष्य वी चतना के विश्नप्ट रूप होने क नात कला और विज्ञान दोनों ही 
भौतिक जगत्‌ को प्रविविम्वित बरते हैं और सत्य रा बोध करने के साधन हैं। 
मनुष्य बी चतना निरपक्ष सत्य (एब्नोस्यूटन्ट्र,प) का बोध प्राप्त करने म समर्य है-- 
जिरपेय सत्य सापक्ष्य सत्यो क समाहार का ही १रिणास होता है। इससे ये दोनो बातें 
सिद्ध हैं कि (१) बामस्तविस्ता मे मूवत बोई एम्रा दत्त्व नहा है. जिसको मनुष्य की 
बेतना प्रतिविम्बित नही बर सकती और उसे नंति-नेति की भात्त पोषणा करनी पढ़े 
तथा (२) अपने सक्रिय जीवनानुभव और ज्ञान की सहायता से मनुष्य वी चेठना 
वास्‍्तविक जगतू को प्रतिबिम्बित नहा रुरदी तो वह विस्तार, शुय और फोखलो हो 
बनी रहती है। इसस स्पए. है कि कला ओर विज्ञान जो वास्तविकता वो ही 
प्रतिविभ्वित करते हैं यदि ऐसा न करते होते या न करें तो वे भयवाद्‌ नहीं बन सकते । 
कला के लिए कला के नाम पर केवद रूप-तत्त्व को प्रधानता देने वाल जो अनेक 
प्रवाद सड़े किय जाते रहे हैं उनदो निरयक्ता स्वय सिद्ध है। 


कला और विज्ञान यद्यपि इस जातू और जीवन की वाह्तविक्ता को ही 
प्रतिबिम्बित करत हैं परल्तु दोनो की प्रतिक्रियाएँ भिल्‍न हैं । विज्ञाद विचारों के हप 
में वास्वरिक्द्रा वा बोध कराता है ठो कला मामिक और अथवान छवियों या जीवन 
चित्रों के रूप मे | विज्ञान अलग-अलग (विधिष्ट) तथ्यों का निरीक्षण करके उनके 
आधार पर सामान्य नियमो की खोज करता है क्योकि इन दियमों की जानवारी 
बाह्य प्रकृति को बदलने दियाजित करक॑ अपने लिए उपयोगी बनाने में सहामके 
होती है और इस प्रकार मनुष्य की समस्त क्रियागीलता का आधार और उत्तरोत्तर 
प्रकृति के अध भ्रकोपों से उसकी सुक्ति का साधन बनती है। इसके विपरीत कत्ता 
विचारों दी अमृत भाषा मे नहीं वल्कि अयवात्‌ मायरिक छवियों या जीवन चित्रों की 
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आपा में वास्तविक जगव में होने वाली घटनाओं या उनमें भाग लेने वाले मानव- 
चरित्रों के सक्रिय, अन्तरंग और वैविध्ययूर्ण चित्र अंकित करके और उनके माध्यम 
से सामान्य या प्रतिनिधि रूपों का उद्घाटव करती है। तात्ययं यह कि विज्ञान आदि 
विशिप्द तथ्यों को अमूर्त विचारों ढारा सामान्‍य (जनरल) के रूप में उपस्थित करके 
उनकी इयता को सिद्ध और प्रमाणित करता हे तो कला सामात्य विचारों और 
धारणाओं को मूर्त्त, व्यक्ति-चित्रों के रूप में अंकित करती है जिससे अपने गुणों और 
चारिप्रिक विशेषताओं के साथ वस्तुओं, घटनाओं और व्यक्तियों की निश्चित, 
मूर्स जौर विशिष्ट छबियां दर्शनीय और संवेदनीय हो उठें । बला इस प्रकार विशिष्ट 
के माध्यम से साधारण (रवीन्द्रनाय के शब्दों में ससीम में ही असीम) की उपलब्धि 
कराती है । 


इसके अतिरिक्त कला और. विज्ञान में एक उल्लेखनीय भेद है । विज्ञात का 
कोई प्िद्धान्त या उसकी कोई भी स्थापना उससे अधिक व्यापक और प्रयोगसिद्ध 
सिद्धान्त या स्थापना द्वारा रह की जा सकती है, किन्तु कला के सस्वन्ध में ऐसा नहीं 
कहा जा सकता | एक कला-क्ृति अपने-आप में सम्पूर्ण, अविभाज्य इकाई होती है 
और इसी रूप में इतिहास में अमर होती है | यह ठीक है कि देश-काल की भिन्न- 
फ़िज्न परिस्यतियों में लोग उससे भिन्न-भिन्न अर्थ और प्रभाव ग्रहण करते हैं, लेकिन 
उत्तकी प्रेरणा दैने की शक्ति अपनी सम्पूर्णता और अविभाज्यता में ही निहित है । 
कला के क्षेत्र में नये प्रयोगों और नई कृतियों के निर्माण से उसका सौन्दर्य या सत्य नष्ठ 
नहीं हो जाता कि उसे रद्दी की ठोकरी में फेंक दिया जाय । उदाहरण के लिए, पृथ्वी के 
आारों और सूर्य घुमता है--किसी युग विज्ञान की यह स्थापता चाहे गलत सिद्ध होकर 
आज व्यर्थ हो गई हो, ज्ेकिन वाल्मीक, व्यास, कालिदास और तुलसीदास के काव्य-्मन्य 
था अजन्ता के चित्र इतने युग बीत जाते पर भी व्यर्थ और निरर्थक नहीं हुए, व कभी 
होंगे । इतता ही नहीं, यदि एक ही विपय को लेकर चहुत से कलाकार रचना करें तो 
उनकी कृतियाँ एक-दूसरे मे सर्वथा मौलिक हो सकती है और बास्तविकता के विविध 
पहलुओं का उद्वाठन कर सकती हैं और उस सब रचनाओं से मानव-संस्कृति समृद्ध 
हो सकती है । कारण स्पष्ट है कि कला में अनन्त वैबिध्यशालिनी वास्तविकता का 
कंल्पनाजन्य, संवेदनात्मक प्रतिविम्बन होता ढै, और वास्तविकता की ही तरह कला- 
कृति का निर्माण व्यक्ति-छवियों के अल्तर्सम्वन्धों और क्िया-अतिक्रियाओं से ही 
होता है । 


कला और विज्ञान के इन अेदों को इससे अधिक आगे बढ़ा कर देखता उचित 
न होगा क्योकि वैज्ञानिक या कलात्मक चेतना का सामाज्य माव्यम मनुप्य के इंद्ियज- 
संवेदन ही है. जो बाह्य वास्तविकता का विम्ब अहण, करके उसे पुनः प्रतिविम्बित 
करते है। अर्थात्‌ इस हैव की कल्पना कर लेता एक प्रबंधना को जन्म देना होगा कि 
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मनुष्य अपने ऐठिहासिक मुक्तित्वपर्ष मे उनसे सदा ही प्रेर्णाएँ लेते जामेंगे। इसी 
दात्विक दृष्टि से प्रगतिवाद एक सच्चे कलायार को स्वभावठ प्रगठिशील मादता है। 
पर एक सच बलाकार या मानद आत्मा के शिल्पी का गौरसभाली पद डिसी व्यक्ति 
को तभी मिला है या मिद्ठ सकेगा जब वह अपनी बला-इंठि स जीवन-वास्तव को 
प्रतिरिम्बद बरक उसके विसो-त डियी ऐतिहासिक सत्य को उद्घादित करठा हैं या 
भविष्य मे करेगा । इप्ती अर्थ में सच्चा अलाकार भानवता का पक्षपर हाता है। बह 
जीवन का विरसय द्रष्म नही, सक्रिय जितरा द्वोता है, याना मनुष्य के सामने दलाल 
को परिस्थितियों क अनुसार इतिहास सामाजिक विकास वी जो वई-तई सम्भावताएँ 
पैदा बरता जाता है और उतस मनुष्य क कम जीवन मे जो नईनतइ समस्याएँ उठती 
जाती हैं, सघा बलारार इस यथाथ को क्सात्मय अभिव्यक्ति देवर मनुष्य को अपने 
जीवन वी यंयाव उमस्याओ नर सम्नाब्य समायानों का साक्षात्‌ कराता है, और 
इस प्रवार मनुष्य का कम वो प्ररणा देता है। 


[३॥ 


उपर के खिविचनों मे हपन प्रगतिवाद के हृष्टिकोण से बला गया है, वास्त- 
विकठ़ा से कला का क्या यम्दघ है कला विस प्रणामी से वास्तविदरता को अ्रतिदिश्वित 
करती है कता भ विचार-तत्व और रूप-तत्त का सयोग विस प्रकार होता है तपा 
कलाकार क्योकर मातवता वी प्रगढिशोल शक्तियों का पशधर होता है, इन मौलिक 
प्रशना वा उत्तर दन का प्रयास क्या है । अब हम इस दृष्टियोण म॑ मूल्याकंत के प्र 
को स्क्षत भ समझ जना चाहग, क्योकि कुत्सिते समाज-धारिवियों ने भ्रमतिवादी दृष्टि 


कोण को व्यावद्वारिक आलोचना के क्षत्र महो सरस्षे ज्यादा विह्त और एकागी 
बवाया है । 


मूल्यावन की सयस्‍्था जया है ?े इस समस्या के दो पहलू हैं (१) साहित्य 
और कला की प्राचीन कृठियाँ बाज भी वधा मुल्यवान्‌ हैं अर्याव हम सौल्दर्यनबोष 
कराने और प्रेरणा दने स दयो समय हैँ ओर आगे भी रहेगी, तथा (३) आधुनिक युग 
मे इतनी प्रचुर मात्रा में जो साहित्य रचा जा रहा है उसम कौनन्सी कृियाँ स्थायी 
भद्दत्तव वी हैं, अर्यात्‌ समग्र रूप स जीवन का दबेविष्ययूण, ग्म्नीर, गया और मूचत 
दितण करने के कारण महान्‌ (क्लासिक) हैं। उनही पहचान करके उनके सहीः 
सही मूल्य को डूतमा--मूल्याउन की वास्तविक समस्या यही है। आज कौ दरह 
प्राचीन युग्ो में भी एक ही समय मे सैकडी बढि और क्याकार साहित्यन्वला के 
निर्माण म॑ सलंश्त रहे हैं लेकित जिनमें श्रष्ठ क्ताकार दी प्रतिमा न भी, उतकी 
मात्र सामयिक महत्त्व की कृतियाँ जपन आप हो क्ाल-वलित हो चुरी हैं और आज 
हमे प्रादीद से विशरुठ रूप भ जो कृदियाँ भाप्त हैं, उनम से कौन स्थादी महत्त्व की 


हज 
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हैं और कौन सामयिक महत्त्व की--यह्‌ प्रश्त आज हमारे सामने नही है । यदि कोई 
प्रश्न है तो केवल यह कि जो क्ृतियाँ हमें प्राप्य हैं उतकी सच्ची महत्ता क्या है ?ै या 
फिर खोज का प्रश्त है ताकि सामबिक रुचि के कारण कोई वास्तविक रूप से महात्‌ 
कृति उपेक्षित न पड़ी हो या खो त गई हो / परन्तु जिस साहित्य और कला का तिर्माण 
इस युग भें हो रहा है, उसमें कौत वास्तव में श्रेष्ठ और स्थायी महत्त्व की है और 
कौन फेवल सामयिक महत्व की--साहित्य और कला के आलोचक के ऊपर उन्‍हें 
पहचान कर बताने का दायित्व है। तभी वह श्रेष्ठ कला के विकास में और इस 
प्रकार मानव-संस्कृति और मलुप्य-मात्र के सुक्ति-संघर्ष की प्रगति में सक्रिय योग दे 
सकता है । 


किल्तु मूल्यांकल की यह समस्या दो कारणों से जटिल वव गई है । एक भोर 
तो कल्ावादी हैँ जो रूपग॒त सापेक्षदा का सिद्धान्त प्रतिपादित करते है, दूसरी भोर कुत्सित 
समाण-शास्त्री हैं जो कला के वर्भ-आधार के सिद्धान्त को विकृत करके एक दूसरे ही 
प्रकार का सापेक्षतावाद प्रधारित करते हैं । इन दोनों के कथन या दृष्टिकोण एकांगी 
हैं, इसीलिए असत्य हैं! 


कल्ाबादियों की दृष्टि में कला की श्रेष्ठता को जाँचने की कोई सामान्य 
(जनरल या ऐब्सोल्यूट) कसौटी नहीं हो सकती । हर युग की कला की रूप-दोली 
भिन्न होती है तो उसकी श्रेष्ठता की जाँच करने की कसौटियाँ भी उस युग की 
परम्परा और कला-रुचि के अनुकूल ही होती हैं ! दूसरे युद्य में कला-शैली बदलती 
है, तो उसके सौन्दर्य की परख करने वाली कसौटियाँ भी वदल जाती हैं और पाठक 
या दर्शक की रुचियाँ भी | इसलिए अजन्ता की चित्रकला को जाँचने के लिए जो 
मानदण्ड उन दिनों श्रचलित थे उनसे आधुनिक झुग़ की चित्रकला को जाँचता' सम्भव 
नहीं है और त आधुनिक मानदण्डों से अजन्ता की चित्रकला को जाँचना ही सम्भव 
है । उसको उस युग के मानदण्डों से ही पसन्द किया जा सकता है । 


इससे भिन्न, फिन्तु मूलतः सापेक्षतावादी दृष्टिकोण कुत्सित समाज-शास्न्रीयता 

का है जो प्रगतिवाद या माक्संवाद की रासनामी ओढ़कर सामने जाता है। बह 
इष्टिकोग कला की भिन्न-सित्न श्लैलियों और प्रदृत्तियों की ऐतिहासक ब्युत्पत्ति की 
खोज करने के लिए तत्कालीन समाज को वर्ग-व्यवस्था का विश्लेषण करता है, और 
उसी की सापेक्षता में उत्को जाँचता है या अधिक ग्रम्भीरता का उपक्रम वारके बरुग 

, की सामास्य चेतनां से उतका सम्बन्ध जोड़ता है। और अधिक विकृत होकर यह 
इृष्टिकोष कला-कृतियों का वर्ग-आधार खोजने के लिए उनके मिर्माता कलाकारों 
और साहित्यकारों ते जिस वर्म में जन्म लिया होता है, उसका हवाला देला-मरात्र ही 
ज़रूरी समझता है ६ इसका दात्पयें यह होता है कि कलाकार जिस बर्ग में जन्म लेता 
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इला वी विषय-वस्तु बेवल मनुष्य के भाव हैं और विज्ञान की विपयनवस्तु केवल 
मनुष्य क॑ विचार हैं-“एक दो सत्ता भाव-पक्ष सक ग्रीमित है और डूसरे वी सत्ता क्ेयल 
बुद्धि पल तक । इसरो यह बय थी उगाया जा सकता है कि का में विचास्लल्तु 
हाती ही नहीं उसक द्वारा मनुष्य चतना के तल पर वास्‍्तदिवता का बाघ नहीं करता 
बल्कि ऐक्विव सवदनों के तत पर ही उसकी अनुभूति करता है। प्रगतिवाद कलाकार 
की सूजन प्रक्रिशा तथा ा-इुति दोवा बे निए एक द्रक-सबदनों तथा अनुमति के 
आत्यन्तिक महत्व को ता स्वीवार वरता है तबित इस अनिवाय माध्यमिक तत््त 
को कला का मूल तत्त्व या सार तर्द नही मानता। प्रगतियाद के अनुसार ये प्राथमिक 
काटि के सहज संबंदन और अनुनूतियाँ मनुष्य क लिए तभी अथवान ओर मुन्दरः 
बनती हैं. जब वे पाशवित्त घयतत्र से ऊंची उठकर मातवीय बन जायें, अर्पार्‌ 
वास्‍्तविरता क किसी सत्य को मूत्त अभिव्यक्ति द 


कला की समस्या इसीतिए अथवात्‌ और सामिक छवियों के माध्यम से 
वास्तवि+ता का सार्यूण चित्रण करन को समस्या है। विधार-वस्तु (बष्टेप्ट) की 
दृष्टि से इपका तापय है कि वास्तविकता के बवव सारपूण प्रतरगा और तत्वों को 
ही चयन करके उपस्थित रिया जाय न कि इडिय-वाघ धर जा कुछ नी दिखाई दे 
उस सबती हू-बहू नकत उतारी जाय । रूप-तत्त्व (फाम) की दृष्टि स इसका दालव 
है कि वास्तविकता के इन मारपूण प्रसगा को सजीव दंग से उतक गुण जोर चारित्रिक 
विशेषताओं के साथ चित्रित किया जाय ताकि व सयके लिए अयवागू हो जायें । बला 
के स्प-तत्त्य की समस्या विद्ाए-वस्तु को बपक्षा म हो वोई अप रखती है । कलाकार 
का जो विचार है उस वह बस कलात्मक रूप म ब्यक्त करे हि वह सबके लिए 
प्रषयोय बन जाय । प्रगतिताद साधारणीरुरण के प्रसव को एस हूप मे ही पथ 
करवा है। 


कलाकार मम-द्धवियों के माज्यम से हो अपने विचार वो मृत्त बौर कवात्मर 
बनाता है, इसलिए इस मम उड़े वो पहत समझ लें॥ मम छवि गया होती है? 
मम छवि वास्तव मे विशिष्ट और सामाय (पर्टोक्वुलर और जनरल) की इबाई होती 
है। यह गुलाब का फूड है--इसम व्यक्ति वाचक और जातिवाबर दोनो सज्ञाओं 
का इद्मत्मक योग है । बस्तुद दाता ही एक हैं । विशिष्ट मे ही सामान्य है। सामान 
विधिष्ट में 2३ और उसा के द्वारा है। हर सामान्य विश्चिष्ट का अग या 'हुंढू होता 
है । प्रत्येक विशिष्ट असहय मूत्रों द्वारा दूसरे विशिष्टो स सम्बद्ध होता है ! विभिष्ट और 
सामान्य परस्पर विरोधी हूँ अबातु उठरा आन्तरिक सघ़ नित्य है। उन दोनों में एकता 
स्पापित होती है पर यह एकता अस्थायी सापदय परिस्थितिजन्य और अवित्य होती 
है। यह वास्तविक जगत्‌ का नियम है ॥ कला की दृष्टि से मम-छदि का अब यह है कि 
कलाकार अपने चित्र म॒ विशिष्ट जोर साम्ताय को इस शक्षणकालिक, सापेदय तया 
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परिस्यितिजन्य एकता को चिरकाल के लिए अंकित कर देता है जिससे यह चित्र 
पाठक या दर्शक को सन्‍्तोप अदान करता है । लेकिन यह चित्र तभी अर्थवात्र और 
सम्पूर्ण वचता है जब वह इन पर्यर-विरोधी तत्वों के चिस्तन संघ को भी साथ 
ही उद्दघाटित करे, ताकि उसकी कला-इतति सन्तोय प्रदान करने के साथ ही विचारों- 
त्तेजक भी हो, और मनुष्य को इन दोतों तस्वों को और भी गम्भीर तथा सासपूर्ण 
एकता स्थायित करने के लिए संघ करने की प्रेरणा दे । उद्यहरण के लिए, उपन्यास 
साहित्य में मर्म-छवि का अर्थ होगा ऐसे सजीव,, विशिष्ट मानव-पात्रों कौ सृष्टि 
करना, जिनसे बास्तविक जीबरन की आभा विकीर्ण होती हो, जो केवल कठपुतली पात्र 
ने हों, अर्थात्‌ उन व्यक्ति-पात्रों के चरित्र, उद्योग और उसकी निय॑त्ति में मानव-जीवम 
की बास्तविक नियति पूरी तरह अन्तनिह्ठित हो, जिससे दे अपनी विशिष्दता में ही 
सामान्य के प्रतिनिधि मानव-चरित्र (टाइप) वन सके । प्राचीन महाकाव्यों के विशिष्ट 
पराभ--युधिप्ठिर, दुर्योधन, अर्जुन, द्रोपदी, कृष्ण, भीष्म, कर्ण, राम, भरत, रावण, 
सीता, दमयस्ती आदि कालिदास, शेक्सपियर, गेटे, मैलियर, वाल्जक, ताल्स्ताय, गोर्की, 
खवीर्द्र, शरत्‌, प्रेमचन्द और जैनेन्द्र के अनेक पात्र ऐसे ही प्रतिनिधि मानव-चरित्र हैं 
जो मनुष्य के साहस, औदाय॑ं, प्रेम, न्याय, सौन्दर्य, हीतता, असमंजस, भीरुता, बृशंसता, 
कायरता आदि के देश-काल सापेक््य भुणों और चारिश्रिक विश्ञेपताओं के अतीक हैं । 
अपने सीमावद्ध जीवन की परिस्थितियों से उनका संघर्ष मनुष्य के ऐतिहासिक मुक्ति- 
संधर्ष का प्रतीक है । इसीलिए उनके हप॑-विमर्प, सफलता-असफलता, उत्साह-निराशा में 
प्रत्येक पाठक न्यूनाधिक माना में अपने विशिष्द जीवन और . भाग्य की समस्याओं की 
झणक पा लेता है । इस प्रकार कला में सावारण (जनरल) का चित्रण व्यक्ति-पात्रों की 
चारिघत्रिक विशेषताओं के माध्यम से ही होता है। वाह्य-जीवन की निरिचत परिस्थित्तियों 
से शूभते हुए व्यक्ति-विशेष की निश्चित म्रन.स्थितियों और भाव-विचारअत्ति- 
क्रियाओं का उद्घाटन ही 'साधारण' (जनरल या कलाकार के मूल विचार) को इस 
योग्य बनाता है कि पाठक या दर्शक उसकी सचाई पर विश्वास कर ले और उससे 


स्फूर्ति और प्रेरणा भ्रहूण कर सके । 


कला-कृतियों के रूप में या उनके द्वारा ही हम कला का साक्षात्‌ करते हैं । 
कला-कृतियों के निर्माता कलाकार होते है। श्रगतिवाद सच्चे कलाकार को (बर्थाव 
उसे जिसने वास्तव में अमर कला-छतियों की रचना की है या जो आज भी कर रहे 
हैं) मानव-क्षात्मा का शिल्पी मानता है, क्योंकि कला और त्ाहित्य का इतिहास इस 
वात का साक्षी है कि अपनी रची श्रेष्ठ और अमर कला-कृतियों द्वारा इन कला- 
कारों ने, वे चाहे जिस वर्ग या समाज, देश या काल में वर्यो त पैदा हुए हों, समग् 
मानवता की संस्कृति को समृद्ध किया है और मनुष्य को अपने देनन्दिन जीवन की 
क्षुश्ताओं और सीमाओं से ऊपर उठाकर अधिक मानवीय, सत्यान्वेपी, सौन्दर्य प्रेमी, 
सैतिक और साम्राजिक मानव बनने की प्रेरणा दो है, और किसी-त-किसी रूप में 
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है, वह उमर वर्ग वी चेतना वो ही व्यक्त कर्ता है। इस प्रकार चू कि बीते युर्गों के 
बलवार उधिकतर अभिजात वर्गों मे ही पैदा हुए या उन्होने अपनी जीविका के लिए 
अभिजात वर्गों की नौकरी दी या दरगारों बा आश्रय लिया, इसलिए उनकी बला 
4 सामतौ या पुजीवादी भादि है। दइसतिए इस दृष्टि से कला व मूल्य जाँचने वी 
कोई सामान्य कसौटी नहीं हो सकती, वयोकि जीवन के प्रति सामन्‍्ती हम्टिनोण 
कुछ और या और अव पूजाबारी दृष्टिबोण मुछ और, ठया समाजवादी दृष्टिबोग 
कुछ और है। सच्ची कता का ठो अभी जम ही हुमा है किन्तु वह वर्ग-मुक्त समाज मे 
ही पूरी तरह विकास करेगी जब श्रमप्रीवी जनता के बीच से लेखक और बलाकार 
उत्पन्न हांग । इस प्तमय त्तो आलोचक का काम प्राचीन जौर आधुतिक लेखकों के गले 
मे तस्ती घंटकाकर उनको वग-सटे से बाँध देना भर है । इसके अतिरिक्त जहाँ तक 
रुचियों और घतिया का या सो दय वी जांच का प्रश्त है, कला वी रुचियाँ, शलियाँ 
और मनुष्य वी सोदर्य हप्टि बदलती ही नहीं रहती, वल्कि अभिजात वर्ग के लिए 
जो सुदर है, धमजीदी-बग के लिए वही अमुन्दर है, कम जीवन छे तटस्य, केवल काम- 
कीड़ा की वस्तु नारी के कोमल अग क्षीण कटि जौर पतलौ-पम्दी मुखायम उंगलियों 
का अभिजात जादग श्रमिक और किसान नारी के पुष्ट अग्र जोर रूक्ष मज़बूत हा्ों 
के आदशें से सवचा भिन्न है। अत सौन्दयें को जाँचने की कोई सामान्य कसौटी नहीं 
हो सकती । 


इस प्रकार रूपदादी और बुत्सित समाज शास्त्री दोनों हो अपने एवागी 
सापक्षतावादी हृष्टिगोणो के कारण भूल्याकन क वास्तविक प्रश्न से बतराते हैं। 
उदाहरण के लिए, कुत्सित समाज शास्त्री यदि कभी दो कलाकारों की तुलना बर्ते हैं 
तो अजब नौंडी मनोबृत्ति का परिचय देत हुए मनगढ़न्त जाधार पर प्रेमचन्द को 
गोर्की और ताह्स्यताय से प्रह्मव्‌ सिद्ध करने की कोशिय करते हैं, क्योकि गोर्वी में 
आवारापन') और ताह्स्ताय मे अध्यात्म'९ के थ्रति मोह था; या भाखेस्दु को ऐक्स- 
पियर के मुकाबल म॑ श्रेष्ठ हराते है क्योति शेक्सपियर सामन्‍्ती वर्ग का प्रतिति्ि 
कलाकार था थोद उसकी कला हासो'मुखी' थी जबकि आारतेदु जनता के बलारार 
थे, या शस्त्‌ को मध्यवर्थी' कलाकार और पन्‍्त को स्वँण तथा प्रतिक्रियावादी आदि 
दिद्ध करत॑ हैं । किन्तु भाहिय के पूल्याकन का प्रश्न इतना सरल नही है । 


इन दोनो इष्िकोणों मं आशिक सत्य है । यह सच है कि कला की शंतियाँ, 
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यही । 
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हूचियाँ, रूप-विधान आदि बदलते रहते हैं । यह भी सच है कि वर्ग-समाज में पैदा 
हुए कलाकार के संस्कार एक-त-एक सीमा ठक अपने वर्ग की मान्यताओं से प्रभावित 
होते हूँ । किन्तु इतना ही सत्य नहीं है। एक कलाकार की सम्पूर्ण चेतना (कलाकार 
ही क्यों, किसी भी व्यक्ति की सम्पूर्ण देतता) केवल अपने वर्ग को चेतना तक ही 
सीमित नहीं रहती । कला, विज्ञान और दर्शन के रूप में ज्ञान की जो पुंजीमुत राशि 
है, एक कलाफार उसके सम्पर्क में भी आता है त्वा साथ ही कला-साहित्य को यूचे- 
परम्परा, अपने तत्कालीन समाज के विभिन्‍न वर्गों के इन्द-जनित पारस्परिक सम्वस्धों 
से उत्पन्न लोक-चेतना, और अच्य देशों को कला-संस्कृति, जिवसे उस कलाकार का 
देश असंस्य आरथिक और सांस्कृतिक सस्वस्धों में पड़कर वितिमय करता है, वह प्रभाव 
ग्रहण करता है । इसलिए यह सत्य नहीं है कि वह्‌ जिस वर्म में पैदा होता है, उसकी 
ही विचार-धारा को व्यक्त करता हैं, और यदि कोई वर्ग या युग हावोन्मुखी है तो 
उसकी कला भी जनिवायंत्त: छासोन्‍्मुखी ही होगी । कला-साहित्य का इतिहास तो यह 
बताता है कि महात्‌ कलाकार अनिवारयंतः अपने समय की विचार-सीमाओं से कषागे 
के द्रष्टा रहे हैं। स्पष्ट है कि उन्होंने जो है” से आगे बढ़कर इतिहास की गति को 
पहचानत्े हुए जो 'होता है” या 'होना चाहिए! फ्री हृष्ठि से जीवन-यथार्थ को रूपाधित 
किया है । साथ ही इतिहास इस बात का भी साक्षी है कि समाज की हसोन्‍्मुखता 
या प्रगतिशीलता के साथ कला की प्रयति या अघोगति का सीधा सम्बन्ध नहीं है । 
इसके बिपरीत अक्सर ऐसा हुआ है कि ऐतिहासिक हृष्ठि से प्रगतिशील युगों में कला 
का ह्ाास हुआ है, भर ह्ासकालीन समाजों से महान्‌ कला को जन्म दिया हैं। इस 
आधार पर ही मार्क्स से कहा था पूँजीवादी युग (जों इतिहास की अपेक्षा ब्बेरता, 
दासता या सामस्तवादं के युगों से अधिक उन्नत युय है) श्रेष्ठ कला के निर्माण के 


लिए अनुकुच् युग नहीं हे । 


एक कलाकार और उसकी चेतना यद्यपि युग-सापेक्ष्य होती है, क्योंकि वह 
किसी-स-किसी ग्रुग विशेष में ही जन्म लेता है और देश-काल की परिस्थित्तियों और 
विचार-घाराओों से अद्ुत्ता नहीं रह सकता, फिर भी चू'कि वह वास्तविकता के फिसी 
सारपूर्ण अंग या सत्य फा चित्रण करता है, इसलिये उसका वस्तुनिष्ठ (आव्जेविटव) 
मूल्यांकन भी सम्भव है। जिस प्रकार व्यक्ति में समष्टि और विशेष में सावारण 
होता है, उसी तरह सापेक्ष्य में भी निरपेक्ष निहित रहता है । रूपबादियों और कुत्सित 
समाज-शा स्त्रियों को प्रमुसिवाद का यह उत्तर है कि यद्यपि कलाकार अपनी कला-कृति 
के निर्माण के लिए, अपने जीवय-काल की परिस्थितियों से आवद्ध रहने के कारण 
सापेक्ष भानदण्डों का ही प्रयोग करता है, लेकिन विना निरपेज्न के सापेक्ष की फल्पना 
ही असम्भव है, वह सापेक्ष भी किसी विरपेक्ष की अपेक्षा में ही होता है और इत 
दोनों का सम्बन्ध भो सापेक्ष होता है । उद्यहरण के लिए, हिन्दी के भक्ति-काब्य को 
लें । भक्ति-भावना मध्य युय की सामान्य लोक-चेतवः को माध्यम थी। भक्त ऋषियों 
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मे इस सापेक्ष माध्यम को ही अपनाया, हिन्तु भक्तिवकाव्य के माब्यम से जिन कवियों 
मे जीवन-वास्तव और तत्कालीन समाज उम्बन्धों के सत्य भी जितनी ही गहराई 
और बलात्मव छत्रियों के रूप भे व्यक्त किया है उस हृद तक ही, उस युग-सापेक्ष 
भावना मे जीवन का एंनिहासिक सत्य प्रतिविम्गित हुआ है। इसी आधाई पर 
प्राचेतत और आधुनिक साहित्य के मूल्यारत री सामान्य वस्तुनिष्ठ कमौदो दस 
सप्ती है। प्रगतिवाद सापल जौर निरपक्ष इत दोनो क्सोटियों पर परखकर ढिसी 
क्ला-दृत्ति का मूल्य आँकता है। इन दोनो क्सौटियों पर न परखने से किस बाधार 
पर निणय किया जा सकता है कि तुलसीदास (राम भक्ति के वावजुद) महाद बला" 
कार हैं और जैनेद्रकुमार ( गाधीदादी विधार-पारा के दायजूद ) प्रेमचन्द के बाद 
हिंदी के सबसे बड़े कयाकार हैं और उतकी इतियाँ हिन्दी क्या-साहित्य और इस 
प्रकार विश्व-साहित्य दी स्थायी निधि हैं ? कला यदि वास्‍्लविकता को प्रतिविश्वित 
बरती है दो वास्वविकता ही कला बी साधारण कसौटी है गिसकी भपेक्षा हमे 
उसका मुत्यावन करना चाहिए | जो कलाकार वास्तविकता के विसी सारपूर्ण पधाय 
को प्रतिविम्बित तही करता उसझी क्‍या निर्जीव होती है और जो आलोचक मूल्या*- 
कम से कतराते हैं. उनकी आलोचना सत्थावेपी जोर रचतात्मक न होकर निरपेंक 
होठी है । कला की शैलियाँ, प्रवृत्तियाँ या युग को विचार-पायएँ साप्रेक्ष मानदण्ड हैं । 
केवल उनके भाघार पर ही सही-सही मूल्याकव कर पाना सम्भव नहीं है, वयोकि 
इस प्रदार हम अन्ततोगत्दा अपने रचिगत या विचारगत पूर्वाप्रह वो ही कला-कृति वा 
मृल्‍््य आँकने के लिए आरोपित करते हैं। 


कला वया है और भूल्याकन की वास्तविक समस्या या है, एस प्रश्वों पर 
प्रगतिदाद का यही हृष्टिकोण है 


प्रयोगवादी काव्य की मूल्याडुत समस्या 
डॉ० विश्वस्भरताथ उपाध्याय 


शास्त्र शब्द का प्रयोग करते समय कुछ स्थिरता और गतातुगतिकता का बोध 
होता है। शास्त्र शब्द का यहाँ तात्पर्य है कुछ ऐसे मानदण्डों से जिमके आधार पर 
हम प्रयोगवादी या नई कविता का निर्णय कर सकें, यह बता सकें कि यहां और क्या 
श्रेष्ठ है, क्या बांखुनीय हैँ अयदा क्या निकृष्ट और अवांछनीय है । एक निवन्ध में यह 
कार्ये सम्भव नहीं है, परन्तु स्यूल रूपरेखा प्रस्तुत की जा सकती है । 


शास्त्र के निर्माण में प्राचीन भारतीय काब्य-शास्त्र से भी सहायता मिल सकती 
है, यह दात प्रयोगवादी या नये कवि नहीं मानते | नया कवि अपने को परम्परा से सर्वथा 
असम्बद्ध रूप में देखता हे किन्तु छायावाद भी अपने को सर्वथा विलक्षण समझता था। 
रोमानीभावना और नवीन छायावादी शैली से मध्ययुगीव रुचि के ब्रजभाषाप्रेमी आज 
त्तक समझौता वहीं कर पाये | बहुत सर रीतिकालप्रेमी अब भी पूछते हैं कि अन्ततः 
“कामायनी' का आप लोग इतना अधिक स्तवन क्यों करते हैं? निराला का दैवीकरण 
आख़िर आप क्यों कर रहे है, आदि, लेकिन पुराने काव्य-शास्त्र से सहायता लेकर जब 
छायावाद का विवेचन किया गया तो पता चला कि व तो रोमानीभावता ही सर्दथा 
अकल्पनीय थी और न छायावादी शैली का विवेचन लक्षणाशक्ति या ब्यंजनाशक्ति 
तथा समासोक्ति, समाधि आदि अलंकारों से काहर था। “आधुमिक हिन्दी कविता 
नामक अपदो पुल्सक में मैते छायावाद को पुरानी मान्यताओं के आधार पर परखा है, 
विशेषकर घ्वनिसम्प्रदाय के प्रकाश में । ध्वनिवाद के आधार पर प्रयोगवादी साहित्य 
की मी परीक्षा हो सकती है, यद्यपि इस काये में हम प्राचीन आज्ार्यों का पूर्णा- 
नुप्तरण तो कर नहीं पायेगे, क्योंकि घ्वनिवादियों के सम्मुख जो कविता थी, उससे 
प्रधोगवादी काव्य में अवश्य कुछ भिन्नता है । इसके सिवा देशी-विदेशी पूरावा 
काव्यशास्त्र समाज के प्रति अपरिवर्ततवादी हृथ्टि अपना कर चला है, यह इस काब्य- 
शास्त्र की सीमा थी, अतएव प्रयोयवादी काव्य की समाजसापेक्षता पर विचार करते 

डड 
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समय हन पुराने बाब्यधाह्त से सद्ायता नहीँ पा सकते, इसके लिए समायशास्त्र और 
इतिहास से सहायता लगी हांगी। चूकि गोई भी धारणा, घाह वहू काध्य के विपम 
में हो याजय जिसी विषय म अन्‍य मानवीय जनुभगों से अमम्पृक्त नहीं होठी बता 
काव्य से आनन्द वो सृष्टि इस आलन्‍्द प्राप्ति को प्रकिया, सजनाठल सै विभाजन 
आनन्द मे तारतम्यता अन्य इलाआ और रचताओ से तुतता बादि के वियिष्ट फैेत 
मे भी हम ता और वाव्य के मूलभूठ प्स्नो पर विचार सख्त समय अन्यमातरीय 
जनुभश था सीवन वी भय समस्याओं है खबया तदस्प हो नही मपते, बयाकि कत्ता- 
गत या काब्यात अनुभूति सस्पक्त या सुन होती है। अनुश्नूति उबंदा व्यक्ति बौर 
बाह्य परिस्पिति के द्वड का परिणाम हावी है अठउ जिसे हम स्ंया निजी और 
विशिष्ट समझत हैं, यदि उपड़ो प्राप्ति की प्रकिया पर दिवार करें ठो बहू उम्र” 
दाह्म का प्रतिविम्द ही प्रमाणित होती है। हमारा प्रदस्‌ बाह्य परिस्तितिया के साप 
टकरादा हुआ, सपप और समसोवा बरवा हुआ, अपने और अपने अस्तित्व की स्था 
के लिए अपते पपूद के जस्तिस्व फे लिए प्रयत्न करता हुआ हाखा, बीतवा, निराया, 
आशा के अनुभवों से गुजरता, ममस्‍्याओ का सुलनाता और समस्याओं के पुलझाने 
की प्रत्निया मे अपनी अपूर्मताओं के कारंध बने नई समस्याएँ सडो कस्ता हुआ 
और फिर उह सुतप्ाने के लिए तलर हाता हुआ चला आ रहा है । छताब्दिया टी 
इस दीप अवधि म॑ मानदीय प्रथन की इस श्रूमिका को नजरनन्‍्दाज कर देने पर ही 
"कला बजा के लिए अथवा साद्दिय धवया स्यक्ति मी निजी सृष्दि है और यह पृष्टि/ 
उपयुक्त विकाप सर अपम्बद है ऐसे स्मप्टता' असगठ विदान्वों का ग्रमपन किया वा 
रुकता है। पुरान दशी विदसी काज्यरशास्त्र मंउपयुक्त मानवोय विकास पर विघार 
नही शिया गया, बल्कि नारतवष मं ता समाज भोर इतिद्वास के प्रति एक हागदारी 
हृष्टिकोण ही स्वीहृत हुआ जो स्पप्टठ आधुनिक और समुत उमाज के स्वरुप ढ्ो 
नही रमध्ठा पाता बोर इसलिए किसी दिव्य ग्रन्य था भवोत पूजा को धरे लेता है। 


श्किलर) प्रयागवाद या नए बाव्यन्साहित्य की मीमासा में इसरी अनुभूति के 
जन्म, विकयस और इसके स्रमाज पर प्रभाव के विवेचन में प्वनिवाद, रउवाद जादि से 
सहायता नहीं मित्र की ॥ पहने इसी पक्ष पर विचार कर लिया जाएं, बाद मे 
नारतीय काव्य भास्त्र स सहायज लो जाएं । 


प्रयोगवादो साहित्य का उद्ृश्य और प्रभाव--प्रयोयवाद और बाई भे नमी 
कविता--अज्ञैव उक्मीकात वर्मा जगदेश गुप्ता, घमबीर नारती जादि चेखको ने वस्तुता 
प्रयतिवादी जीवन दृष्टि और कलारुचियों के विरुद्ध जो नवीन! ह्टिकोण अपनाया, 
उसमे अवसू यो बाह्म से असम्वद्ध हप में दखा गया। यह मुद्ा दिया गया कि प्रत्येक 
युप के विशिष्ट ब्यक्तियो का वशिष्य्य भा युयानुरूर होता है। चागाजुत एक विशिष्ट 
व्यक्ति था, शकराचायं, अभिनव गुप्ठ, तुपस्धौदास, प्रसाद, वियला और प्रसपसद 


प्रयोगवादो काव्य की भुल्याडूल ससस्या | 


विशिष्टि व्यक्ति थे किस्तु इत सबकी “विशिष्टता' भी युगपरक है, क्योंकि इनके अपने 
ग्रुगों में काव्य या दर्शन के अतिरिक्त अन्य लोगों का जो सामान्य अनुभव था उसके 
सन्दर्भ में ही इनकी विशिष्टता का विकास सम्भव हो सका था । शंकराचाय के 
समय यदि भोतिक-विज्ञान विकेसित हो ब्रया- होता तो उतका विवेचन जिस रूप में 
मिलता है, उससे कुछ विशेष प्रकार का होता । विवेकानन्द भी अद्॑तवादी थे बौर 
शंकर भी, दोनों 'विशिष्ट' व्यक्ति थे किन्तु उनको 'विशिष्दता' दो प्रकार की है; यह 
अंतर दो व्यक्तियों की 'प्रतिभा' का अंतर भी है किन्तु प्रतिभा” का विशिष्ट विकास 
बाह्य के सतत दवाब से ही होता है, अत्यथा एक ही परम्परा का सव अनुसरण करे 
रहते और उत्त परम्परा में भी पुराने किसी विशिष्ट व्यक्ति की घारणाओं की 


पुनर्व्यास्या न होती । 


य्रुग के इस दवाव का विशिष्ट व्यक्ति के सृजन से कोई सम्बन्ध है, इस वात 
को कुछ प्रयोगबरादियों ले स्वीकार भी किया, किन्तु, इस दबाव को दूर करने के लिए 
साहित्य का कोई प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष उपयोग है, यह स्वीकार नहीं किया । 
श्री शिवदान सिहू चौहान के अभी 'कालोचना' के ताजे सम्पादकीय की आलोचना 
करते हुए श्रीकास्त वर्मा ते 'कल्पना' के सितम्धर (१६६३ ई०) के अंक में साहित्य के 
प्रति इसी निरपेक्ष हृष्डिकोण को अपताया है कि साहित्य मूलतः व्यक्ति की अपनी 
प्रतिक्रिया है, अपनी संवेदना है, समाज मे यांछनीय परिवर्तव आदि से उसका कोई 
सम्बन्ध नहीं है, साहित्यकार अपनी संवेददशील अक्ृति के कारण लिखने के लिए 
विवश हो जाता है, लिखते समय या लिखने की तैयारी के समय उसके मत में 
डदात्तीकरण या परिवरतंत आदि का प्रश्व नहीं उठता, स्पष्टतः इस व्याख्या से वाल्मीकि, 
तुलसी, प्रस्ताद आदि की ही नही, स्वयं श्रीकान्त वर्मा की रचताओं की व्यास्या नहीं 
की जा सकती क्योंकि श्रीकान्त वर्मा स्पष्टटः समाज आधय्नही लेखक रहे है और है, 
प्रगतिवादियों के विरोध के क्षण में स्वयं अर्ध या अपरिप्क्व प्रगतिवादी भी कभी-कभी 
अतिक्रियाबादी प्रयोगवादियों से भी आगे बढ़ जाते हूँ, इसे 'क्षण' की तीद्र अनुभूति का 
दोप मानता चाहिए, सुितित विचार का नहो । प्रयोगवादी अनुभूति की प्रक्रिया को 
सितम की प्रक्रिया में बदल देते है, जबकि द्वितीय पद्धति में विचारक को काफी 
त़दस्थ होकर समग्र जविन हप्ठि अपनानी पड़ती है । 


इस सन्दम में यहाँ भारतीय काव्यशास्त्र की इस मान्यता का स्मरण किया 
जा सकता है कि साहित्य सोद्देश्य होदा है फ्लिन्तु बह प्रिया पद्धति पर अभिव्यक्त होता 
है, भुरुओों या मित्रों या अन्य अभिभावकों को तरह उपदेश वहीं करता। साहित्य का 
उद्देश्य वह्दी है जो घर्मेशास्त्र का उद्देश्य है । यह मान्यता “राम के समाव आचरण हो, 
रावण के समान नही” इस रूप में भरी मिलती है, इनके स्थान पर आज के परिवर्त्तन 
ओर उदात्तीकरणवादी मान्यताओं को रखा जायया, यह स्वाभाविक है, क्योंकि 
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राजनीति अपशास्‍्त्र, इतिहास विज्ञान आएईि वा स्थाद वही है हो पुरान उमान मे 
धमशास्त्रों यां दा का था । कहठिताई यह है ऊि हमारे तय” कवि और लक 
इन आधुनिक स्मृतिकार व द्वारा विश्वित प्रयाजन” पद विरोधी झस जपनात॑ 
हैं और इसके तिए निजी अनुभूति व स्तर का डुद्वाई दंव हैं, परिणामता म्राहिसपकार 
पुन बबय किसने जल्नन्ति 'हिन्‍न सादन्ठि बायसा/” के कटघरे में स्वयं अर बाप 
की छड़ा बर उठे हैं। कोइ इतिहासरार और समाजणास्त्री यह लद्ीं मात सकता कि 
किसी जाति या देश या विश्व का अम्युदप और धय साहित्य को समाज से तिरपक्ष 
मान बर हो सरता है । इसका वारप यह है कि उनवी दृष्टि मे व्यक्तिगत मूल्य नहीं, 
समग्र मानवहित को भावना रहनी है छाहित्य का व्यापक सवदता मे बाद आए अलग 
करने मे प्रमोगवाद का योगदान स्वीकार करता ही पदता है। 


विशिष्ट मूल्यों को सुरक्षा का प्रश्व--5ुथ प्रयोगवाद और नय वंवियां का 
यह भी पंयत हैकियव साहिय वा उच्च उदश्य स्वीकार करत है डिन्‍्तु समग्रता* 
बादियों के द्वारा जा मूल्य प्राप्त नहीं हो सकत उन यूल्या वो एृष्टि 
करते हैं। इसी संदर्भ मे वस्तुत वर्घु या सामाय ब्यक्तियां वी छोटी जौर तरल 
अनुभूठिया को पकढ़न वा प्रश्न उठाया गया है। धाहित्य पुरान मुगम बड़े-गडे 
व्यक्तियों का ही चित्रण करता रहा । टटटावित युग मं साम्यवादी देशा मे भी व्यक्ति” 
पूजा या बोर पूजा चलता रही। नये बवि वा विष्वास है कि इस वीर पूजा से 
* सामूहिक पशपाता या सामूहित बहकारो” वो चरिताय करने वाव नेता पर स्यान 
देने स तानाशाद्वा का जम होता है। यहो नहीं, इन तानाशाहा के मोरदगायन से 
प्रत्येक दानाशाहू हा बतना चाहता है, वह उर्वोच्च स्थान जवे नहीं प्राप्ठ कर पता 
ता छोटे स्तरों पर द्वी ठानाघाह बन लता है। उदाहएप के लिय आज सर्वोच्च गोरब 
के बाद प्रास्तीय, जनपदीय, स्थानीय आदि सभी स्व॒रों पर-जाफियों के अधिकारों, 
शिक्षा-संस्यानों के अधिपति, न्ारखानां क मतेजर, दूयाना बे मालिक--ततानागा है नहीं 
तो और बया हैं ?े यह ' महातपूजा” का परिणाम है, बता “लघु स्यर््ति क्री 
को दखता चाहिए । हर जादमी बद्विताय हाता है, सामूहिक क्‍च्याण के मूल्य के 
लिए व्यक्ति वया अपना संवस्व होम कर द ? हमारी सारी परम्पय समुददवादी 
महानवादी और इसलिए तानाशाहवादी है, इससे व्यक्ति के विशिष्ट मूल्या के घृजन से 


ही मुक्ति पाई जा सवती है| इसोलिये नय खाग, सामाजिक हित क॑ आग्रह नो एक 
प्रकार का रोग या बुषण्ठा कहते हैं । 


इस विन्डु पर प्रयतिवादी और परम्परावादी विचारक-ददानां नये कवियों के 
बिराधी हैं, यद्यपि दानों क सामाजिक कत्याण की कह्पना ओरपउति भिन्न है। दोर्ना 
ही इतिहास म॑ मनुष्य के अनुभव की जांच बरत हैं। इतिहास गवाह है कि युयने 
सामाजिक सगठना मे व्यक्ति का हित और उसके मूल्यो का अस्तित्व पूरे समाज के 
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हित के साथ ही सम्बद्ध था । किसी कवीले के स्वरूप को देखिए, वहाँ " कोई व्यक्ति 
क॒वीले के समानान्‍्तर चलने की कल्पना ही नही कर सकता, क्योंकि इससे उस व्यक्ति 
की अपनी ही हानि है; आज भी, जरा कल्पना कीजिए कि यदि सत्ता 'लघुबादियों' या 
क्षणवादियों” के हाथ में दे दी ज्ञाय तो अपने बदलते हुए सन के अनुसार ही समाज 
फा संचालन होने लगेगा भर कोई व्यक्ति किठ्ठी मह॒त्‌ उद्देश्य के लिए अपने बहुमूल्य 
प्राण या धत्त मा तन न देगा, परिणामतः देशरक्षा, दवनिर्माण, दरिद्रताताश, अशिक्षा- 
विवाश, अत्याचार दृरीकरण जंसे “बड़े' कार्यों के लिए कोई “स्वतः” तैयार न होगा, 
अपने मन की धाराओं को ही सर्वाधिक महत्त्व देने वाले व्यक्तियों का समूह, समूह 
होगा, राष्ट्र नहीं । समाज का ऐसा स्वरूप कल्पना में भी कष्टदायक है, यवाय्थ में तो 
भयंकर ही होगा, अरण्पमात्र ! 


अतः महत्ता और उदात्त की उपासना अपने कल्याण की उपासना है, ताता- 
शाही का पर्याय महत्ता नहीं है ! तानाशाह सर्वया एक क्षुद्र व्यक्ति होता है, महाव 
व्यक्ति स्वंदा केल्याणवादी या समष्टिवादी होता है । अतः व्यक्ति के विशिष्ट मूल्यों 
का वहीं तक महत्व है जहाँ तक वे व्यापक मूल्यों के विरोधी त हों और यह मावना 
ही होगा कि 'प्रयत्िवाद' में पार्टी के ककोर अनुशासन और अत्यधिक राजनैतिकता से 
“व्यक्ति' की जो अवहेलना होती थी, उसके स्थान पर प्रयोगवाद से “व्यक्ति महिमा' को 
होने वाली क्षति का विरोध किया है और उस्तसे कुछ लाभ भी हुआ है । रूस में भी 
ख्ू श्चोव युप में 'व्यक्ति महिमा” की मात्रा अधिक बढ़ी, किल्‍्तु यह स्मरणीय है कि 
ब्यक्तिवाद से हमारे सवनिर्माण और समाज के अवांछतीय तस्वों के मिराकरण में 
बाघा भी बहुत पड़ी है । प्रतिक्रिया कौ झौक में व्यापक मातव मूल्यों का विरोध 
हिन्दी में इतना अधिक हुआ है कि यह “नये कवि” का सन्चिपात ही कहा जा सकता 
है । महाव्‌ की साधना के अभाव के कारण ही नये साहित्य में एक 'निरथकतावाद' का 
प्रचार हुआ है, जो 'तानाशाही' से भी अधिक खतरनाक है | निरयंकतावाद किसी 
प्रयत्न, किसी महतु उद्देश्य, किसी संगठन आदि को सार्यक नहीं मानता, वह अब तक 
के सारे विचारों और मानवीय प्रयत्नों मे एक निरबंकता के दर्शन करता है, यह्‌ 
हष्टिकोण स्पष्ठतः या तो जगत्‌ से वैराग्य को प्रेरणा देता है या आत्महत्या की । 
बैराग्य का अनुभव पूर्वकाल में हो चुका है, वह भी निरचंक मिकला, अतः आत्महत्या 
ही केवल एक मार्ग है | आश्चर्य यह है कि नये निर्यंकतावादियों मे आत्महत्या फरने 
बाला भी कोई नहीं निकला । “द एनाटामी ओऑफ नावसेंस” के लेखक ने राविन्तन 
जैफर्स पर भी यही आत्महत्या न करने का आरोप लगाया है ।! यदि जीवन निरथंक 
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है तो आत्महत्या के ग्रिवा मोर कौन सा माग हो सबता है ? फ्रान्स की एर चत्रिका 
के एक् लेख म॑ नए युवका” खो दो प्रदृ्तियाँ बताई गई हैं, एक चमत्कार, बोर 
दूसरी जात्म-हृत्मा । 


गगु(दाल श6 (४० 0००5 द्ववाएड ००६ थी उधथा।। क्‍0फवपप जम 
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*लवे साहित्य का प्रतिनिधि लेखक अपना स्वामी नहीं है, वह अपने फो 
अनुज्ञासित नहीं करना चाहता 8 वह नहीं जावता कि वह वया है, कौन है कोई 
नही जावता कि उसके अन्त में कया छित्रा है, उसके उद्भार, उसका क्षोन, उप्तवी 
झख, खीस, पाठक और श्रोतात्ों से अधिक स्वयं उसो को चकित करने वाली 
होती है ।”* 


सौरे या सौरट ने लिखा है कि नलाछीबल लेसक “रीडन” के द्वामी ये, बता 
व्यक्ति दो समाज के आगे सर्माग्त करते थे और ईए्वर की इस रूप में बल्पना करते 
थे वि वह ज्ञातमय शासक है। रोमानी लेखक भावावेबवादी गे--उन्होंने बल्पना नो 
स्वच्छन्द कर दिया, व्यक्ति दो बत्याचार के विरुद प्रेरित दिया और एक सवध्यापक 
दिव्यसत्ता को कल्पित किया रिन्‍्तु "नये! लेखको ने प्रद्मा (रोजन) ठया भाव (९३४० 
दोया के टुटे-टुगड कर डाल ।३ वह नाव के हो विरोदी नहीं हैं, प्यार के नी विरोपी 


हैं, स्थायी शब्द से इन्हें चिद्र है, जो व्यक्ति एक जीवन या घास्वत रूप मं प्रेम को 
स्वीकार करवा है, बह झूठा है । 


वब सत्य वया है २ उत्य है, एच्िक्योध ($८४52007 8 ::४) । श्घि 
झदियाँ अनुभव करती हैं, जिछ मैं जिस 'क्षण” म अबुभत करता है, वही सत्य है। 
जिस प्रेमिका को जिसने बाज प्यार क्या है वह कल उसे प्यार नहीं कर सकता 


(और यदि कोई ऐसा कहता है तो वह यूठा है) । रामाटिक आन्दोलन के यह सईथा 
विपरीत प्रदृत्ति है ।* 
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हिन्दी के एफ उपस्यासकार (नये) ने अपने एक उपन्यास का समर्पण पप्रूस्ढा 
को किया हे । मजा यह हे कि यह उपस्यासकार, डा० देवराज एक दाशतिक भी हैं, 
बह धरूस्ट को कला में इन्द्रियवाद का, नई हंचि के कुच्क में समर्थन कर गये । इस 
इम्द्रियवाद के अनुत्तार एक स्त्री, एक चेहरा, एक भवन का अग्रभाग, यह दास्तावस्की 
के लिए एक 'मूल्य' हैं। हार्डी में इन्द्रियोव का समानान्तरतावाद मिलता है, 
(88758४०ा री ?वाबणांधाव) । प्रूस्ट के अनुसार प्रेम का आधार यही ऐच्दिकदा 
है। प्रेमी जारीरिक आनन्द खोजता है, प्रेमिका के मत या जात्मा से प्रेम का प्रदर्शत 
तो प्रेमियों का शिप्टाचार मात्र है, शारीरिक भूख सिदते ही, स्त्री अनावश्यक और 
असम्भव हो जाती है । पुनः नये ऐन्द्रिकबोध के लिए या तो वई औरत हो था पूर्व- 
प्रेमिका के साथ कुछ समय वाद सहवास हो । इस ऐन्द्रिकताबाद में नैतिकता का 
प्रश्न उठाना असम्बद्ध है । रोसांटिक लेखक गशाश्वत-प्रेम और शाश्वत-सौन्दर्य के 
विष्रवासी थे, 'नये कवि” इनमें से क्रिसी को वही मानते । 
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इन्द्रिकत्तावाद का श्रु है, पुनराह्ृतत्ति; अत: 'कल्लाकार' को नये-नये 'सेंसेशन' 
के लिए नई-नई प्रेमिकाओं और ह्यों आदि की आवश्यकता है। अतः 'स्थायी” के 
स्थान पर 'अल्यायो' या “क्षणबाद” आधुनिक केला का अनिवार्य सिद्धान्त है। 
स्थायी प्रवृत्ति ऐन्द्रिकवोध या इन्द्रिय तृप्ति को नप्ट कर देती हे। अवः 'कलाकार/ 
की संवेदना को तीज करने के लिए नये-तये चेहरे चाहिएँ । पूर्व 'क्षण' के अनुभव का 
नाश ही अगले 'क्षण' को जन्म दे सकता है, इस प्रकार प्रत्येक नया क्षण न्तन 
सौन्दयंबोध देता चलता है । पूर्व 'क्षण” में नैतिकता बरतने वाला कलाकार अगले 
“क्षण” सें अपराध कर सकता है, यदि बह ऐसा नहीं करता तो उसकी कला “जड़” हो 
जाती है । सौरठ के अनुस्तार इसीलिए 'वया कल्लाकार' कुमारियों की खोज में रहता 
है। जीवन नीरस हो जाय, यदि यह पता चल जाय कि बजणले क्षण में कवि क्या 
अनुभव करने जा रहा है, आदतें ऐन्द्रिकता को वप्ट कर देती हैं, आदत का मारा 
हुआ आदमी केवल अपनी ऊव से मरने के वाद ही मुक्त हो सकता है । 





१. बही । 


डेट ] डॉ० विश्दम्मरनाथ उपाष्याय 


अत किया वात की आदत मत ढात्रो प्रत्येक क्षण मे जो इद्ियाँ कहें वह 
बरो इद्धियों को अनुघासत में दाने का अब है कग्य डी मौत। रला में सच्चाई का 
अथ है प्रयेक क्षण को दीद्ता के साय जीना । 


यह भोगवाद कितनी मनोवैच्रानिक गहराई के साथ यहाँ प्रस्तुत किया गया 
है। पुराने बिवासी जोंग भी यही वहत थे । शुद्ध चार्वाक्मद गही है. यद्यपि चार्वाक 
मत / इनना अनुत्तरदायित्व नहीं है । भोगवाद को इतनी बारीबी वे साध पुरान 
जंग नही रख सके परन्तु उहांने बारीरी से भय के आनन्द और नित्यनववाद 
को अनुभव अवश्य किया होगा शायद सूत्रणनी के फारण वह इतने विशद रूस में 
कया के लिए भोगवाद का प्रवत्तन नहीं कर सके ) 


केस्ता माइन मनुष्य सुन्दर पछु, है पयांकि ऐश ट्रकला पणणुता है. और विष्टए 
झास़ो न लिखा है कि पशु ही सत्य! वो देख पाता है-- 70० 8८058 श०० 3९९४ 
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आधुनिक विशिष्ट कलाकार वो वे तो ईख्बर का सह्दारा है और मे मानवता 
दा वह ने समाज के विकास मे विश्वास करता है न इस आशा और प्रकाप मं कि 
मनुष्य इस धरती पर अवश्य किसी दिन स्वयराज्य की स्थापना करेयो।॥ पढे ञ 
संगठन मे आस्था रखता है मे उटात्तीकरण म वह न पुराने साहित्य वी उपयोगिता 
मानता है और न पुरान आचार विचार वी वह न उदारतावाद मानता है. मे 
साम्यवाद न भमाजवाद न जनतश्रवाद । सबका सहार इसी क्षण हो जाय तो भी बह 
उमर सहार-क्षण की तीत्रता के अनुभव म॑ लीन रह मकता है अयवा सब उल्लसित 
हो उठ तो थी वह उल्लास क्षण हो तिष्मीडित कर सुष्टि कर सकता है। बह पुर्णो 
ओर इद्धधनुप स बोर हो मइता है ओर खण्डहर स पुलकित हो सकता है। ईई 
भोजन करते हुए तोगो के चलते हुए मुंह टेख कर उस पचुता' पर छीत सकता है 
ओर पु की तरह अकरणोय काय मे भी दिव्य जानद ले सकता है रोम को बनाने 
बाले नायको के मन की वह उतना चिन्ता नहीं बरवा जितनी कि रोम के जलने पर 
भा बॉँयुरी बजाने वादे वीरो कौ । उसवा बल उसकी ईमानदारी से क्षणमोग है 
उसकी निष्ठा निष्ठाहानठा म है उस्रका सदाचार दुराचार मे है उसका संईभाव अपने 
तक ही सीमित है. उसका उथात उसके पतन म हो निहित है वह सिद्ध है सेवन 
स्व॒तत्र मानाझुपचर कौस है. अपने म मस्त मनमौजी और साथ ही धत्येक क्षण हे 
दशना का भोक्ता। उसकी प्रवृत्ति प्रवृत्तितत है बुद्धियत या भावगत नहों, वह किप्ली 
के दशन! या छिद्धान्द' को नहों मानता परन्तु अपने बनुमद को साक्षी पर अटल है, 
हढ़ है । पुज्ज मे अप्रमाणित है मनुष्य का भविष्य अप्रमाणित है वठमाव में प्रत्यक्षी 
करण भी तो अप्रमाणित है किसका विस्‍्दास्त किया जाय? जोबन या जब ऊँ 


प्रयोगवादो काव्य को मुल्याडुन ससस्या [अशर 


प्रयोजन नहीं, कोई स्ार्थकता नहीं, तब इस मूल्॑तापूर्ण 'प्रवाह' के लिए, जिसके हम 


एक बिन्दु सात्र है, क्यों मर मिरे ? सूर्ख तो “प्रवाह में बहेंगे ही, तब क्या जागरूक 
बिन्दु भी प्रवाह के लिए अपता अस्तित्व नष्ट कर दें-- 


बूदता बिलेहै बूंद बिवश देचारी की | 


यहू कहना आवश्यक है कि ऐन्द्रियवाद, अस्तित्ववाद निरथकेत्ावाद आदि से 
“प्रग्नतिभील प्रयोगवाद”' पीड़ित नही है, और यह भ्रस॒न्नता का विपय है कि हिन्दी में 
प्रगतिशील-प्रयोगवादी था प्रगतिशील नये कवियों की अब संख्या प्रतिक्रियावादी 
प्रयोगवादियों, से बहुत अधिक हो गई है । इस तथ्य को “वरतायन' के मूल्यांकन विशे- 
षाड्ू में इस प्रकार स्वीकारा गया है--“सन्‌ ६० के बाद समलेखन का धरातल 
“व्यक्तित्व' के लेखन का है, व्यक्तिवादी या लघुभानववादी या क्षणवादी वैयक्तिक कुष्ठा- 
वाद से यह लेखत परिचालित तही है । इसमें उत संवेदतताओं, रागों, अनुभवों, संवेगों 
की अभिव्यक्ति हो रही है जिससे आधुनिक मनुष्य का व्यक्तित्व बनता है या बता है'** 
यात्री एक व्यक्ति के रूप में हम जिन संवेगों, अनुभवों और परिवेशो को ज्ेलते हैं, वे ही 
आज के समलेखन के साहित्य में अभिव्यक्ति पा रहे हुँ' “आज के जीवनवचिम्ब, विचार 
तथा सवेग औसत समष्टि के मस्तिष्क में है | 


तो नव्यतर साहित्यकार अब “व्यक्तिवाद' के खतरे से सावधान हो गया है। 
चक्त पंक्तियों के लेखक श्रीराम तिवारी ने उक्त समष्टिवादी ग्रवृत्ति का प्रारम्भ स्‌ 
६० से ही माना है, जबकि मेरा विचार यह है कि पूरे प्रयोगवाद में प्रारम्भ से ही 
समष्टिवादी और व्यक्तिबादी भ्रवृत्तियों का इन्द्र रहा है, यह इन्द्र अ्रतिक्रियाबाद के 
प्रक्ष में कुछ बर्षों तक रहा किन्तु अब पुनः भारत की प्रगतिशील चेतना बलबती हो 
उठी है और इसका कारण यह है कि हमारे समाज मे इतना बेंपम्य, पीड़न और 
अभाव है कि यह 'बिराद्‌ बेदना' साहित्यकारों के मन पर प्रत्यक्षतः प्रभाव डालती है, 
अधिकांशत: साहित्यकार सिम्म मध्यवर्य के है अतः वह अपनी बर्य-चेतना से बच नहीं 
सकते। निराला के 'कुकुरमुत्ता' से प्रारम्म होने वाला श्रयोगवाद ज॑से पु: विदेशी 
गुलावी चेतना” के विरुद्ध संघर्ष कर उठा है । स्वयं अज्ञेयजी अपने शिप्यों के विश्वास- 
घात से खिन्‍्न होकर अब प्राचीन भारतोब बिरादू चेतना के गीत यावे लग गये हें, 
ये परिवर्तन साधारण नहीं हैं, न उपेक्षणीय हैं । 

५ | 

शैली की दृष्टि से प्रमोगवाद के प्रगतिशील और प्रतिक्रियावाद का भेद 
उचित नहीं है, सभी एक ही शैली में लिख रहे है, यद्यपि अत्येक व्यक्ति का अपना- 
अपना रंग है । 


ड१६ डॉ० विध्वम्मर्ताय उपाष्याप 


काव्य शास्त्र सो हृष्टि मे समग्रता प्रयोगवाद मे भाव-विमुछाबाद या 
डीइमोशनवाइजशन बधित मिलता है, जहाँ बवियों ने लाउजीउन का बाणी दी है. 
वहाँ वा-य रमरातिप्त' अधिर है । दषानसाहित्य मं भी प्रत्यक अनुभूति के तीडउम 
क्षणो में नी तटस्प रहकर उसना विश्वपण का प्रयल है. मंखलद “अपने बपने 
अजनबी उपस्थास (अज्जेय) मे जबवा सवश्र एप रिक्तता का अनुसन्धान है, यपा, 
साती बुर्सी वी आजा! (उद्मीकात वर्मा) मे। व्यक्तित्व की दूटन, विइरशाब पा 
रीडहीतता का शाजद्ध यादद के एवं इच मुस्कान मे देखा जा समझता है, यहाँ नी 
ससासिप्त' पद्धति नहीं है। नया साहित्य तिखी अनुश्ृति में भियोता नहीं, फरोटता 
है गहे आवदवार्लियाँ का साहिएय नहीं अभिगप्ता ना साहित्य है, अता श्से "रखवादी' 
काव्य मास्त्र पर सीषा-सीया रगडना उचित नहीं है, हाँ इसी परीक्षा 'प्यतिवाद' कें 
आधार पर वी जा सक्तों है । 


ध्वनियाद के अनुसार कसाओ वी रचना प्रक्रिया कपनात्मक नहीं, ब्यजना: 
स्मक होती है। भारतीय सौन्दयशास्त्र का यह महान्‌ योगशन है, कोई भी वलाहूप 
ऐसा नहीं है, जिस पर, रचना प्रक्रिया की ह॒ध्टि सं ध्वनिवाद के प्रकाश मे विचार गे 
हो सके। श्रोमुत जादीज्ञ गुप्त ने भी 'इृपा करवे” स्वनिवाद को, अन्य अम्प्रदाया 


को पूषत विपिद्ध कर एक सोमा तऊ स्वीकार क्या है, हालाँति यह नहीं बताया 
कि इसका उपयोग विस प्रकार दो सकता है। 


अव्यधिव तरत अनुभूतिया को व्यक्त तरने के लिए प्रयोगवादियों ने अधिता 
शत लक्षणामूतरा घवनि का अनजाने ही प्रयोग किया है। इनमे अत्यन्ततिरस्ड तवास्य- 
छ्वनि नामक घ्वनि दर ही प्रयोग अपिक हुआ है ! यह भी शब्द या पदगत उतनी नहीं 
है, जितती सन्दभगत है। वक्ता के अभिप्राय का ब्यजित करना ही, इस काव्य का उद्देश्य 
है, इसके लिए बह बाद दिरची लकोरो, विरामा, डेशा, शॉक पद्धति, प्रदेली, नर्त्सता, 
प्रवचन, भाषण आदि अनक विधियाँ अपनाता है-- 


पह अद्भुत पुल [ 
पत्पर छ पेरों को खाइ ने बाप लिया है।. (थिवकुदीलाल ्ष्मा) 


यहाँ पुल की वस्तुव्यजना है किन्तु पृल अन्तिम स्याक्ष्यां मे आधुविक 
ब्यक्तित्व बना दिया गया है। आाज साई से रव बंध हैं, पूण भौर भीवर बाहर से 
भरे हुए व्यक्तित्र कहाँ हैं । अत पुल को ब्यजित करके बुत आधुनिक व्यक्तित्व की 
ब्यजना होती है | जल गयामामू्‌ घोष” मे शैत्य पावनत्व आदि व्यजित हैं. उसी तरसद 
प्रयोगवाद मे लक्षणा द्वार व्यंवस्तु व्यजित होकर पुन यह 'अधुनिकता' ब्यजित 


द्वोती है । 


प्रयोगवादी काव्य को पृल्याद्भुन समस्या [४५७ 


यह स्मणीय है कि ध्वविदाद उत्तम काव्य में रस ध्वनि, अलंकार ध्वनि और 
वस्तु ध्वनि तीनों को श्रामिल करता है, यद्यपि 'रस व्वनि' को श्रेष्ठ मानता है । 
बुद्धि की भाव से अधिक महत्व देने वाले युग्ों में रस को उतना महत्त्व नहीं मिल 
प्रावा । यह वस्तुतः "रुचि! का परिणाम है, संस्कृत में भी चमत्कारवाद के आग्रे 
रसवाद की उपेक्षा शताब्दियों तक हुई थी । एक-एक पंक्ति के कई-कई अथ वाले 
काव्य लिखे गये, “राधवर्पांडदीय' आदि ऐसे हो काव्य थे । वैयाकरण कवियों ने सारे 
सूत्रों की व्याब्या भी काव्य द्वारा कर डाली और साथ ही वण्यें ब्रियय का भी वर्णन 
होता गया, अतः परिस्थितिवश--विज्ञान और विश्लेपणपरक तत्त्व-चिन्ता के प्रावल्य 
के युग में रसवोध को आघात पहुँचता स्वाभाविक भी था, छायावाद और प्रगतिवाद, 
दोनों में भावोदइगार काफो मात्रा में है, ऐसे स्थलों पर असंलक्ष्यक्रमव्यंस्यव्वलि की 
ही प्रघानता है किन्तु प्रयोगवाद ने अभिया का तिरस्कार करके लक्षणामुला घ्वनि 
को ही अपनाया है । 


राघा है राह की छुतिया। 
उसका न कोई धंधा न वेतन । 
कुड़ा करकट यखुदड़ो मसास। 
यही है उसकी बपोती जागीर। 
हाल ही में उसको मौत हो गई 
जिसे चुन एक दुष्द हँस पड़ा। 
रो पड़ी एक्त वेश्या बाजार की! [बेंद्रें)" 


प्रारम्भ में कबि अभिधा का मभार्य अपनाता है किन्तु अन्त में दो पंक्तियों से 
प्रारम्भ की अभिधा भी “विपरीतलक्षणा' में परिवर्तित हो जाती है ( यह “राघा' का 
वर्णन नहीं है, अपितु अभावग्रस्त, स्थूल नैतिकताग्रस्त म/मवता की व्यंजना है | शॉक' 
देने के लिए कबि ने कुतिया कहा है । कुतिया” और आज की अपनी अस्मत बेचने को 
मजबूर राधाओं में अन्तर थ्री नहीं है । इस प्रकार पहले अर्थ की संगति लगते ही, 
नाता अ्थंपरम्पराएँ घंटाष्वनि की तरह देर तक एक से एक निकलती चलती हैँ, यहाँ - 
“राग उद्गारात्मक्क जैली पर नहीं, वल्कि लक्षणात्मक घली पर व्यंजित हे । 


प्रतीकात्मक शैली भी व्यंजनावाद ही है। क्योंकि भत्येक श्रतीक कुछ छिपे 
अर्थों का संकेवक होता है, प्रयोगवाद के ऐसे स्थलों की भी व्याल्या ध्वनिवाद 
द्वारा सम्भव है-- 


१. 'तियों कविता, अंक तीन, १६५६३ 
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* एक द्वार, दीवार पर जमी कोइ ३ 
काइ पर सुछ्ी, काली छावा। 


प्रधम अप में वस्तुव्यजना-ती लगता है दीवार को बाइ पर डालती छाया का 
बणव लगता है, किन्तु इस वस्तु' पर ध्यान जाने क॑ बाद ही पुन आधुनिक चैतना या 


उस चेतना पर सबट जसी अनुभूति वी व्यजना हांती है तब दीवार बाई और छापा 
प्रतीको में बदल जात॑ हैं । 


बहीनही कवि स्थय अपन प्रतोका या दिम्दों के अथ खा द॑ता है यहाँ 
ध्यूजना पी जतिशयता भो धक्का पहुचता है और नाना जर्षों का प्रवाह बन्द हो जाता 
है जितना कवि बहुता है, वह तक पाठर वा ध्यान सीमित रह जाता है-- 


जसे जस इस रागज को तुमने मोटा ॥ 
तह लगाई, फिर तिरणे मुस्झाकर थोडा 
पास रखे सरकण्डे को जिस भाँति मरोदा, हेस कर तोहा । 
उत्ो तरह में मो मुड मुझ कर, पत्त पत्त में हुआ विभाजित 
और अन्त में टूट गया सररूष्डे जता ! 


जिस प्रवार छाया अनग अप्सरा बादल आदि को सकर छायाबादियां से 
नये पर्यायों या विशेषणां का दर लगा दिया है उसी तरह प्रयोगवादियों ने नये 
पर्यायवाची शब्द प्रस्तुत दिए हैँ यहाँ नी घ्वनिवाद हमारी श्रह्ययता करता है। 
अलकाखवादिया क॑ थनुप्तार ये सब असकार ही हैं नये बिम्ब और प्रतीको को भी 


अलकारवादी अलकार ही मानते 4 किन्तु ध्दनिवाद दी हृष्दि से इनबी व्याध्ष्या 
अधिक यंज्ञानिक विधि से हा सकती है । 


सुबह के आकाप्त में दादल को टुकड़ों एक 8 
छरहरो बारेल की टुस्‍्डों एक ॥ 
घोक कर लम्बो दनो कालो हरिणी! 
फेटकली' नालो है जिससे होकर इमित इच्छाओं का पानो याहुर गिकलता है । 
डुयध है पानी में, नाली तो सोमेष्ड की है। 
जिससे चाहो तो क्गूरा गढ़ लो! 


यहाँ अलकारध्वनि है | उपमा या छपक ध्वनि का यह उदाहरण हो सकता 
है। कंटकलो जाघुनिक नायिका है। अदक दिलक्षण और अनुचित-उचित उपभाओं के 
हारा प्रावक के सोदयबाघ को झवयोसता हुआ कवि आज क्री पविल चतवा' को 


प्रयोगयादी काव्य को मूल्याडुस समस्या [डर 


घ्वनित करता है, यों बह तारो को ऐसी सीमेण्ट मादता है, जिससे मंदिर का या 
भवन का कगूरा भी गढ़ा जा सकता हे । 


यह समझना 'भूल है कि प्रयोगवाद मे युणी भूतव्यंग्य का प्रयोग नही है, बहुत- 
सा काव्य वक्तेव्यपरक है, धोषणात्मक यर अ्चारात्मक भी है । गुणीभूतव्यंग्य में व्यंग्य 
को याच्याय दबा लेता है, ऐसे स्थलों गें आकर्षण बग कारण कवि हारा कोई तयी 
बात का कहा जाना है, कही-कह्दी सीघा उदवोधन होता हे-- 


रामन के क्षण | अब दफ़ों मत ओ अप्रस्तुत मन । 
चल दो, राह में लगी है आग, चलना है खेल नहीं। 
पर प्या सफोगे भाग, कर्म से बच्चोगे कहों ? 
अभी जीवन में बहुत कुछ है भदागत, बहुत बाकी है। 


यह गुणीभूतव्यंग्य का चदाहरण है, ऐसे उदाहरण अनेक मिलेंगे। 


सवाल यह्‌ है कि पुराने काव्य में अल्लंकारध्वनि, वस्तुध्वनि के अनेक उदाहरण 
होने पर भी नये कबियों को वे क्यों प्रिय नहीं लगते, पहले उदाहरण लीजिए-- 


लावष्यफान्तिपरिपूरित दिहः मुखेडस्मित्‌ 
स्मेरेडचुना तब मुखे तरलायताक्षि ६ 
क्षोम॑ यदेति न संतागपि तेल भन्ये 
सुब्यक्ततथ जलराशिरियं पयोधि: ॥ 
(घ्वन्यालोक, उद्योत २ ) 


यहां ष्यनिकार के अनुसार बलेव अलंकार वाच्य है, और रूपक अलंकार 
व्यंग्य है । अतः अलंफार से अलंकार व्यंग्य हुआ 


अपरिबर्तित अंकुर हूँ में 
चिरन्तेन शाइवत सत्य, अक्षय असत्य हूँ सैं 
ओ ! अधंधिकसित ! असुकरण करो केरा ! 


यहाँ रूपक और विरोधाभास अलंकार वाच्य हैं, व्यंग्य है चकोक्ति । वस्तुतः 
प्रयोगवाद में अधिकांशत: सतह पर प्रयुक्त या वाच्य अलंकारों द्वारा बकोक्ति की ही 
अ्यंजना हुई है ! ओर इन वक्रोक्तियों के द्वारा आधुनिक चेतवा के इन्द्र ध्वनित हुए 
हैं । प्रष्त यह है क्ति पुराने उदाहरण ओर चये उदाहरण दोनों में एक ही रचना प्रक्रिया 
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होने पर थी पुरात पर्चा वी निन्‍्दमा ज्यों दी जाती है। इत्रका कारण यह नहीं है दि 
रचना प्रक्रिया की दृष्टि स जाज री बिता सदा निम्न है, उसलियत गढ़ हैदि 
अनुभूति के स्वरूय जी दृष्टि से हां कयी कदिता यो सय लोग अपिक पसस्द करते हैं, 
सौदप बाघ! के परिदत्तन के कारण । ध्यनिवादी आनाइतादी पे, बाज पारेदि 
अवसाटवादी है पुरात सौन्दय मं विराटता, अवबवा बी सगठि, लावण्य, माथुद बादि 
पर बल है नय सौन्दय-दाघ मे असमति, बिपराव, छब्दरीयता', वकता आदि मो 
पसन्द दिया जाता है वितु इनडी बभिव्यक्ति या ढो बलवरार स्यजता के नाधार 
पर हुई है या वस्तु यजना के आधार पर, अदवा इन कौहियों मन समा सकने 
वाली सामाय घ्वतिक जाधार पर। उस्तु ब्यजना' था एक उदादरण और 
देखिए--- 


घ्वनिदादियों न वस्तु का स्वत सम्नदी और कविप्रोड्भोक्तिमिड' तया 
कविनिबद्धववुप्रोद्ालिसिदश/ इन कांडियों मे गिभाजित डिया गया है। प्रयोगवाद 
म ये तौतों प्रवार वी वस्तुएं दर्णित हुई हैं. प्राय नया वैज्ञानिय वस्तुणा का प्रयोग 
किया गा है और उनके द्वारा तरल अनुभूठियों छो ब्यजना की गई है । 


* दापददसछा वहन्द मास युवत्तियों वो ल्य बनाने बाद मुछा (जड़पल भाग) 
स युक्त मवपल्‍लवों सर पत्र (बाण के एस) युक्त कामदब के बाणों पा निर्मात कला 
है पर तु प्रहाराय उस ददा नहा है। 


ब्वनिवाद क अनुसार यहाँ कामदेव के दाण ब्ि प्रौड्ोक्ति मात्र सिद्ध हैं, 
बयाकि लोक म एम वाण बही नहीं मित्रत । यहाँ उद्दीप्व वायना' और उसकी प्रति- 
क्षण बुद्धि रूप वस्तु ध्यग्य है। अवृक्ार से वस्तु ब्यजना का एक नया उदाहरण यह 


हो सता है-- 


अनणिन योनों को गठरी सिर पर लादे 
चोंक गया में, शोर शसबा 
देखा मन पर फ़िर आए ये बाइल॥। 


मा, हक बूदों की क्षोनां से उपमा दा गई है, इस उपमा या रूपक से हो इस 
'दस्तु की ब्यजना हो सकी है हि हम सब बोने! हैं, लघुता से पीद्धित हैं। 
अलक्षपे द्वारा वस्तु व्यजना के उदाहरण प्रयोगवाद पे बहुद अधिक मिलते हैं, यो 
वस्तु से वस्तु वस्तु से थरद्ार जादि घ्वनियों के उदाहरण भी प्राप्य हैं । 

ध्वनि की बोटियों में उदाहएग दठाद के काय मे सफलता ते मिलते पर 


डॉ 


प्रयोगवावी काव्य को मुल्याडुन समस्या [ ४६१ 


प्रायः कहा जाता है कि थुराने काव्य-शास्त्र द्वारा नये का मुल्यांकत सम्सव नहीं है 
किस्तु कला का मर्म ही व्यंजना है, अतः कोई कला ऐसी नही हो सकती जो व्यंजना 
ते हो, यह व्यंजदा कही किसी एक पद से, काव्य से, अथवा सन्दर्भ से स्फुट हो उठती 
है । पूरी रचना को पढ़ते ही समग्र ग्रभाव के कारण जो आधुनिक चेतनाहनद्ध ध्यनितत 
होता है, बह स्पष्ठत्तः ध्वनिवाद के प्रकाश में ही समझा जा सकता है । 


प्रयोगदाद में नये विस्बों और प्रतीकों री भरमार है । इसके औचित्य पर भी 
काव्य-शास्त्र प्रकाश डालता है । बामत ने काव्यालकार सूत्र-वृत्ति में वारंगी की 
उपसम्ता हूण की ठोड़ो से देते वाले कवि की उक्ति उद्धुत की है । किसी पठान की 
घुदी हुईं चाँद को देखकर पूराने कवि भी उसे उपमान वनाया करते ये । भृच्छकदिक 
में तूतत बिम्बों और विलक्षण उपमाक्षों का खुलकर प्रयोग हुआ है । अतः यह भी 
हमारी परम्परा से परिचितों के लिए कोई अभृत्तपूर्व कला नहीं है, किन्‍्तू ऐसी विज्नक्षण 
उपमाओं के लिए आचार्यों ने वार-वार वर्ष्यंबस्तु के गुण, आकार आदि के 'साइश्य' 
पर बहुत वल दिया है । वामन ते रमणी के उरोजों के लिए 'हणमुख' की उपसा में 
साहए्य का अभाव माना है। अतः वस्तु के 'स्वभाव' या “व्यक्तित्व” को ध्याल में 
रखकर उपभा देती चाहिए । भ्रयोगवादियों मे इस तथ्य की वुरी तरह अवहेलना की 
है अतः असौद्दर्य की वृद्धि हुई है । इस दृष्टि से थायावादी श्रेष्ठ कवि थे । यों पत्त थी 
ने नक्षत्र! को 'शुति उूक! भी कहा था । व्यंग्य की स्थिति में असाइश्य का प्रयोग 
फवता है किन्तु यदि कोई प्रेमी अपनी प्रेमिका से प्रेम निवेदन के क्षण में यह कहे कि 
तुम्हारी आंखें रेवड़ी और उरोज गुलावजामुन, कलाइयाँ लोकियों सी चिकती और 
विंतम्ब कदुदु जैसे है; है प्रिये ! तुम एक हलवाई की दुकान या काछी की ढाल हो तो 
किचितु साहश्य के कारण वुःखद हास्य-रस की सृष्ठि ही होगी । इसमें सन्देह नहीं कि 
प्रथोगवाद ने हिन्दी में हास्य-रस की क्षति पूर्ति अवश्य की है। ग्रम्भीर सोन्दर्यचेता 
को किचित्‌ असाहश्य भी बुरा लगेगा ही। वर्फ की शिव के अट्ृृहास की उपमा से 
परिचित व्यक्ति यदि वर्फ के लिए सफेद प्लास्टिक के ढेर की उपमा को 'गौरव के 
अभाव' के कारण अनुचित समझता है तो बह उचित ही है ! 


इसका यह तांत्ययें नहीं कि अ्रयोगवाद में उचित उपमाएँ हैं ही नहीं, देखिए--- 
और वह सुबह संगरलाचरण सी किसी 
लोकमहाकाव्य को आदिम नूतन पूरी फया को 
समेद फैला रही, बढ़ रही, चहीं, वहीं,“ '“'बहाँ।. (शमशेर)। 


: यहाँ 'साइश्या यूर्ण है । अकृति वर्णन में अनेक अयोगवादी उपसान सटीक और 
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सुन्दर हैं, विम्बवाद रा यह योगदान स्वाकाय है। मैंद 'जाधुतिक हिन्दी कविता! मं 
एमे सटीक उपछाना वा सग्रह किया है वही दष्द्य है। 


प्तीक्लो के विषय मे और वी अधिव धींगामुस्ती बरी गई है । सटीक प्रतीक 
दुनना एव. कठित वाय है प्रयोगवाद मे प्रत्यव वस्तु, प्रयक्ष किया को प्रतीक बनाकर 
अनुभवों की ब्यजना वा प्रयन हुआ है । इस्‍्तुत अधिक अपरिवित प्रतीको जौर 
अस्पष्ट अनुभूतियों के कारण ही नग्य-क्वाव्य अधिक दुरूढू हुआ है, क्यनु म अत्विति 
का अभाव तो है ही ! 


इस सम्बन्ध मे एक बार यह नी स्मरणीय है कि 'सम्द सस्कृतिवी 
प्रभोगवाद प्राय परवाह नही करता । गिरती हुई बह के तिए तमाल से हुनराधि 
प्र रही है”--यह कवि प्रोड्नोक्ति सुन्दर होगे और काब्य को जनता के निकट साने 
क॑ उत्साह मे यदि बडा जाय कि यद वाखयूटियाँ नहा रामडोकरियाँ हैं या यह कि 
चुगी के नल की तरह तुम क्यो रा रही हो २ तो जौचित्य हागा। झरत की दर'ई 
उसकी आंखों से आँसू झर रह हैं '--पह दिप्ट प्रयाग है, चुगी क नल वी जगह) गले 
का तत्ममीकरण कर देने से यही बाठ उचित लग सबती है। छामावाद के विष्द 
विद्वोह के कारण ठया बबिता को गद्य के निहईट लान के प्रवत्त म॑ शब्द सल्लूति/ 
क्य अपमान बहुत अधिक हुआ है। कहीं तद॒भव शब्दों म उपमाव अच्छा लगता है 
वही दत्मम शब्दा म--अच्य दुर्ग या सैघव शद्ध मे जो गौरव दै वह घोडे मे नहीं 
है, भोजन करने औौर भक्ासत्रे! मं अन्तर है। किया जाति के मन भ किंहीं घन्दो 
के प्रति जो विश्वप भाव पाया जाता है, उठती चिन्ता प्रयागदाद न नहीं की । 


छजल्द के सम्दाव म॑ भी प्राता वाब्य-घात्व सिक्षा द॑ सकता है 4 मेंब नये 
कवि महमूत करन तगे हैं कि केवल अर्थ की लय' से काम नहीं चल सबता, कम हें 
कम प्रवाह पर अवश्य ध्यान दना चाहिए, जछा कि निरालाजी किया करते पे । इस 
सम्बन्ध म यह स्मरणीय है कि टो* एस० इलियट वी कविता छल्दोबद्ध है जैसा कि 
हबेंट रोड न 0० ४०१०७ ०६ ६०॥७३६, नामक ग्रन्ध मे प्रमाणित किया है । रीड ने 
इसलियद का यह कबन भी उद्धयुद किया है कि मुक्त छ्द लिखना सबसे इृठ्ति है और 
कविता के नाम बुरा गद्य” बहुढ लिखा गया है। यह वस्तुत' हमारे काब्य-्शास्त् कै 
छल्द विषयक छिद्धान्तो को उपक्षा के कारण ही सम्भव हुआ है। इसियट के अखिं 
परुपपरावाद' से हमारे नय कवियों न क्षेई लान नहीं उठाया । 


अन्च मे “र्चघ्वनि' के दिपय मे कहता उचित द्ोगरा ॥ ध्वनिकारवा बंद 
दृष्टिकोष जगद्‌ क॑ प्रति आश्या-आनन्दमुलक घा। इसके सिवा थुराते आचा्मोंने 


प्रयेगबादी काव्य की मृल्याडुच समस्या [४६३ 


मनुष्य के इस स्वभाव का पता लगा लिया था कि रागरहित कोई चेष्ठा नहीं होती, 
अतः सारे कथन-बैचित्य को उन्होंने 'रसाक्षिप्त' करने पर बल दिया है-- 


रसाक्षिप्ततया यस्य बन्घः शब्पफ्रियों भवेत्‌ । 
अप्रथप्यत्न निवर्च्य: सोइलडूतरो ध्वनौसतः । 


अलंकार अर्थात्‌ कथन का विलक्षण ढंग वही स्वीकृत हो सकता है जो रसा- 
क्षिप्त हो, और यह सब बिना प्रयत्न के, अनायास या कम से कम आयात के हो 
प्रयोगवादी कथनचिधियाँ रसाक्षिप्त नही होतीं, यह इस काव्य का दोप है । क्षण में 
कौंधने थाले "यभिचारी' अनुभवों की चाशनी से यदि नूतन ब्रिम्ब दर रहते तो प्रयोग- 
बादियों की श्रीवृद्धि ही होती । बह तक भी समझ में नहीं आता कि सामाजिक 
तनाव के युग में रसाक्षिप्तता कृत्रिम लगती है क्योंकि कभी किसी क्षण में आज का 
आधुनिक व्यक्ति उस तनाव से बच नहीं पाता किन्तु इसी तर्क के आधार पर *रसा- 
क्षिप्तता” की आवश्यकता को भी सिद्ध किया जा सकता है । अन्तत: प्रयोगवादी भी 
कालिदास, कैक्सपियर, सूरदास और वाल्मीकि को आज भी पढ़ते ही हैं, और मन ही मन 
उत्तकी 'रसचेतना' से स्पर्षा भी करते हैँ, तव यदि अलंकार ध्वनि, वस्तु ध्वति के साथ 
कुंछ रसचर्वण भी चले तो क्या हज है ? आखिर कोशिश तो होवी ही चाहिए । पुराने 
कवियों के हाथ में 'रसचेतना' केवल 'उद्यारात्सक' रूप में ही व्यक्त हो पा रही है-- 
हिन्दी कविता की पृष्ठभूमि रसवादिनी है, रीतिकाल में भी चमत्कारवाद ने 'रस* 
को नप्ट नहीं किया ! देव, मतिय्म जैसे रसवादी कि सन्तुलन स्थापित करते रहे 
किस्तु आज हिन्दी में चमत्कार और रस को घाराएँ समानान्तर बह रही हैं, अलग- 
अलग तटों मे दो धाराएँ। पुरानी धारा के कवि मैथिलीशरण, दिनकर, पन्त, वच्चन 
आदि आधुनिक व्यक्ति को प्रभावित नही कर पाते, क्योंकि आज के खंडित व्यक्तित्व 
की पीड़ा से ये कवि पीड़ित नही हैं, इससे कुछ और पुराने खेदे के कवि---महाकाव्य 
या प्रबन्धकाव्य-लेखक तो बुरी तरह पिछड़ गये हैं, इधर अनेक प्रवन्ध-काव्य छोपे हैं, 
प्रायः सभी असफल हुए क्योंकि इनका “रसवोध' बुद्धिहीन है। आज के व्यक्ति की 
आजाओं, आकांक्षाओं, प्रश्नों और समस्याओं का पूर्वपक्ष के रूप में भी कहीं इनमें जिक्र 
नहीं होता । 'उर्वशी” में थोड़ी-सी आधुनिकता की झलक है, इसलिए बह “जनप्रिय 
हो गईं। 


उधर प्रयोगवादी धारा के जआान्तरिक विक्लेषण और यूरोप व अमेरिका के 
प्रसिद्ध कवियों के साथ-साथ कदम मिलाकर चलने के ही उत्साह के कारण बह 
कविता बुरी तरह अपनी परम्परा से कटकर अलग हो गई है। नये फैशन के आाग्रहवश 
ये लोग साहित्य को शगात्मक तक मानते को अस्तुत नही हैं, जततः 'भाववोष' की हष्टि 
से ये कबि अत्यधिक पिछड़े हुए कलाकार हैं। 'एवाटीम्मी ऑफ सानसंस' के लेखक की 
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दरह यदि हनारे आतोचक जब यह शिकायत करते हैँ, तो उन्हे भी ये 'रायद्ोहोँ 
कलाकार नवीतता वा दुष्मन कसर द देते है--इस पुरान मध्यपयी (दच्चत, दिवेकर 
आई) तथा 'एक्दम' नए महारवियों के 'स्वधम! से विचतित न होन के द्रत से ह्दी 
राय मे 'नवीनता', प्रादोनठा' और 'नवप्राचीनता' थी अिंदेणी नहीं बन पाई बल्कि 
मे हीतों घारायें वरसाती नदियों वी तरह अवाए-शनाप वही जा रही हैं, कोई किसी 
की सुत् नहा रहा है सह बविध्य असतुलन से उत्पन्न वविध्य है, भनुषरप पे उत्प्त 
वद्िघ्य अपता नहाँ होता ( जत कुछ कविता यूतशा शेन है, और कुछ मविष्य वी है; 
बतमात-काल मे हमारी अपनी उझिठा बहुठ सम हो था रहो है, कविसम्मेलनीय काब्य 
की चर्चा ने करना ही उचित है। 


अत सबया नूतन मापदण्डो की उसी देश यो जरूरत होती है, जिसकी 
पम्पदा कुछ बरक्षो को है--भरत मे पडितराज जय वाण की विशाल परम्परा मं जो 
बितन है, विशेषकर 'प्रक्रिया” थौर शब्द साथना से सम्बन्ध रखने बाला, उससे दम 
लाम उठा खब्त हैं ओर जाज के सामाजिक शास्त्रों के प्रकाश में उसे शुद्ध कर उसका 
प्रयोग कर सकते हैं। जाचारयों के सम्मुख प्रयांयवाद से मिलते-जुलत काव्य के भी 
नमून थे, यह बात हमारे नये कवि नहीं जानत । यहू सही है हि काब्यया साहिल 
को लेकर प्रेरणा, अभाव, परिधास थारि पर मून्नात्मक चिन्दन ही मिलता है, किन्तु 
हम गए ज्ञान से लाभ उठाऋर सशोषित रूपए मे प्राचीन दा भ्रयोग कर सकते हैं, 
भूत्कार के चिन्तन प्रवाह तो कल्पना करत पर जार्वर्य होता है कि आज के भी बहुव॑ 
सै प्रश्नों से पुराने लोग परिचित बे-- 


काब्यस्पात्मा प्वनिरिति घुघय समाम्नातपूर्य 


स्वासन्ब्योत्तर हिन्दी आलोचना 
डॉ० रामगोपार्लांसह चौहए्न 
स्वतन्त्रता के बाद हिन्दी-आलोचना का बड़ी तेजी के साथ अनेक दिशाओं में 
विकास और विस्तार हुआ है। इस विकास का निम्न स्तम्भों में विवेचन प्रस्तुत किया 


जा सकेता-- 


सैद्धान्तिक आलोचना, 


१. 

२. शोधघपरक आलोचना, 

३. पाठ्य-ग्रन्थों की आलोचनाएँ, 

४. पुस्तक-समीक्षा, और 

४. समीक्षा-सिद्धान्तों के निर्धारण के प्रयास । 


क्षेद्धास्तिक आलोचता के वर्ग में हम उस आलोचना को रखे सकते हैं, जिसमें 
साहित्य-मृल्यांकत के विचिध--समन्वयवादी, भ्रमतिवादी तथा रूपवादी नई जालोघना--- 
सिद्धान्तों के आधार पर नये-पुराने साहित्य की विविध कृतियों तथा प्रवृत्तियों और 
धाराओं का सँद्धान्तिक घरातल पर मूल्याडूल प्रस्तुत किया गया है । इस काल में इस 
क्षेत्र में प्रभूत कार्य हुआ है । वर्तमाद साहित्य का मुल्याद्भुन तो इन घाराबों के आलो- 
चकों ने पुस्तक तथा पत्र-पत्रिकाओं में लेखों के रूप में किया ही है, पुराने साहित्य का 
भूल्याज्जून भी पर्याप्त मात्रा में किया गया है । पुराने साहित्य का मूल्यादधून विद्येप रूप 
से समन्वयवादी धारा के आलोचकों ने ही किया है, यों प्रथतिवादी घारा के आलोचकों 
ने भी तुलसी, कबीर, सूर आदि कवियों का सुल्याद्धुत प्रयतिवादी सिद्धान्तों के आधार 
पर किया है; लेकित वहुत कम । इनका वल अधिकांशतः आधुनिक साहित्य पर ही 
रहा है | रूपवादी तई आलोचवा-घारा में सबसे कस काम हुआ है । उनका क्षेत्र अपने 
समानधर्मा साहित्यकारों की रचताओं के मुल्याद्भुत तक हो सीमित रहा है और वह 
भी विज्लेपत: फुटकर लेखों या पुस्तक समीक्षाओं के रूप में ही। रामस्वरूप चतुर्वेदी 

डर 
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आलोचना के खेंत्र मे इस कार मे समीक्षा सिद्धान्ता की बोई आधारभूत नई स्थापना 
नही हुई । स्वतन्वता से पूद प्रगतिवादी समौला छिडा लो वी जो स्थापवा हुई थी इस 
बाल मे मुझ्यता उसी या बठमान जीवन के सदभ मं स्पष्टीकरण हुआ है वा फिर 
उसकी पुनर्ब्यास्या हुई है । शिवदानसिह चौहान, राग्रेय रापव, डा* रामवितास धर्मा, 
प्रबाशचन्द गुप्त अमृत राय नामवर्रसह और विश्वस्मरताप उपाध्याय बांदि ने 
इस दिशा मे उल्लेखनीय वाय दिया है । शिवदान लि चौद्धान ने आलांचता के मात, 
साहित्य वी परप आलोचर के दायिव मूल्यातन को समस्याएँ, आलोचना मे 
झौन्दय और सामाजिव मूल्य साहित्सार की आस्पा' आदि विविष निदयो में नये 
जीवन ओर साहिय क सदभ म साहित्य और उसके मुल्यादुल के छिद्धाल्तो वा 
व्यापक रूप से प्रतिपादन करने का प्रयात किया है। समन्वयवादी समीक्षा घाय में 
डा० हजारीप्रसाद द्विदी आचाय नद डुलारे वाजपया तया डा० नयैद्र छबसे अपिक 
सत्रिय रहे हैं। ठीनो न अपने-अपने ठरीके पर आरतीय तथा पाश्चात्य समीक्षा 

पिदान्तों और समीक्षा निद्धान्त की नवीन पाराबी *-डा? हजाी प्रसाद द्विवेदी ने 
मानवठाबादी आधार पर आधयाय नद दुलारे थाजपयी ने सामाजिक दावित्व के 
आधार पर और डा० नगद्व ने कवा सोप्ठव के आधार पर--समन्वित हूप म नये 
जीवन-सन्दर्भों मे साहित्य का दापित्व साहित्ययार बी आस्पा ठपा साहित्य मी कला 
जादि के मूलझूत अस्तो पर अपने-अपने समीक्षा सिद्धान्तों का प्रतिपादन बिया है। 


+___ इस प्रकार हमारे विवेच्य काल मे साहित्य-मूल्यादुन री यही तीत आाधासपूत 
सैद्धान्दिक विचारघाराएं हैं--समन्‍्वपवाटा प्रगवादी दया रूपवादी जई आालोघना। 
उनके सिंद्धान्तों क आधारभूत विचारा को ससेप म महाँ अस्तुत करना सुगत होगा। 


सपन्वयवादी धारा 


समस्वयवादी शब्द के अब स॒ ही इस घादा बी विशपताएँ स्पष्ट हो जाती हैं। 
यह नाम हमने एसलिए रखा क्याक्ति हिन्दी म आलोचका हा एक ऐसा वग है जो 
'किसी-न किसो विदु पर सस्कृत-काव्य-शास्त्र एवं पाश्वात्य बाब्य शास्त के आपाएभूत 
सिद्धान्तो तथा नये समीखा-सिद्धान्दों का युयवाद्वा वी अनुरूपता सम समन्वय गए 
साहित्य-मुल्याकन के दिद्ान्ता का प्रतिपादन करता है। इस वग के सिदधान्दो में 
सस्दृत-काव्य-शास्त्र क रस वत्रोक्ति शब्द शक्ति ध्वनि, अलवार जादि के सिद्धाल्दो 
को नी गूल्यारत वा आयार बदाया गया है, तो अरस्तू के विरेवन' (कंपा्िस), 
जा क्के हक उत्त्व ड्राइडन के प्रयोजनवाद से लेकर ऋ्रोचे और आई ए्‌० 
कमल पा के हिल्दी साहित्य वी मूल आत्मा वी अनुरूपता मे स्वीकार 
मद वा कृति प्रदान की यई है ॥ यह घारा मनोविज्ञान फो भी स्दीकार 

दा में भारतीय संस्कृति तथा स्यक्ति के मालवीय गुणों के आषार 
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पर साहित्य के प्रयोजन, साहित्य-निर्माण की प्रक्रिया, साहित्यकार के दायित्व--जसे 
' आधारभूत प्रश्नों पर समीक्षा-सिद्धास्तों का निरूपण किया यया हैं; और साथ ही 
साहित्य को सामगरिकता से ऊपर उठाकर मनुप्य के शाशबत भावों जौर उदात्त गुण के 
चित्रण द्वारा व्यक्ति और समाज के सम्मुख एक आदर्श उपस्थित करके साहित्यिक 
दायित्व की पूर्ति करते के इृष्टिकोण का समस्वय भी किया गया है । इसके अतिरिक्त 
वर्तमान जीवस-संघर्ष में भारतीय परम्परा की अनुरूपता में नये जीवन-मूल्यों और नये 
आदर्शों की स्थापना में साहित्य के दायित्व-निर्याह के हष्टिकोण का समल्वय भी प्रस्तुत 
किया गया है । इस वर्ग के अनेक आलोचकों ते अनेक प्रयतिवादी सिद्धान्तों को भी 
अपनी स्वीकृति प्रदात की है जोर शिल्प के क्षेत्र में शब्द-शक्ति, घ्वत्ति, रस, अलंकार 
आदि के साथ साहिंत्य के नये प्रयोगो को भी अपनी उदार स्वीकृति दी है । अभिष्नाय 
यह है कि यह वर्ग साहित्य की “वस्तु! जौर 'हू--दोतो में परम्परा-निर्बाह के आग्रह 
के साथ-साथ नवीनताओं को उदार स्वीकृति प्रदान करता है । बल्कि यों कहा जाय 
तो ज्यादा ठीक होगा कि 'वस्तु' तथा 'हप' की नवीनताओ के वीज पुरानी मान्यताओं 
में प्लोज कर नये-पुराने का समन्वय भ्स्तुत करता है । इस वर्ग की साहित्य सम्बन्धी 
धारणाओं का निष्कर्प तिम्न रूप में अस्तुत किया जा सकता है । 


साहित्य का प्रयोजन किसी विशिष्ट राज॑तीतिक विचारधारा की पक्षवरता 
नहीं है, न साहित्य का उद्देश्य मानव को किसी विशिष्ट विचारधारा की चेतना देता 
है; बल्कि भारतीय संस्क्रृति/के व्यापक मानवीय तत्त्वों वी रागात्मक बनुभूति करामा है 
जो भानव में सात्विक और उदात्त आवबों का संचार कर उसकी चित्तवृत्ति का संस्कार 
भी करती है और उसे रसाननन्‍्द भी देती है।* वह राजनीतिक एवं आशिक संघर्षो 
वी अपेक्षा सांस्कृतिक संघर्षों को साहित्य का विपय मानता है। साहित्य के विषय का 
क्षेत्र सामचिक जीवत की घदनाएँ और उनके आधार पर 'यह' या 'बह' चेतना देना 
नहीं है, बल्कि साहित्य का प्िपय तो सांस्कृतिक जीवन है और बह स्रामयिक जीबन 
का चित्रण व्यक्ति के जीवन की सांस्कृतिक भाव-घारा वथा सार्वभौमिक और सर्ब- 
कालिक भावों के उन्मेष के लिए करता है। साहित्य के जिल्प एवं रूप की कलात्मकता 
प्र भी यह वर्ग विशेष बल देता है और अभिव्यक्ति में परम्परागत उपकरणों पर विशेष 
आग्रह करता है । ड० नगेस्द्र, आचार्य नन्‍द ढुलारे वाजपेयी तथा ४० हजारी प्रसाद 
हिवेदी के समीक्षा-सिद्धास्तों में अपने-अपने तरीके पर यह समस्वयवादी हृष्टिकोण 
दिखाई पड़ता है। उनके समीक्षा-सिद्धान्तों में मतभेद हो सकते हैं और है; लेकिन 
“समन्वय उनके समीक्षा-सिद्धाच्तों की मूलभूत एकता का धरातल है। स्वतन्त्रता के 
बाद 'समन्वय' राष्ट्रीय उत्थान की ओर प्रमति की एक महत्त्वपूर्ण प्रवृत्ति रही है। सभी 
क्षेत्रों में तथे-पुटने विचारों के समस्वय के प्रयास दिखाई पड़ते हैं। समन्‍्वयवादी 


१. 'साहिध्य में आत्मासिब्यक्ति' (डॉ० कोच के सर्वेशेष्ठ निबन्‍्ध)--डॉ० नरेन्द्र । 
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ही समीतानुसतक "न सेखन'--इस दिला मं एक सफल प्रयास बहा जा सकता है। 
इस झुपदादी नव-लेखन, जिसे नई आलोचना” का भी नाम दिया जा रही है 
सिद्दाला का--आवुतिक उपयाग, नाटक, वहानी, कविता जादि विदिष ब्ाहिद पर 
+ अपथाग कहा जा सकता है। रामस्वरूप चतुदी ने अपनी इस पुस्तद में बठमोयि 


वाहिय के मृल्याडून के साप-साय 'नई जालोचना' के सिद्धान्तों दा भी प्रिया 
किया है ।* 


इस काल क॑ हिंदी म हुए घोष-क्यय म भी अनंक इतियां और प्रबृत्तिया है 
भिनर नितर सिद्धान्ता के बाबार पर तत्तपरक घाघस्तरीय म्रमौक्षा प्रस्तुत की गई है| 
>ेस काल म हुए शोष-काय पर हम परृषक्‌ रूप से विचार करेंगे; वयोकि इस वा। | 
शाव-काय इतनी विपुल मात्रा में हुआ है कि उस पर अलग से विवेचन करता ही बात 
प्रतीत होता है। यहाँ केदल प्रसंग रूप में इतना ही कह देना पर्याप्त होगा कि चोमः 
काय म हिन्दी-आवाचना वो समग्र रूप मे समृद्ध बनाने का काय किया है। बोपनाय 
के अतिरिक्त इस काल म॑ हुए शोपस्तरीय काय का जी हिन्दी-आलोचवा वी तह 
बरने मे महस्तपूण याग है। मस्दृत काव्यशास्त्र के प्रायः समस्त महत्वपूर्ण प्रयो का 
अध्ययन तया हिंदी नाप्य का प्रस्तुत करना निस्चय ही महत्त्वपूर्ण कार्य है। ईर्े 0 
को सम्पन्न करे में हा० नय्ेद्ध वा निर्देन, आचाय विश्वेश्वर की योयवता वी 
हिल्दी बनुम्दात परिषद्‌ दिल्ली तथा चौसम्वां प्रकाशन, वनारम का योगदात उरपई 
नीय है। काब्यादण, काज्यास दरार सूत्र, घ्वन्यालोक, वत्रोक्ति जीवितसू, काब्य बमाहए 
बौदित्य विचार-चर्चा, काव्य-प्रकाग, साहित्य-दपरण, चद्धालोक, कुंदलगातन्‍्द। के 
भयावर, अभिनव भारती, नास्य-दर्पण, अग्नि युराण का काज्यशास्त्रीय लग, आदि 
दिपुल सस्दृत-वाब्य जास्त्र थाज हिन्दी में उपलब्ध हैं । इसे निरचय ही शांवन्तर की 
भहृत्त्पूर्ण काय कहा जायेगा । सस्कृत-काव्य-शास्त्र का अध्ययन अस्तुत करन के पर्ये 
वाद पारदात्य काय्य-शस्त्र के अध्ययन का थी महत्त्वपूर्ण कार्य इस काल में हुआ 
है। इस प्रसज्ञ मे डा० दवराज का “रोमाटिक साहित्य-सास्त्र', डा० लीलापर ई्ठ 
का 'पाशदाथ साहियालाचन के दिद्धान्त' उल्लेखनीय हैं। भारतीय एवं प्रश्वार्ल 
काव्य-शास्त्र तया आधुनिर हिन्दी-समीक्षा-सिद्धाल्तों का अध्ययन पल्तुत करें हुए 
डा गुनाबराय की कई रचनाएँ--'काव्य के रूप ठिद्धान्त और अध्ययत' आदि 
भी अदा 2000 हैं। इस प्र्ज्ञ मे घिवदात सिंह चोहान की पुस्तक 'माडोबता्ँी 
सिद्धान्त! उल्ले्वीय है; इसम भारतीय, पाएचात्य तथा आयुनिक हिन्दी के उमीर्शी” 
डिद्ठान्तो का विवेचन ही प्रस्तुत नही किया गया है, वरल्‌ प्राचीत भारतीय बिदाखो 
की--विशेष रूप से रस-जिद्धाल्व की बुयानुरूप भवीन व्याख्या मी की गई है। 





३ हिन्दी नवलेखन--रामस्वस्प अनुरंदी ॥ 
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पाठ्य-ग्रन्‍्थों की आलोचना के क्षेत्र में इस काल में सबसे अधिक काम हुआ 
है । हिन्दी का शायद ही कोई पाख्य-पग्रन्य बचा हो, जिस पर सस्ते वोट्स-स्तर से लेकर 
यम्भीर विवेचल तक की आलोचना-पुस्तक न लिखी गई हो । एक-एक पाख्य-पग्रंथ पर 
कई-कई आलोचना-पुस्तकें प्रकाश में आई है । इनका मूल्य अधिकांशतः केवल बिद्या- 
थियों की परीक्षाओं तक ही सीमित है । इसी वे में टीकाओं को भी लिया जा सकता 
है। इस काल में पाउय-ग्न्यों की टीका एँ भी प्रचुर मात्रा में लिखी गई है। वैसे तो 
प्रायः सभी टीकाएँ विद्याथियों के उपयोग को हृष्टि मे रख कर ही लिखी गई हैँ; 
लेकिन कुछ दीकाएँ साहित्यिक मूल्याड्ुन के स्तर की भी हैं। इस प्रसजू में डा० 
चासुदेव शरण अग्नवाल द्वारा प्रणीत 'जायसी के पदमावत की टीका” का उल्लेख फिया 
जा सकता है । 


पुस्तक-समीक्षा तो हिन्दी की सभी मासिक, साप्ताहिक ओर पाक्षिक पत्र" 
पत्रिकाओं का एक स्थायी स्तम्भ बन गया है । पाठक और रचता के बीच सम्बन्ध 
स्थापित करने की दृष्टि से पुस्तक-समीक्षाओं का बड़ा महत्त्वपूर्ण कार्य है। पुस्तक- 
समीक्षाएँ जहाँ एक ओर रचना का मूल्‍्याड्भुन करती है, वही दूसरी ओर पाठक का 
मार्य-निर्देशन और उसकी रुचि का परिष्कार भी करती है । लेकित अधिकांश पुस्तक- 
समीक्षाएँ बड़ी सतही और १्रिचयात्मक होती हैं। गम्भीर चिन्तव-परक सैद्धान्तिक 
पुस्तक-समीक्षाएं के क्षेत्र में वैमासिक पत्रिका 'आल्लोचचा' का निःसन्देह् बड़ा महत्वपूर्ण 
कार्य रहा है । 


समीक्षा-सिद्धास्तों के प्रतिपादन को दिशा में नई आलोचना के सिद्धान्तों के 
प्रतिपादन का कार्य इस काल की नई प्रगति कहो जा सकती है । “नई कविता।', जिसका 
विवेचन हम पीछे कर आये हैँ, के समाद ही साहित्य की हर विधा में “नव लेखन' का 
विकास हुआ है । यह "नई आलोचना इन 'नव-लेखन' ओर “नई कविता धारा' के मूल 
में व्याप्त व्यक्ति-स्वातन्थ्यवादी' विचार-दंन के आधार पर 'नतव-लेखन' और 'नई- 
कृविता' के भाव और शिल्प के मूल्यादुन का सिद्धान्त प्रस्तुत करती है । इस घारा के 
मानते वाले वर्तमान जीवन के संचर्पो का समावान व्यक्ति की स्वतन्त्रता में देखने का 
प्रयास करते है । 'नई आलोचसा' इसी हृष्टि की साहित्यिक परिणतति है--छजो नये 
साहित्य मे इस जीवब-हष्टि की अभिव्यक्ति का मूल्यांकन प्रस्तुत करती है | “बई- 
आलोचना” के सिद्धान्तों के प्रतिपादत की दिशा में 'नई कविता, “मिकप' के लेख और 
सम्पादकीय, 'तार सप्तक' में अज्नेय की भूमिकाएं तथा कवियों के वक्तव्य, अन्य पत्र- 
पश्िकाओं में प्रकाशित लेख तथा ब्रैमासिक “आलोचवा' के सम्पादकीय (धर्मबीर- 
भारती आदि के सम्पादन काल मे) आदि के अतिरिक्त लक्ष्मीकान्त वर्मा की पुध्तक 
“नई कविता के अतिसान, रामस्वरू्व चतुर्वेदी करे पुस्तक व लेखन', ध्मैदीर भारती 
की पुस्तक 'मानव मूल्य और साहित्य“--ठेस्त प्रयास कह्टे जा सकते हैं ) प्रगत्धिवादी 
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हो पाया है! इन दोनो वर्गों को मान्यताओं मं आज नी अन्तर बना ही हुआ है। 
डा० राम विनास शर्मा अब ना अ्रगठिवादी' माहियकों मदहारा गा साहिब 
मानत हैं-- साहिप्य लिखत समय साहित्यरार को यह ध्यान रखना चाहिए कि वह 
मबहारा का सहयोगी साहिय विभित करे। * बयात्‌ सहारा बम के बतिरिक्त 
वघ-बपम्य और व वषम्य से पीडिय जनता के जीवन-संघप का साहिय प्रठिशील 
साहित्य नही है ?े प्रातिवादी साहित्य को कवल खबहारा' का सहयोगी” छाहिए्य 
मातना सवहारा और व-वपस्य से पीडित बाय बहुसख्यक जनता के समान हितों मं 
विराष उपस्थित बर जनता की सयुक् सघप घक्ति को कमजार करना है और साहिय 
को पुन सकीणताआ से जज्ड दना है। इसी प्रचार नाहित्य आधिर सस्वर्धो की 
दन है”* को स्वीकार करन का अप यह मातना है कि--वग-विद्येप ने आने आथिक 
प्रभुत्व जौर वा-स्वार्थों वो स्पापित करने के उद्दश्य की पूर्ति क लिय साहिय-अस्तर 
का निमाय किया है । साहित्य व सम्बंध मे यह धारपा नितान्ध अममूलक है। 
साहित्य आ्िक सम्दधा वी देन है जोर वह जाथिक सम्दपा से प्रभावित रहा है 


भौर रहा दोनो स्थितियां मे आधारभूत अन्तर है--जिसको डों० घर्मा त भ्रमवश 
एक ही मान लिया है। 


जेकिन प्रगतिदाद को मूल स्पापनाएँ सकाण नहीं है। उन्हे सकोष बना 

दिया गया था और जब फिर वह साहित्य को प्रगतिब्रोल चेतना का प्रतिनिधित्व प्राप्त 
करने को ओर अग्रत्तर हो रहा है । व्यापक रूप स मनुष्य को चतना का प्रगविकामी 
उद्दबुद्वता (चाह वह डिसी स्वर की प्रयतिक्तममी हो) दन म॑ साहित्य की प्रगविशी्ता 
है। जो साहित्य किसी नी स्वर तक मनुष्य को सामाजिक प्राणी बनाता है चर 
बतमात जीवन के सघपों मे उसे हइ तथा नविष्य को प्रगति के प्रति आस्‍स्पावात 
बनाता है मनुष्य-मनुष्य क बीच समानता पर आधारित स्नेहपुण सम्ब यो वी स्पापता 
करता है जौर उसे भातन्द दकर उसमे जीवन के सौन्दय की अनुभूति जगाता है उत्तम 

जीने की लालसा उत्पन्न करता है तया सुजपूवक जीने के लिए विषम परिस्थितियां 

छे उसे सघप वी हृढता दता है वह सब प्रगविज्ञीत साहित्य है, फिर चाह वह चित्रण 

सबहारा दय को किसी समस्या और सघण का हा चाह मध्यम वर्गीय परिवार 4)॥ 

दीन-दुखी स्थिति का हो चाह सामाजिक हूटिया और कुरीतियों का चित्रण हो, चाहें 


प्रम-दणन हो चाहे दाश्षनिक विचारों का बण्न हो और चाहे मूत्त-अमूत्त भाइंतिक 
सौन्दय था भाव-सौन्दय का चित्रण हो 4 हे 


प्रयतिवादी वा के आलोचको मे शिवदान्तिह चौहान ने इस काल में 
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श्रमतिवाद' की व्यापक उदार मान्यताओं की पुनः स्थापना करते का भ्रयास किया 
है ।* और प्राचीन भारत के फाव्य-थास्त्र के विवि सिद्धान्तों के वस्तुपरक अव्ययन 
द्वारा मानव की भाववाओं का उत्कर्ष कर, व्यापक मानवीय एवं साप्ताजिक सम्वन्धों 
के घरातल पर व्यक्ति के व्यक्तित्व का विस्तार एवं उत्मेप कर मामब प्रेम, स्नेह, 
सौहाई, दया, ममता, करुणा, सहयोग, परदुललकातरता और जीवन के प्रति आस्था, 
जीवन के परल्‍्पर अधिकाधिक वढ़ते सुखद सम्बन्धों की आकांक्षा, जीने की इच्छा, 
आत्म-विश्वास तथा भावी प्रगति के प्रति संकल्पशील विश्वात तथा अकृति और 
जीवन-सीन्दर्य के आनन्द में मस्त होकर जीने की इच्छा की प्रगतिकामी चेतना को 
प्राणी में बद्धभूल करते वाले भ्राणवान साहित्य की सतत-प्रवाही अजस्न धारा क्के 
प्रवाह-कम में आबुनिक साहित्य की प्रगतिकामी चेतना-घारा के सूल्यांकत के लिए 
प्राचीन काव्यशास्त्र के साहित्य की भ्गतिकामी मूल आत्मा को उजागर करने वाले 
प्राणवान तत्त्वों को अपनाते हुए मूल्यांकन-सिद्धान्तों का प्रतिपादन करने की ओर ठोस 
और सगक्त कदम उठाया है । यह वस्तुतः मुल्यांकन-सिद्धान्तों फो नये धरातल ओर 
नधे क्षितिजों का विस्तार देना है।* उन्होंते रस को 'कलाकृति का अन्तिम मूल्य 
स्वीकार करते हुए रस को 'कला निमित और कला प्रभाव का एक स्ावंजनीन और 
सर्वकालीन (शाश्वत) वियम! माता है ओर 'इसे अस्वीकार करने' को अवैज्ञानिक कहा 
है (3 यह सब प्रयास दवोते हुए भी प्रगतिबादी ब्गे में साहित्य सम्बन्धी मूल प्रश्नों पर 
सैद्धास्तिक मतभेद हैँ ओर अपने वर्ग में ही सर्व स्वीकृत समीक्षा-सिद्धान्तों का निर्माण 
उन्हें अभी करना है । 


रूपवादी नई आलोचना 

व्यक्ति स्वातन्त्य' के सिद्धान्तों को लेकर, साहित्य की जो धारा इस काल में 
विकसित हुई हैं और उसके जिन मूल्यांकन-सिद्धान्तों का अतिपादन हुआ है, उन्हें इस 
वर्ग में रखा जा सकता है । उसे 'नई कविता! या नव लेखन! के वजब बोर तर्ज पर 


'नई आलोचचा” का ताम भी दिया गया है। 


यद्यपि अभी न तो इस घारा के समीक्षा-सिद्धान्तों का विधिवत्‌ विर्धारंण हुआ 





१. देखिए--'साहित्यानुशीलन', 'साहित्य की समस्या, तथा आलोचना के माव- 
निबन्ध संग्रहीत निवस्घ--“साहित्य की परख्', आलोचना के मान 'साहित्य- 
कार फी आस्था, 'आलोचमा में सौन्दर्य और सामाजिक मुल्य' आदि 

--शिवदललसिंह चौहान 

२. आलोचना के सिंडधान्त--शिवदातातिह चोहंए्न 

३. साहित्य सन्वेश--शिवदाचरसिह्‌ चौहान, भाग रके अंक १५ ३० ररूर४ 
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- »सिद्धान्तो को समन्‍्दय वी इसी प्रवृति मी साह्वित्यिक जनिव्यक्ति कहा जा 
सकता है। 


प्रयतिदाद 


“प्रगतिवाद” एक नई समीक्षा घारा के रूप में स्वतन्त्रता से पूर्द ही मान्य द्दो 
चुका था और प्राए सभी वर्षों के आलोचवा के द्वारा घोइ-ब हुत मतमभेदों दवा अन्तर 
के साथ स्वीडृति पा चला था। 'प्रगतिवादी' दय के बालोचका वो छोडरूर अन्य वगे 
के आलोचह 'प्रगतिदाई' की मावसवादों विचारधारा को न स्वीकार करने हुए भी 
जन-जीवन पर साहिद के प्रभाव का आधार बनाकर जत-जीदन मे उसनी प्रगदिशील 
भूमिका का हृष्टि स “रचना की वस्तुपत समीक्षा के श्विद्धान्तों को स्वीकार बरने लगे 
थे । लेक्नि धीरे-घोरे उसकी एकागिता उमरने लगी और स्वतन्त्रता के बाद तो 
अगतिवाद' और थी सकोण हाकर जपनी ब्याउकता खो बैठा ॥ प्रगतिवारी वर्ग के 
बाहर के उसके सहगामी जालोचको ने हो उस समुचित मतदाद बहवर स्यान्य नहीं 
ठहराया, बल्कि प्रगतिवादी वग के आलोबबों का घ्याव नो उसझी एकाबिता और 
सब्ीणता की ओर ग्रया। 'प्रगठिवाद” साहित्य सम्बन्धी कुछ बुनियादी प्रश्वों-<* 
साहित्य कया है साहिय का प्रयाजन वा है, साहित्य किसके लिये है, साहित्यपार 
का दायित्व क्या है, साहियम भाव पौर पनिन्यक्ति, वस्तु और शिल्प का वैया 
सम्बन्ध है ?े आादि ठया इनसे सम्बन्धित अन्य जनेकों प्रश्नों पर अपनी मान्यताएँ 
प्रस्तुत बरता है । 


स्वतस्थता क॑ तुरन्त बाद 'प्रगतिदाई' साहित्य की ब्यापक प्रगठिघ्लील चेतना 
का उन्मेष न रहकर कम्यूनिस्ट पार्टी की तत्कालीन नौठियो का उद्घोषक मात्र सह 
कर सबुचित हो गया । पार्टी वी नीठिया और घोषणाजो की कलाविदोन साहिस्पिक 
अभिव्यक्तिया को ही श्रेष्ठ साहित्य घोषित किय्य गया। उस समय की प्रातिवादी 
मायताओं का निष्कर्ष है कि--प्रयठिवादी साहित्य वह है जिसमे सर्वह्वारा वर्ग के वा 
सधप का चित्रण हो । सामाजिक छुरीतियों, रूढियो, अम्घ-विश्वासों, मध्यवर्मीय जीवन 
की दीनता के चित्रण आदि को प्रगदिशील मानना गलत है क्योकि मघ्यवं कन्ति” 
बारी वर्ग नहीं है । कला दी ढात करना--बुजुआ मनोवृत्ति का द्योतक है और जो 
खाहित्पकार पार्टो को नीतियो के आधार पर जनता को सबस्त्र ऋन्ठि की चेतना दने 
बाला साहित्य नही रचता, वह बुजुआ और क्रान्ति विरोधी है ।" इस प्रकार पार्टी 


१ देजिए “नया साहित्य! (छत १६४८-४६ के अको मे)--डॉ० राम विलास ्र्मा, 
नरोत्तम नायर तया चड़बसो सिह आदि के लेख । 


स्वातस्त्योत्तर हि्दी आलोचना [ ४७१ 


'विश्लेप की नीतियों से बाँध कर प्रगतिवाद को अत्यन्त संकीर्ण वन दिया गया। 
इससे पूर्व हिन्दी की प्रगतिवादी धारा देश की जतता की राजनीतिक मुक्ति-- 
विदेशी साम्राज्य से मुक्ति--तवा सांस्कृतिक मुक्ति-गतानुगत रूढ़ियों, अन्ध- 
विध्वासों आदि से मुक्ति--की व्यापक श्रगतिकामी, मानवीय और राष्ट्रीय चैतना 
की प्रगतिशीलता का प्रतिनिधित्व करने की गरिमा पा चली थी । बहू इस मतवाद 
को जकड़वन्दी से हुट कर बिखर गई और प्रगतिवाद एक निष्प्राण, सकुचित साहित्य- 
थारा बनकर रह गया । भ्रमतिबादी खेमे के अनेक सक्तिय लेखक तथा अन्य सहंगामी 
और सहयोगी लेखक प्रगतिवादी धारा से अलग हो गए । शिवदान सिंह चौहान, 
सुमित्रा नन्‍्दन पन्‍्त, राहुल, अश्क, शंगेय. साघव, यशपाल आदि के साहित्य तथा 
विचारों की बड़ी कठु आलोचना की गई १* यह स्थिति सन्‌ १६४५८ तक रही । सन्‌ 
१६५२ में प्रगतिवादी पक्ष के इस विखराव को दूर करने के लिए चीवी पैटर्न पर कुओ- 
मो-जो, ल्यू-शाउ-ची तथा माओत्सेदुग के लेखों के आवार पर बड़े ही यांत्िक ढंग से 
साहित्यिक संयुक्त मोर्चे की वात उठाई गई ।* 


इसके वाद से ही प्रगतिवादी पक्ष की इस संकीर्णतावादी नीति के विदद्ध 
्रगहिवादी वर्ग में संघर्ष आरम्भ हुआ, जिसका प्रारम्भ करते हुए इन पंक्तियों के 
लेखक ने उन्हीं दिनों 'हंस' तवा “नया साहित्य' में साहित्य की नई दिशा' ताम से 
दो एक-दूसरे के पूरक, लेख लिखे ये जो अगतिवादी घादा में संकीर्णताबादी प्रवृत्ति 
के विरोधी विवाद का सूत्रपात करते का आवार बने ।* उसके वाद शिवदान सिंह 
चौहान, रांगेय राघवे, गोपाल क्ृप्ण 'कौल', प्रकाश चन्द्र गुप्त तथा अमृत राय आदि 
ने 'प्रगतिवाद' में आई संकीर्णता का विश्लेषण करते हुए अनेक निवन्‍्ध लिले। 
उस समय से अब तक 'प्रगतिवाद! अपनी संकीर्ण नीतियों के प्रभावों (दूसरे 
साहित्यकारों पर पड़े प्रभाव, कि वह इस धारा से अलग हो गये, और वे अब तक 
इसे पार्टी-विज्लेष की साहित्यिक धारा मानते चले आ रहे हैं तथा वह अपने अन्दर 
के प्रभावों से मुक्त नहीं हो पाया है । प्रगतिवादी धारा दो वर्षों में बढ गई है, “वे 
भाकस के सिद्धास्तों को तो प्रायः एकसा मानते हैं, किन्तु मान्यता और ब्यावहारिकता 
के आधार पर दो बर्ग हैं। एक में, मैं [डा० राम विलास शर्मा अकेला हैं ओर 
दूसरे में “श्री शिवदानर्सिह्‌ चौहान, यशपाल, प्रो० प्रकाशचद्ध ग्रुप्त और नामवर 
सिह, राहुल सांकृत्यायन, अमृत राय, डा० रांगेय राघक आदि हैं)” से मुक्त नहीं 
१. देखिए इन साहित्यकारों पर डॉ० राम बिलास शर्मा के लेख । 
२. देखिए 'साहिव्य में संयुक्त मोर्चा--डॉ० रप्म विजञास शर्मा का लेख। 
३. वेखिए 'साहित्य को नई दिशा--राम गोपाल सिह चौहान के निवस्ध--हँस' 

' तथा 'नया साहिंत्य', सन्‌ १६५९) 

४. साहित्य सन्देश--डॉ० राम विलास शर्सा, माय रझे जेंक ९ै। 8० २७३) 
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है और न तामकरण ही स्थिर हुआ है, क्योवि एक तो सृजनात्मक साहित्य म ही यह 
धारा अपना कोई निश्चित स्वरूप आधार तथा जीवन इृष्टिवोण प्रस्तुत नहीं कर 
सकी है और न नई राह के अन्देषो' दाने वी प्रेरणा स जीवन हृष्टिवाण, वस्तु-्चयत 
ठथा शैली शिल्प के रूप विधान सम्बन्धी नयी नयी मोड लेने के वारण अपना 
स्वरूप ही स्थिर कर पाई है दूसरे-- व्यक्ति स्वातस्थ्य के सिद्धान्त के प्रति उनकी 
इमानदारी' शायद बिसी एक सर्द स्वीक्षत समीक्षा सिद्धान्त के निर्धारण का अता- 
वश्वक ही नहीं वस्तु कलावार व्यक्ति' की स्वतन्तवता' पर उसे जकुश समन्त वजित 
भी मानती है और तीसरे--अभी यह यारा नई है जौर अपने प्रयोग काल से गुनर रही 
है। फिर नी कुछ एस आधार है जो इस घारा वो एक सूत्र म बाँयते हैं, शितिके 
निष्कष को सक्षप भ निम्न प्रकार प्रस्तुत विया जा सकता है-- 


१--करा विशिष्ट मानव की विशिष्ट क्षणों दी विशिष्ट अभिव्यक्ति है । वहें 
सामाजिक मूल्यों के बन्चता वी कृत्रिनता से सर्वेा मुक्त मानव नी अन्दश्वेतना वी 
लनिवाघ और अकृतिम अभिव्यक्ति है जा अपने म॑ पूण है। उस उसी रुप मं दखता 
चाहिए, विन्‍्ही वाह्मारोपित मान्यताओं के आधार पर नहीं । सामाजिक मर्यादा-मुल्यों 
से जक्डे मानव को सामाजिक सीमा म॑ जब अपनी 'कमजोरी', अनुपयोगिताा और 
“लघुता' की बनुशूति होती है ठो उस बनुश्रूति म व्यक्ति के जीवन भर की निचुढ 
आई बेदना के विशिष्ट क्षणा दी विशिष्ट अनुभूति की अभिव्यक्ति द्वी बला है। 
व्यक्ति की सामाजिक परिम्रेक्य मं अपनी कमजारी, अनुपयोगिता' तवा लघुता'की 
अनुभूति से उत्पन्न बेदना' का अपनी सहानुभूति औौर मम्बेदना प्रदान बसना-“उस 
अभिव्यक्ति के सही और न्‍्याय-सगत मूस्याक्न का आधार है । 


२--सामाजिक वजनाओ के विरुद्ध व्यक्ति के विद्रोह मं निष्ठा तथा अपने 
व्यक्ति के प्रति निष्ठा, महू के विकास म 'व्यक्ति' क अस्तित्व' के प्रमाण तथा उसके 
निजत्व की सीमा मे ब्यक्तिव के विकास की प्रठिष्ठा। 


३--चिन्तन तथा अभिव्यक्ति की नई-नई राहों का जम्वेषण'। भाषा, शैत्ती 


दा्प और रूप के नय-तये प्रयोग । चिल्दन तथा अभिव्यक्ति क॑ रूप विधानों की 
परम्परा ग्रस्तता से विद्रोह 4 


४--कला को वाह्मारोपण'! से मुक्त रखने का आग्रह । 


भ--ध्यक्ति म॒ निजत्व” तथा निज की मह॒त्ता' बी चेतना देना। समाज की 
अपेक्षा मे व्यक्ति वी, सघ वी अपेक्षा म इकाई' यो महता की प्रतिष्ठा व 
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६--बौद्धिकता को महत्त्व । 


७--लेखक के लेखकोय व्यक्तित्व की स्वतस्न॒ता । 


सामात्यतः यही निष्कर्ष इस धारा के समीक्षा-सिद्धान्तों का आधार भी प्रस्तुत 
करते हैं, जो तीनों सत्यकों की भूमिकाओं, कवि-वक्तव्यों, दई कविता, आलोचता, 
निकप, नये पत्ते--आदि विभिन्न पत्र-पत्रिकाओं को सम्पादकीय टिप्पणियों, लेखों, 
प्रिमल की विचार-गोष्ठियों में पढ़े गये लेखों आदि में बिखरे हुए हैं । पुस्तक रूप में 
इस घारा के समीक्षा-सिद्धान्तों को प्रस्तुत करते के प्रयास अभी न के बराबर ही हुए 
हैं । केवल चार पुस्तक प्रकाश में आई हैं--वई कविता के प्रतिमान'*, 'मातव-सूल्य 
और साहित्य'*, 'नव-लेखन' ३ तथा “आत्मने पद! | 'तई कबिता क्े प्रतिमान' में 
हिलल्‍्दी! की नई कविता को आधार बना कर परिप्रेक्षण की नवीचता, मनोवैज्ञानिक 
पृष्ठभूमि, भाव-बोध के नये स्तर, सौन्दर्य-वोध के नये तत्त्व, ययार्थ के बये धरातल, 
मानव विशिष्टता और आत्म-विश्वास के आधार, प्रयोग, प्रगति और परम्परा, 
अहंबादी प्रवृत्तियाँ और सामाजिक दायित्व आदि प्रश्तों को लेकर व्यापक रूप से 
विचार किया गया है। 'मानव-पुल्य और साहित्य” में सम्पूर्ण साहित्य की आधार 
बनाकर साहित्य-समीक्षा को नई दृष्टि देने का प्रयास किया गया है। “नव-लेखन' में 
चिन्तन के नये स्तरों का सार-तर्तव प्रस्तुत करते हुए समीक्षा-सिद्धान्तों के प्रतिपादत 
के साथ-साथ प्रतिपादित सिद्धास्तों के आबार पर वर्तमान हिन्दी-साहित्य के विविध 
पक्षों का व्यावहारिक मूल्यांकन भी भ्रस्तुत किया गया है। इसी प्रकार आत्मने पर्दा 
में भी समीक्षा के सिद्धान्तों को प्रतिपादित करने का प्रयास हुआ है । 


चूंकि अधिकतर यह सब भयास एक विचार-मन्धन के स्तर पर ही हैं, अतः 
उनमें परस्पर भततवँभिनन्‍्स्य तो है ही, एक लेखक की मान्यताओं के स्तर पर भी मत- 
अभिनय और अन्तविरोध मिलता है। इसलिए इस घारा के किन्‍्हीं स्वीकृत और 
स्थापित समीक्षा-सिद्धान्तों का उल्लेख करता कठिव है, फिर भी उत्तका निष्कर्ष निम्न 
रूप में प्रस्तुत किया जा सकता है-- 


व्यक्ति-स्वातन्त्य को जीवन का सर्वोच्च मूल्य स्वीकार करते हुए इस वर्ग के 
आउझोचकों ले साहित्य की नई मर्यादाओं की स्थापना की है । व्यक्ति को सामाजिक 





३. नई कविता के अतिमान--लक््मीकान्त वर्मा । 
३. सानय-मुल्य और साहित्य--धर्मदीर भारती $ 
३. हिन्दी नव-लेखत--रामस्वरूप चतुर्वेदी 

४. आत्मने पद--अज्षेय 
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बाह्यारोपण विधि निषधों और व्यक्ति को समाज का अग्र मानकर उस पर जगाव 
गये अकुणो के विरुद्ध वेयक्तिक आन्तरिकता और भह्‌ वी जाग्रति वी चेतना देना इस 
बग की दृष्टि म साहित्य का प्रयोजन है । उनका क्यव है कि सामाजिवता ने ध्यक्ति 
वी चेठना को कुठित कर दिया है। समाज के विभिन्न शिविरों वी अपनी-अपनी 
मायताआ का आग्रह आज के मानव में भय का सचार करता है। ब्यक्ति अपनी 
सामथ्य और शक्ति खोकर समूह और समाज छा दास बन गया है । ब्यक्ति को इत 
दासत्व से मुक्ति प्राप्त वर अपने स्व और अह' का विकास कर अपने 'अल्ित्वा 
वी प्रतिष्ठा करने वी बौद्धिक जागरूवता देना ही साहित्य वी नई मर्यादा हैं। 
साहियरार को. मानव जस्तित्र वी यड़त परतों से उतर कर उसकी रक्त शिराओं 
मे चने वाले भय और साहस के सघप मे नय को पराजित करना है उसके छोदे-दोदे 
क्षण मे जीवन प्रक्रिया जो उद्भुद्ध करना है. उसकी नावनाओ के सूदषम-सेन्सूक्म 
न्तु मे स्फ़रित होने वाजे मानवीय मूल्य री विशदवा वो पहचानना है, यही नहं& 
बरन्‌ उसे इस सक्ट-काल के उखड़े-युखडे हुए अद्धष्वस्त प्लावनोत्तर सामाजिक ढांचे 
मे हर एक भटके हुए. ः्यक्ति वी जीवन प्रक्रिया उ अपना रागात्मक सम्दय स्मापित 
कर उसके जीवन के क्षणा को स्वत जीकर उसके द्वारा की गई मूल्यों की निजी 
खोज और उसके विशास के मम वा समय जेना है और इन समह्त उपब्धिया को 
साह्सप्ूवत्त मानव इतिहास के नय और सबसे पूण, प्राजल और प्रकाश्तमान य्रुय बी 
ओर प्ररित करना है। * भारतो न विदेशी विचारकों स सकर गाँधी विनोदा और 
गीता तक के उदरणों क॑ साक्ष्य पर व्यक्ति के स्व! के उन्मेष और व्यक्ति-स्वातन्ध्य 
यो मूलभूत जीवन मूल्य सिद्ध विया है। व्यक्ति-स्वाताज्य को जीवन-सुल्य स्वीकार 
बरते हुए इस जग के आलोचको ने साहित्य म नये परिभ्रक्ष्य अनुभूवियों के नये 
रूपातरण सौदय-बोध क॑ नय थरातल बौद्धिक जागरूकता, रह प्रकार के 
विविध विधानो की अस्वीकृति यथाथ के नये घरातलरे को स्वोकार करते हुएं 
माता है कि नई कविता सामाजिक स्वर पर भी मानव कौ ब्यक्ति निष्ठा को 
स्वीकार करती है। व्यक्ति की निष्ठा व्यक्ति की अनुभूति ठथा व्यक्ति वी विशिष्टता, 
जो भ्त्येक कला की चतन शक्ति है उन सभी भाव-स्तरों को अपना निजी स्वर प्रदाते 
बरती है | यह स्वर उस आत्मवोध का प्रतिष्ठित स्वर होता है जिसमे बाह्य आरोपथ 
की अपक्षा आर्मानुभव पर बविक 'ग़स्था व्यक्त की जाती है ॥//3 विचारो के क्षेत्र 
मे राजनीति का प्रवेश सामाजिक चित्रग म नव्य यधायवांदी दृष्टि और शिल्प वी 


१ 04 आस्था और पूल्य' (मानव, सूल्य और साहित्य)--धमदीर भारती, 
पृ० छ॥ 


२ नई कविता के प्रतिमाव--लद्ष्मौकान्त दर्मा, बृ० ३२ ३४५ ६२ १०४ मादित 
है| बह, यु० ४० 


स्वातन्न्योत्तर हिन्दी आलोचना [ ४७७ 


हृष्ठि से संघटव नव-लेखब की मौलिक मान्यताओं में से है ।”+ यथार्य के माम पर 
मात्र कुरूपताओं का वर्णत अयवा सामाजिक यवायंवाद के अन्तर्गत सम्भाव्य उज्ज्वल 
भविष्य का चित्रण--इन दोनों ही पद्धतियों को नव लेखन में पक्षधर और खंड सत्य 
के रूप में माना गया है । “सम्पृक्त और समग्र चित्र को भ्रस्तुत करता नव्य यथार्थवाद 
का मुझ्य उद्देश्य है।”* “रस-वोध की स्थिति अपने आप में आधुनिक मनोदृत्ति के 
अनुकूल नहीं है । साहित्य का दायित्व अब मूलतः रुचिर होना ही नहीं है । अपने नये 
दायित्वों के निर्वाह में भी नया साहित्य अपदी रुचिरता जितती बनाये रख सके 
यह अच्छा है, पर अन्ततः नये भाव-त्रोव के सम्मुख प्राचीन ढंग की रसग्राहिता महत्व 
नहीं पा सकेगी ।/३ "“आवेग, जावेश उत्साह तथा दया सम्भवतः वर्तमान सन्दर्भ में 
अउावश्यक-से हो चले है ।"***** प्रजातन्‍त्र की मौलिक मान्यताओं से विकसित नई 
कविता को इसीलिए मूलतः बौद्धिक रहना' है ।/४ “बौद्धिक दृष्टिकोण फी समुचित 
अभिव्यक्ति गद्य के माध्यम से ही हो सकती है, और यही कलात्मक विकास की नई 
दिशा भी है । उपकरणों का सूक्ष्म होता, कला की श्रेष्ठता का द्योतक है ।'' "इस 
हृष्ठि से कविता ने भी अपने उपकरणों को सूक्ष्मतर बनाया है । पहले तुक का आग्रह 
छोड़ा गया, फिर छन्द का और अब सस्भवतः ध्वन््यात्मक लय को भी कविता के लिये 
अनिवार्य नहीं माना जा सकता ।"** *“तई कविता के शिल्प का दूसरा पक्ष है-- 
विम्व-विधान ।”* "नई कविता की प्रयोगशीलता का पहला आयाम भाषा से सम्बन्ध 
रखता है ।'“'*' प्रत्येक शब्द का प्रत्येक समर्थ उपयोक्ता उसे नया संस्कार देता है। 

इसी के द्वारा पुराना शब्द तया होता है--यहीं उसका कल्प है। इसी प्रकार शब्द 
'वैयक्तिक प्रयोग” भी होता है और प्रेषण का माब्यम भी वना रहता है, दुरूह भी 
होता है और बोघगम्य भी ।''प्रयोक्ता के सम्मुख दूसरी समस्या सम्प्रेष्य बस्तु की 
है ।**“ कहाँ तक कवि नई परिस्थिति को स्वायत्त कर सका है (आयत्त करने में 

राग्रात्मक प्रतिक्रिया भी, और तज्जन्य वुद्धि-व्यापार भी है जिसके द्वारा कवि संवेदना 

का पुतला मर न बना रहकर उत्ते वश में करके, उसी के सहारे सबसे ऊपर उठकर 

उसे सम्प्रेष्य बनाता है), इसी से हम निश्चय करते है कि वह कितना बड़ा कवि है 

और फिर सम्प्रेषण के साधनों और तन्‍त्र (टैकनीक) के उपयोग की पड़ताल करके यह 

भी देख सकते हैं कि वह कितता सफल कबि है ॥75 








३. हिन्दी नव-लेखन--रामस्वरूप चतुर्वेदी, धृ० १८८॥३ 
३२, चही, पृ० १६६, २०२।॥ 

३. चही, पृ० २०१, २०२४ 

४. वही, चु० घ०३ 

५. बही, पूृ० मर १ 

&. तीसरा सप्तक (पुसिक्ा)--भद़ेय । 


भारतोय साहित्यधास्प और पश्चिमों समालोचना 
खिइयनापप्रसाद मिथ 


साहिय हृदय वा दृदय से व्यवस्ताय है। भाहित्य वा निर्माण हृदय की 
भ्ररणा उसकी अनुभूति द्वारा होता है इसलिए उसको ग्रहण करने के जिए भी हृदय 
चाहिए । जो सह्ृदृदय न होगा वह माहिय के निर्माण में प्रवाहित अन्‍्वर्धारां में अपना 
मेल नहीं मिला सकता । वह समान हृदय वाला होता है दूसरे के हृदय के समान 
उसका हृदय हो जाया करता है । प्रश्त होता है कि क्या सहृदय बेवल किसी द्वेंदस 
मे उठी अनुभूति का अनुभव बरके हो विरत हो जाता है ? सद्ृदय बी काब्यानुभूषि 
मे दो स्थितियाँ होती हैं । कंवल अनुभव करके रह जाना अथवा अनुभूति का द्वदय 
प्ररिति अभिव्यजन करना । दूसरे अनुभूनि के अनवर उसकी विदेचना भी करना । 
पहले को भावुव और दूसरे शो भावक कहते हैं। साहित्य क्षेत्र भ जब भावक का 
आगमन होता है ता शास्त्र निर्माण का बीजबपन दो जाता है। भावव' भावुक की 
भाँति साहित्य या काब्य के सम्ब व में अविचारित रमणाय उद्गार नहीं करता | वह 
बहुत सोच विचार कर वातें बहता है स्थापनाएँ करता हे। बहू तिर्माता निर्मित 
और ग्रहीता सबका विचार करता है। वह यह बतलाता है हि निर्माता के लिए 
क्या-क्या अभीष्ट है ग्रहीता के लिए क्या-क्या ग्राह्म है तथा निर्माता के लिए गयाजया 
त्याज्य है। ग्रहोता के लिए क्या-क्या अग्राह्म है जो प्रयोजनाय संग्राह्म है जबवा जो 
निष्प्रयोज्य और याज्य है उसका रूप या धम व्या है" इस प्रकार वह निर्माता का 
भी हितशासक होता है* ओर ग्रहीता का भी । शास्त्र इसी से साहित्य के लेन-देव में 
हित्साधता या हितशासना करता है--देने वाले दो भी ओर लने वाले की भी । गह 
हिमशासना सुविधारित होती है। इसमे किसी प्रकार का राण द्वेष गहीं द्वोता। 
भावक वी कृति विचारित सुस्य होती है | वह शासक होता है । 


१ “प्रवुत्तिन्द निवृत्तिइच पु सां येनोपदिश्यते 
तदर्माश्घोपरिश्यस्ते शास्त्र धरास्त्रविदों बिु ॥ 
२ शास्त॒त्व द्वितशासकत्दसु । 


है 


भारतीय साहित्यशास्त्र और परिचमो समालोचना [४७६ 


साहित्य पहले बनता है, शास्त्र उसके अनन्तर | पर शास्त्र चन जाने पर 
साहित्यकार के लिए उसका अवलोकन वांछतीय होता है, अनिवार्य हो जाता है। 
बित्ता शास्त्र की अज्ञा के उसकी उपज्ञा शासित नहीं होती, व्यवस्थित नहीं रहती । 
काव्य मार्य कठित भागे है, काव्यास्वाद विपास्वाद है, यदि शास्त्रहस्य का मनत- 
चित्तन नहीं किया गया ।'* पे 


कवि या निर्माता के लिए केवल शक्ति अपेक्षित नहीं है। निपुणता गौर 
अन्यात्त की भी अपेक्षा है। निपुणता लोक, काव्य, शास्त्र आदि के अवेक्षण से जाती 
है | जो साहित्यविद्या में बिना श्रम किए किसी काब्यनिर्माता की निर्मिति को देखने- 
समझने में प्रवृत्त होते हैं उतके सामने कवि के गुण कुण्ठित हो जाते हैं।* साहित्यविद्या 
में श्रम्न करने ज्ञाला कवि के भरुणों में सएन चढ़ा देता है । 


साहित्यशास्त्र का इतना महत्त्व होते हुए मी किसी तिर्माता का शास्त्रस्थिति 
के संपादन में प्रवृत्त होना वांछनीय वहों । ऐसे ही शास्त्र के चितन-मन्तव का अभ्यास 
करने पर भी ग्रहता को काव्य में शास्त्रस्थिति संपादन का अनुसंधान नहीं करवा 
चाहिए । शास्त्र मार्य-निर्देशश के लिए है। उसके विशेष आग्रह से काव्य बिंगड़ता 
है आर उसके विशेष हठ से कवि की स्वच्छेदता का अपहनन होता है । 


हिन्दी को साहित्यशास्त्र रिक्य में मिला । हिन्दी के मध्यकालिक कर्ताओं ने 
शास्त्रस्थिति संपादन की इच्छा इतनी प्रवल्ल कर दी कि उनकी रचना में रमणीयता 
की स्थान-स्थान पर कमी होते लगी। बाप-दादों की जो सम्पत्ति मिली, उसे ऐसे 
व्यापार में लगाया जिसमें मूल की भी हानि होने लगी, फल यह्‌ हुआ कि न कर्त्ता के 
हाथ चिज्ञेप लगा, न ग्राहक के हाय ही । यदि संस्कृत में साहित्यशास्त्र सुरक्षित न 
होता तो हिन्दी के मध्यकालिक आधचाय॑ नामधारी महानुभावों के सहारे उसका 
वास्तविक अनुशीलन-मनन-चिस्तन असम्भव नहीं तो कठित अवश्य हो गया था । 
सहस्नों वर्ष की इस कमाई को हम खो नहीं वैठे थे तो वहुत कुछ वेकार अवश्य रखा 
था । हिन्दी के मध्यकालिक कर्ताओं को साहित्यशास्त्र की आवश्यकता इसलिए नहीं 
हुईं थी कि उसके चिन्तन-मनन में विकास करवा है । उनकी फुंढकल या मुक्तक 
रचनाओं का महल उठाते में काव्य-शा्त्र ने ग्रारे का काम किया। रनों को फुंक- 


१. मंखक कहते हैं-- 
अज्ञातपांडित्यरहस्यछुदा ये काव्यमार्ये दघतेडमिमानस्‌ ४ 
से गाराडीयाननधीत्य मन्त्रातु हालाहलास्थादनमारमन्ते ॥/ 
व --भी क्ठचरित 
२. क्ुण्ठरवमायाति गुणः कवीनां साहित्यविद्याश्रसवर्नितेपु ॥ 


ड८० ] घश्दनावप्रसार मिभ 


फक कर चूना और बरी बनाई गई । अच्छे-अध्छ महल बने, बसने योग्य कम, देखने 
दिखान योग्य अविद । पर उसके सभार का दखकर मह वाई नहा रह सता हि 
हमारे पास जायदाद कम है. दापनदादों वी जमाई नहीं है। दम अपनी सम्पत्ति 
समृद्धि वा काई उपयोग प्रयोग नहीं जानत | इसमे लग जान का सुपरिणाम यह हुना 
कि हमने अपन 4 नदी खाया । फारसो वा राजनीतिक जदब-कायदा चाह जितना 
सीखा द्वो पर उसवा साहित्यिए जदद-कायदा नहीं लिया । उनरी जो सजघज दम द्घी 
उसका अपने दंग से अभिव्यजन भर बर दिया। सम्हत के साहित्यशास्त्र की अपणा- 
आवश्यकता हिस्दी से पहुत वी बिी भी भाषा को ए। प्रद्मर स नहीं हुई थी । 


हिन्दी का साहत्यशात्व का रिकप इसी से साथे सस्दत से मिला, प्राइुत या 
अपश्रग से नहां। प्रात और बपन्रण म सेप्राइत सस्वृत के साथ है, भपभ में द्व्दी 
या देशी क साथ । मरइत प्राइृठ का युग्म है। वहाँ भापाभद है, साहि यनेद नहीं | भाषा 
अद क॑ कारण प्राहत के व्यातरण अदृश्य पृषर बन पद खाहित्यतास्त्र पृषार नहीं बना । 
प्रादृत ना काय सस्‍्तृत म बने शास्त्रीय प्रया म ही चल जाता या। यहाँ ठक कि पिगल- 
भद भी नहीं था। गाया प्रांत शो विशपता होने पर नी नायी से भिन्न नहीं है । 
यदि कोई यह कह कि गाया से ही भाया बती ठो भी इतना ही विगलनेद है, अन्‍्यत्र 
विगतमेद नहीं । पर अपभ्रश से पिगवनद भा हो गया। मच्छकृत प्राइत में बण« 
बत्तों का प्रयोग हाता था गाया आर्यो वे अतिरिक्त | अपभ्रत से मात्रावृत्ता का प्रमोग 
प्रधान हुला | वघ बृत्ता मे नुशत अपशित ने था, अपकण के मात्रान्वत्तो को नादतर्रद 
की वृद्धि अपेक्षित हुई । तुरार बी योजना हुई । पर साहिन्यगास्‍्त्र पस्डठ मा हो रहा 
जनो ने ब्याव रण वा सहारा लकर अपध श का प्रपोग बहुत किया, पर साहित्यशाक्तत 
सस्कृत का ही रहा । हाँ प्राइत वी जाति सस्दृत वी साहित्य शास्त्र-सम्बन्धी धरोहर 
पर ही वह अववम्बित नहीं रहा, उसने अपन माध्यम से भी उसे प्रस्तुत करने व 
मु प्रयास दिया । पर वहाँ भी साहित्यज्षास्त्र के लखक या अनुवत॒क गिने-घुने ही 
है। जैनों के प्रथा का सहारा हिंदी वालो ने नही लिया, हिन्दी बालों के लिए वे 
सुलम ही वहाँ थ, प्रथागारा मं बद पड़े थे या जनब धुओं के घरो म ही वेठनो से छुलते 


ये। सोकप्रवाह मे वे नहीं बाए। अर्थात्‌ ब्याकरणभेद ओर विगलभेद होते पर थी 
साहित्य भेद नही हुआ । 


साहिय दा निर्माण इस देश मे बहुत प्राचीन है। साहित्यशास्त्र वा निर्माण 
भी बहुत प्राचीन है । एक ओर वाल्मीकि पर तो दूसरी ओर भरत पर दृष्टि जाठी 
है। वाल्मीकि ने काब्य अर्थात्‌ थव्ययाव्य बा तिर्माण जिया, भरत ने सादगगास्त 
था दृश्य काम्यशास्त्र का विवेचन विया। वाल्मीकि की रामायणीय क्या कुशीसव ने 
गाकर सुनाई, कुशीलव जभिनेता को नी बह्धत हैं॥ नादयशास्त्र मं अलकारों को 
भी विचार है जो धन्यकाब्य के लिए भी उपयोगी है। जंस निर्माण में काव्य बौर 


भारतोय साहित्यशास्त्र और पक्चिमो समालोचना [ अ४प१ 


नाट्य अथवा श्रव्यकाब्य ओर हड्य काव्य दो श्रवाह हैं वेसे ही साहित्य-शास्त्र की 
भी उभयविघ घारा है । एक वह है जिसमें शब्दार्थ के चारुत्व के उत्कर्प का विचार 
होता आया । दूसरी बह जिसमें शब्दार्थ की स्सवता का बिचार प्रमुख हुआ । पहली 
पारा का सम्बन्ध मूलतः श्रव्याकब्य से है, दूसरी मुलतः हृ्य काव्य से सम्बद्ध है । 
आगे चलकर दोनों घाराएँ मिल गई ; पहली धारा काब्य के बॉकपन का विचार करती 
है, बह वफ्ोक्ति या अतिक्रयोक्ति पर अधिक ब्यान देती है । उनके यहां काव्य की 
विशिष्ट पदरचना का विभाजन वक्ता या अतिशयता से होता है। पर बकोक्ति के 
अतिरिक्त भी वाइमय होता है । उसको स्वभावोक्ति कहा गया। दण्डी ने स्पष्ट ही 
कहा कि वक्रीक्ति ओर स्वभावोक्ति के भेद से वाहुमय दो प्रकार का होता है । पर इस 
स्वभावोक्ति का विस्तृत विक्ञार नहीं किया, जाति-ल्‍्वभाव कहकर उसे छोड़ दिया। 
स्वभावोक्ति विभाजक धारा नहीं थी । उधर दृश्यकाव्य से रत का विचार प्रमुख 
हुआ । पहले प्रवाह ने निर्माता पर अधिक ध्यात दिया, निर्मित पर विशेष दृष्टि रफ्ती, 
चर्णता का प्रमुख विचार किया । दूसरी थाद्य चर्वणा के चिन्तन में लगी। 
निर्माता व्यक्ति से प्रहीता जाति पर उसका ध्यान विज्ञेप रहा। हृश्य काव्य 
में स्वभाव की योजना स्थान-स्थान पर करनी पड़ती थी, पर इनकी हृष्टि रस पर 
थी। इसलिए थ्क्ति के रूप में उसकी विचारणा नहीं हुई, व्यक्ति के रूप में हुई । 
नेता के प्रपंच में स्वभाव का कुछ विचार आया, जितना रस के विवेचन के लिए 
अनिवार्य था। नेता के ध्रीरोदात्त, घीरोद्धत, घोरललित और धीरमशांत भेदों में सर्वत्र 
'धीर' शब्द ध्यान देने योग्य है। यह रख की दृष्टि के कारण है। इसी में नायिका 

भेद का भी भर्पंच है। श्रव्यकाब्यप्रवाह या चारुत्वश्रवाह में से हिन्दी में वफ्ोक्ति मत 

का विचार एकदम नहीं, यहाँ तक-कि वक्तोक्ति अलंकार का स्वरूप, काकुवशोक्ति को 

निरूपण, भी संस्कृत आलंकारिकों से भिन्न हो गया। वाच्य से व्यंग्य की ओर चले 

गये हिन्दी वाले । रीति-मत का विचार भी सर्वांगनिरूपण के साथ ही साथ है, वह 

भी क्रधिक्रतर छोड़ दिया गया है । अल्लेकारों की उपनागरिकादि वृत्तियाँ ही ली गईं। 

अतः अलंकार-मत ही यहाँ गृहीत हुआ । अन्य सबको रीतिकाल के आपचायों से छोड़ 


ही दिया । 


हृश्यकाव्यप्रवाहू में ध्वनि का विचार पृथक नहीं, काव्यांगों के साथ ही है । 
रुस-सम्प्रदाय अमुखता से आया । उसकी दो शाखाएं हैं, जो संस्कृत में भानुभट्ढ की 
दो पुस्तकों 'रसमंजरी” और “रसतरंग्रिणी' से स्पष्ट हैं ॥ एक रसभाव का विचार, 
दूसरे तायकतायिका मेंद का विचार ! रसभाव-विच्यार में भी रसराज स्युज्भार का 
बिचार प्रमुख हुआ । समग्रुथ भक्ति संप्रदाय की बहुत सी वातें ल्रेकर भी माघुर्मादि 
भावों के विचार में ये लोग नही पड़े, उज्ज्जलतीलमणि, भक्तिरसामृतर्सिषु स्रे अपना 
सम्बन्ध नहीं जोड़ा। जितना स्रल-सुवोध सर्वग्राह्म हो सकता था उतना हो जिया । 
फाससी-त्ताहित्य से प्रेरणा हो ग्रहण की गई । कई काव्यप्रवृत्तियाँ ली गईं, पर.. उसके 
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साहित्यवास्त्र से काई सम्दव नहीं जोड़ा पया। फारसी-साहित्य का सदाषा ठो 
आया, पर अदद-बायदा नहीं छारा। जो दुछ बाया वह भारतीय प्रवाह में मिल 
गया, टिन्दी-्साहिल्य जनक ग्राह्य प्रयृत्तिया का समा चस रहा था ॥ जनता से दासह- 
मासा, शास्त्रीय प्रयाह से पुछतु भोर फारता सराप्रा छे खिसनल् फिर नखमिश् का 
ग्रहण टुआ | पर साहियद्चास्त्र का विवेचन अपना द्वी रहा, उसी में से झपन बजुभूल 
चुनाव कर विया गया। इस साद्दियघास्त्र हा उपयोग उमालाबना के लिए बहुत 
थाड़ा हाता था । घात वृद्धि के जिए, परम्परा की जानतबारी के ज्ञिए, लय के 
स्वस्पवोध के लिए ही इसह्य अधिक उपयोग हांठा रहा । बहाँन्वद्दी योरी बालोचना 
भी मिलती है, विध्पतया टीह्ाजां मं ॥ 


अब समावाचना पर आइए । ममायोचना हिंदो यो रिकय मे नहीं मिलीय 
यह स्थानान्तस्प्रराह या बसम है जो अप्रेजो के माध्यम मे पश्चिम सर आई। सिद्धान्त 
और व्यवहार इसके दा पहदू हैं ।॥ सिद्धात मे सामान्य जाति का विचार रहठा है, 
ब्यवहार म विश्वेप की उसी के आघार पर छानबोन को जाती है। इसमें स्पवह्याराक्ष 
प्रबत है। पश्चिमी जालोचना वा नी अपना बड़ा प्राच्ोन इतिहास है ॥ गूसात ओर 
रोम ऐसे प्राचीन देशा की संस्कृति के विरास कु बोच उसका विकास हुआ है तथा 
अफलातून एवम अरस्तू ऐसे मनोपियों बी विधारपरम्परा से उसका सम्बन्ध है। 
उसका विवास महृत्वपुण हुआ । वहाँ गित्य नंदीन विचारसरणियाँ सामने आदी 
रहती हैं। साहित्य की झृठि के ही नहीं, क्रातोचना समालोचना के भी विविध प्रवाह 
वहा चल पढ़े हैं। उसम बहुत उपयोगी बात हैं । उनवा अपने साहित्य दे अप्ययत 
में आना श्रेयर्कर है । पर उनकी अनुहृति समालोइना मे भी करने बा परिणाम यह 
है. कि बासोचना निर्मितपयवसायी नहीं होठी । अधिकतर निभित को सामने रखकूर 
समालोचना नहीं हाठो । आलोचना रो हो घ्यान में रखकर निमित वा अदलोबन- 
प्रयवक्षण होता है। यद्यपि हिन्दी म प्रवाधु य निर्माण हां रहा है, पर उसमें अपनी 
विेषताएँ भी उभर रही हैं, ऐसी विधेषताएँ जिनका उल्लेख पश्चिमी आसोचकों से 
अपनी बिकाससरपि म॑ नहों किया है । पर पश्चिमी आलोचना का पदानुसरण करने 
बा फल यह है कि यहाँ नया आलाचनात्ास्त्र नहीं बन पा रहा है । 


आधुनित युत्र में जन्नेजी-साहित्य के सम्पक म आन से हिन्दी साहित्म मं 
केवल साहित्य की विविध शाख्यजा को छंजता का ही विस्तार नहों हुआ, उ्ते 
ज्ाखाओ ओर प्रवृत्तियों क विचार के लिए अग्रेजी-पाहित्य बी आवोचना वा ञ्ो 
सहारा लिया जान सगा। सप्रति अग्रेजी झाहित्य-समालोचना को जितनी जानर्ारी 
पछ्ित व्यक्ति को होती है उतनी खाहित्यशास्त्र वी नही । जस हिन्दी मे साहित्मघास्तर 
का नूतन विचारामेष नही हुआ, सारा विचार सस्कृठ से ले लिया पया, उसी प्रकार 
समालाचना के लिए भी नुठत विच्ाग्रेन्मेप प्राय नहीं के समान दिखाई देता है । 
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अंग्रेजी में जो विचार वहाँ के आलोचकों ते किए है उन्हीं की उद्धरणी अधिकतर 
होती रहती है। अंग्रेजी-साहित्य मे समय-समय पर जो नई-तई पद्धतियाँ चलती है 
उनका अनुकृतिरूप में ग्रहण और उसके लिए उनकी क्षालोचता का अनुग्रहण होता 
आए रहा है ( जितने श्रकार के वाद वहाँ दिखाई पड़ते हैं उठने प्रकार के वाद यहाँ 
भी आ जाते हैं। शास्त्र शासत् का भी कार्य करते थे। उमालोचना से शासत का 
कार्य बन्द हो गया ; शास्त्र कर्ता-निर्माता की भी सहायता करता था, पराठक-धोता- 
ग्रहीता की भी सहायता करता था । समालोचना का सम्बन्ध कर्ता-निर्माता से उत्वा 
अधिक नहीं जितना ग्राहक-सामाजिक से । आधुनिक दुग में अनुसंधान के उन्मेप ने 
भी विल्नक्षण स्थिति उत्न्न कर रबी है। अनुसंधात करने वाला मुतन तथ्योपलब्धि 
और नूतत व्याख्या से जित्तता सम्बन्ध रखता है उतना समालोचना से नहीं। समा- 
लोचना की आवश्यकता जतत्ा को उतनी नहीं है जितनी अव्ययन करने वाले परीक्षा- 
भियों को । फल यह हुआ है कि आलोचना लिखने वाले अनेक हो गये है, तये-नये पैसरे 
से एक ही श्षाज-स्ज्जा सामते आ रही है । समालोचना का गम्भीर विचार करते वाले 


गिने-चुने ही है । 


इधर संस्कृत साहित्यशास्त्र के प्रमुख ग्रन्थों के अनुवाद प्रकाशित हुए है जिनसे 
एक लाभ यहू अवश्य हुआ कि संस्कृत साहित्यशास्त्र के सम्बन्ध में बहुत-्सी ऊद्पर्टांग 
शक्तियाँ बन्द हो गईं या वन्‍द होती जा रही है । पर साथ ही दूसरा नया प्रवाह चल 
पड़ा है, साहित्यशास्त्र फा वैज्ञानिक विश्लेषण । वज्ञा निक विश्लेपण उपयोगी है, पर सबको 
उसमें हाथ नहीं डालना चाहिए | उसके वैज्ञातिक विश्लेषण का परिणाम यह है कि 
साधारणीकरण की विलक्षण व्याख्याएँ होने लगी हैं, गुणों का विलक्षण विवेचन होने 
लगा है। भारतीय साहित्यशास्त्र के ऐतिहासिक विकास का विचार पृथक्‌ ही रखता 
चाहिए । पश्चिभी समालोचता के साथ उसको मिलाना या उसमें पश्चिमी समालोचना 
को जोड़ना संगलकारी न होगा । भारतीय साहित्यथास्त्र का अध्ययत्त अवश्य हो और 
अनिवाय॑ हो, पर उसमें प्रश्चिमी मेल मिलाकर उसे बिगाड़ा न जाग। साहित्य- 
शास्त्र के अध्ययन की पराडुमुखता का परिणाम समाह्नोचता के युग में यह है कि 
आलोचता-शास्त्र अपता महीं बन रहा है। हिन्दी के सध्यकाल में कवियों ने अनेक 
चक्तियाँ ऐसी कहीं जिनके आधार पर अलंकार के क्षेत्रों मे नृतत़ विचारसरणि का 
संकेत किया जा सकता था, पर उस समय किसी ने ऐसा नहीं किया । संप्रति जेंग्रेजी 
की प्रेरणा से साहित्य की जिन-जिन शाख्याओं में निर्माण हो रहा है, उन-उन का विवेचन 
आलोच्य ग्रन्थों के विश्लेषण से कम, अंग्रेजी समालोचता के ग्रन्थों के आधार पर 
अधिक हो रहा है । जब तक तया आलोचना-शास्त्र नही बनता हिन्दी के कर्तू त्व का 
उीक-ठीक अध्ययन तो हो ही नहीं सकता, आलोचना के कतूं व को संस्कृत साहित्य- 
ज्ञास्थ और पश्चिमी आलोपनाशास्त्र की वहुत वड़ी चुनौती भी वती रहेगी । 





४«६६ ] आचार्य तनन्‍्ददुलारे बाजपेयो 


सैतिकता से कया सम्बन्ध है। यह इसका विवच्य दिपय है । तीसरा प्रशत मावना और 

बुढ़ि के स्वरुप और दोनो के अन्तर का है। साहित्य यदि भावनात्मक वस्तु है, कौर 
यदि उससे बुद्धि का खमाबान नहीं होता, ता भावनात्मक उस्तु वी ग्राष्ठता के 
पिद्ध होगी । ड़ प्रश्न का विदचन दशन शास्त्र बौर मनोविज्ञान के माध्यम से 


हा है। 


प्लटो के पश्चात्‌ अरिस्टोद्ल ने पश्चिमी साहित्य-चिदन को ध्यवस्था दी 

और उत सूहई भुमि पर अ्रतिष्ठित किया । प्लेटों की प्रतिमा मौतिक और सृजनशील 
थी, विस्छु अरिस्टोट्ल वा वाय विश्वेपषण और व्यवस्था-अ्रमुंख था। ४>(वैटो वी 
भति उसने नी दीब्य बो अनुृति बताया परन्तु वाब्य क साथ सगरीत, नृत्य, चित्र+ 
मू्ि लौर बास्तु-इलाओ को भी उसने अनुकृति-मूतक वह कर एक ही श्रेषी मे रखा । 
इन कौ,समरूपता का निरूपण करन क साथ इनके अन्तर का भी अरिस्टोट्ख 
ने दिखाया । अनुईति के माध्यम (घब्द लय आदि), बनुहृति के आलबन (नायक, 
तामिका आदि) बोर अनुइृति ही इोवी (हाय श्रध्य बादि) के आघार पर विभिरन 
में अपवा एक ही बला वी विभिन्‍न इृतिया मे अन्तर आ जाता है, विभाजन 

और वर्गोकिरण वी स्वाभाविक प्रतिभा क अनुसार जरिस्टोदूल न यह काय सम्पन्न किया। 
इतने से ही सम्तुष्ट न होकर वह काव्य के नदों (प्रगति, आख्यानक, रूपक 
आदि) का उल्लेख करता है उनवो पारस्परिक तुलना उपस्थित करता है और एक 
बगेप बब्य रूप (दुखाल्त नाटऊ) को उरर उसके समस्त उपकरणों (व्तु, पात्र, 
स्वाद, गीठ आदि) की प्री छानवीन करता है। यह ख़ब समीक्षा वा व्यावहारिक 
हप है जिंसे लेकर पश्चिमी साहित्यारोचन बासे बरा है। अपनी इस ब्यावद्वारिक 
बुद्धि वे कारण अरिस्टोटल ने नात्य सम्ब'ी कतिपय नियमों का भी निदेश किया हैं, 
से सकततन 40 हक! समय-सर वन बोर वस्तु-सकलन) का नियम अत्व- 

पिंक प्रसिद्ध हुआ जोर जिसक पक्ष विपक्ष म यूरोप के जनक संतिमानों को ओयेप 
बुढि स्यय अरनी पही। यहा नहीं, अरिस्टोटल और आगे बढ़ा और उसने काव्य 
(ताव्ब) मे प्रयुक्त हात वाली थाया या घब्दावदी क सम्व घ मे भी अपने निणय दिये । 
प्रकार का क व्यावहारिर विवेचन का पराकाष्ठा पर पहुँचाकर अरिस्टोट्ल 

आये जा: जम म्रमीक्षक्षा को नियमानुउंन का पाठ पढ़ाया । उसमे प्लेटों की 

बति उच्चतम उद्भावना ओर छिद्धान्त-निरूपण की घक्ति न थी ॥ अवरणव यद्यपि 
उसने प्वेंटों की सी दुदा'त यलतिपाँ नही की हैं, किन्तु प्डटो क समान मौलिक विचा- 
हक वी प्रवाहिणी नी उसने योरुप को नहीं प्रदान बी ॥ उसने दिया निद्मयत इस्तु 
हु विश्लवण और अत्यधिक नात्विक विभाजन और वर्यकरण । अरिस्टोट्ल को 
पूरक, अनवातक संदधान्विक समस्याओं को भी जम दिया परम उसझी 


ब्याः 
हम की उस सरणो छा निर्माण करना था जो आये 


यादचात्य समीक्षा : चैड्धान्तिक विकास [ ४म७ 


/  सैंद्धान्तिक भूमि पर अरिस्टोट्ल के विचार प्लेटो के विचारों से अधिक आगे 
नहीं जाते । प्लेटो ने कब्राओं को अनुकृति कह कर उन्हे अनुकार्य (जगत) से नीचे का 
' सत्य बताया था। अरिस्टोट्ल इस सम्बन्ध में मौत है। अनुकृति से इन दोनों का 
/आशय केवल जगत्नू की वस्तुओं और व्यापारों का चित्र आँक देने या आभास दे देने 
मात्र से जान पड़ता है । तभी तो ये काव्य-तथ्य को जगत्‌-तथ्य से नीचे को वस्तु बताते 
हैं | काव्य और कलाओं से आतन्द मिलने की बात भी दोनों ते कही है, परन्तु यह 
आनन्द काव्य का अपना आनन्द न होकर उसमें निहित नतिक वस्तु का आनन्द है । 
इस सम्बन्ध में भी दोनों प्रायः एकमत है। '"अरिस्टोद्ल ते अपने 'केथारसिस' तमाम के 
प्रसिद्ध सिद्धान्त द्वारा दुल्ला्त चाटक से भिलने वाले आनन्द की व्याख्या की है । करुणा 
और भय के भावों के उद्बेक से दर्शकों का मानसिक अवसाद तिरोहित हो जाता है और 
चित्त की निर्मल स्थिति हो जाती है ! इसी निर्मल स्थिति की अनुकुल-वेदनीयता ही उक्त 
आनन्द की सृष्टि करती है । इस व्याख्या या विवरण से भी यही घ्वनित होता हे कि 
दुखान्त नाहक में चित्रित उच्चकोटि का नैतिक संघर्ष ही करुणा और भय के भावों 
को उद्दीप्त करता है, अतएव केवल उसी कोटि का नैतिक चित्रण ही नादूय दर्शकों 
में आनन्द को निष्पत्ति कराता है, अन्य नहीं। इस दृष्टि से अरिस्टोट्ल का यह 
विवेचन भी प्लेटो के नैतिकता-मूलक काव्यानत्द के आनन्द से आमे नही बढ़ता । बुद्धि 
और भावना के इन्द्र को छानबीन भी अरिस्टोदूल ने नहीं की ।४ 


विभिन्न कलाओं का अन्तर बताते हुए अरिस्टोद्ल ने कलाओं के माध्यम 
आलंबन, शैली आदि की जो चर्चा की है, वह भी अधिक तात्विक नहीं । अगगे चलकर 
उस पर सैद्धास्तिक चर्चाएँ आरम्म हुई और यह विवेघत होने लगा कि इस भेदों के 
ह्वारा कलाओं का तुलतात्मक उत्कर्प आँका जा सकता है या नहीं। काव्य की अपेक्षा 
हम संगीत या चित्र आदि को हीनतर कला कह सकते हैं या नहीं । हृत्तरी समस्या 
यहू भी उठी कि उपादानों की भिक्षता के कारण बया प्रत्येक कल्ला-प्रकार (चित्र, मूर्ति, 
काव्य आदि) के भिर्माणात्मक आदर्श अलग-अलग होंगे या भावाभिव्यंजत का एक ही 
भांदर्श सब में व्याप्त रहेगा ! इन अश्तों पर लेसिग, दोगेल, ऋरोचे आदि आधुनिक 
विद्यारकों ने सेद्धान्तिक विचार व्यक्त किये है । 


“अरिस्टोट्ल ने काव्य के विविध रूपों ( आख्यातक, गति, नाट्य आदि ) 
और नाठक के विविध उपकरणों (वस्तु, चरित्र आदि) का जो विशद विवेचन किया 
है वह पश्चिमी साहित्य में व्यावहारिक आलोचना का मुख्य आधार बन गया । कुछ 
जे इन रूपों और उपकरणों को ही इतसी प्रमुखता दे दी कि इसका निर्माण फरने 
वाली कवि की अन्तरंग प्रेरणा और प्रतिभा उपेक्षित होने लगी । इस प्रकार 
साहित्य के सिद्धान्त और व्यवहार में अन्तर बढ़ने लगा और अन्तरंग को छोड़ कर 
लोग बहिरंग को प्रधानता देने लग । यही प्रदुत्ति साहित्य में रोतिवाद या लक्षणन््रंयों 
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प्राचीन युग 


पश्चिम की साहित्य-समीक्षा के सम्पूर्ण विस्तार को एक सामान्य तिवल्ब बी 
स्लीमा मे वाँघ सकना एक बासान याम नहीं है। परन्तु उसकी प्रगति बी क्रमिक 
कहानी सक्षेप में कही जा रूकती है। आज हमारे देश मे जो नया साद्दित्व रचा जा 
रहा है, उसे कुछ लोग पश्चिम के नवीनतम पैमानों पर परखना चाहते हैं। पर इसके 
लिए दो बातों की जानकारी आवश्यक है । एक यह कि वे नेगे पश्चिमी पंमाने क्या 
हैं जौर उनकी प्रयोग विधि क्या है ? दूसरी यह कि उनकी प्रद्ृति और परम्परा न्‍या 
है, वे किन सामाजिक और सास््तिक परिस्थितियों को उपज हैं और उमम हमारे 
नये साहित्य का मापदण्ड बनने की क्षमता कितनो है ? सम्भत्र है इसवी दूसरी बात 
का किसी हद तक अप्रासपिकू समझा जाय, वयोंकि जब नये साहित्य वी परीक्षा के 
लिए पश्चिमी पंमानो का प्रयोग होन ही समा है, तब उनकी उपयोगिता का प्रल 
उठाना, पानी पीकर जाति पूछने की ही भाति, व्यय है। फिर नी हम यह अस्व्रीजार 
नहीं कर सकते कि अनमिल सम्बन्ध वाछतीय नहीं होते, वे आज नहीं तो बल टूठेगे 
ही। ऐसी स्थिति में हमे इस सम्दय वी जाँच बरनी ही चाहिए, और यदि से 
हिन्दी साहित्य और नव्यतम पश्चिमी सभीक्षा वी जोडी बेमेल जान पड़ती है, तो 
इस सम्बंध वो सुधारने, या आवश्यक हो तो तोड़ देने म भी हिचवना नहीं चाहिए | 
हमे मह नी देखना है कि हमारे नये साहित्य के साथ हमारी लपती समीक्षा भी 
बढ़ती था रही है। उसके नेस्िक विकास को कृत्रिम उपायो से अवस्द्ध कर देना 
हमारे लिए ठीक न होगा । नवोनता को दौड में दया हम पश्चिम वी बरावरी कर सकते 
हैं ? कर भी लें तो दया यह दोढ हमारे लिए हितकर होगी ?ै इन प्रस्तो के साथ 
मूलवती समस्या गह भी है कि हमारी राष्ट्रीय सस्दृति घयता स्वतन्त्र अस्तित्व रखेंगी 
यथा दह प्रश्चिम वो नकल बनकर उसके पीछे-पीछे चलना चाद़ेंगी रे इस उसके हुए 
डिन्तु ज्वलन्त राष्ट्रीय प्रश्न को सामने रखकर हो हम यह निदन्ध लिखने बैठे हैं! 

है 
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शाचीन ग्रीस में आज से प्रायः ३०० वर्ष पूर्व ब्लेटो और अरिस्टोद्ल नाम के दो 
प्रस्यात दार्शनिक और विचारक हो गये हैँ । उन्होंने ही पश्चिम की चाहित्य-समीक्षा का 
सविधि सूत्रपात किया था । आदिम दार्शनिक प्लेटो के साहित्य-सम्बन्धी विचार जितने 
माभिक हैं, उत्तने ही! तलस्पर्शी भी। यदि उसने अपने, निर्णयों में हिमालय ज॑त्ती 
गलतियाँ की हैं तो अपनी उद्भाववाओं में गंगा जैसी सिर्मलता भी प्रदर्शित की 
है + उसीने पश्चिमी समीक्षा के प्रसिद्ध अनुकृति सिद्धान्त की प्रतिप्ठा की थी । 
साहित्य हृश्यजगतु को वस्तुओं और व्यापारों की अनुकृति है, इसी प्राथमिक तथ्य पर 
पश्चिम की साहित्य-समीक्षा छड़ी हुई थी । प्लेटो की हुसरी मौलिक विष्पत्ति यह है 
कि साहित्य में मनुष्यों को प्रभावित करने की अपूर्व शक्ति है, और यह शक्ति साहित्य 
ते घराप्त होने वाली सुखानुभूति या आनन्द्र पर आधित है। उसकी तीसरी उद्भावना 
जो किसी अंश तक ऊपर की निष्पत्ति से सम्बद्ध है, यह है कि साहित्य की प्रक्रिया 
बौद्धिक नहीं है, वह भावनात्मक है । कविगण वुद्धि से प्रेरित होकर नही, एक अलौकिक 
भावता से परिचालित होकर काव्य-रचना करते है । अतएव काव्य का अलनन्‍द भी 
भावनात्मक होता है, वौद्धिक नहीं । 


इन तीनों तथ्यों के आधार पर पश्चिम की साहित्य चिन्ता आगे बढ़ी। स्वयं 
प्लेटो ने इन तथ्यों पर अपनी जो प्रतिक्रिया व्यक्त की वह आश्चयंजनक रीति से 
नकारात्मक है। किल्‍्तु फिर भी वह मुल्यवात्र और महत्वपूर्ण है, क्योंक्ति आगे के 
विचारकों मे उसके इन नकारात्मक निर्णयों का भरपूर उपयोग किया है और अपनी 
शोधों हारा उक्त तनिर्णयों की भ्रामकता सिद्ध की है ! प्लेो का पहला नकारात्मक 
निर्णय यह है कि अनुकृति होते के कारण काथ्य तात्विक वस्तु नहीं है । यह सत्य से 
दूर है। उसका दूसरा तिर्णेय यह है कि काव्य में श्रेष्ठ चरित्रों के साथ निम्नकोडि 
के चरित्र भी चित्रित होते हैं। अतएव यह नैतिकता से भी द्वुर हैं । यदि उसे नैतिक 
बनना है तो उसमें केवल श्रेष्ठ चरित्रों का निर्माण होना चाहिए, इतर चरित्रों का 
नहीं । तभी उससे प्राप्त होने वाला आवन्द सात्विक और भ्राह्य होगा । प्लेठो का 
तीसरा निर्णय यह है कि काव्य का श्रभाव वौद्धिक और चेतनात्मक न होकर भाववा- 
त्मक और पराशविक होता है । बह हमारी चेतन-वृत्ति और विवेक को जाग्रत न 
क्र बात्म-विस्मृति और तल्लीनता लाता है, अतएवं वह आदर्श प्रजातन्त्र के लिये 
त्याज्य है। * 


ब्लेदों की ये उद्नावनाएँ और निर्णय पश्चिमी साहित्य-चिन्तव को तीन अमुस 
सरणियों में अग्नसर हुए है । पहली सरणी साहित्य की तात्विकता के सम्बन्ध की 
है। साहित्य यदि अनुकृति है तो वह तात्विक क्यों नहीं--यही इस' सरणी की प्रमुख 
जिज्ञासा है। इस बिंपय का विवेचन पश्चिमी 'मेटाफिजिक्स” (तत्वास्वेषण शास्त्र) 
की सीमा में किया गया है । दूसरी जिजासा नीतिशास्त्र-सम्बन्धिती है। साहित्य का 
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के प्रवेश को होती है । अरिस्टोटूल ने न कवल बह्य के इन नैंसगिक भेदों और उप 
करणों का मिरूपण विया, उसने कतिपय नियम निदत भी किय जिनमे सकलन-उम्बधी 
नियम मुख्य हैं। एक ही नाटक मे सुखात्मक और दुल्ात्मक दृश्यों का प्रयोग न करने 
का निपेधात्मक नियम नी उसी ने बनाया । एसे ही विधि निर्षधो की खखला क्रमथा 
कठोर होती हुई माहिय का पूरों तरहजबड़ जेती है पोर तब उसमें स्वतन्त्र उर- 
जावना के लिए स्पान महों रह जाता । यूरोप म घीरे किल्तु निश्चित ग्रति से वह 


समय आ रहा था जब साहित्य नियमों से पूर्णता अनुझादित ओर बाबद्ध कर 
दिया जाता । के 


ईसा की पहली शताब्दी आसप्रास यूरापीय साहित्य बौर समीक्षा रीति 
के बन्धन म॑ बेधने लगी । इसी के साथ एक अन्य सकट भी उपस्थित हुआ । ग्रोक 
प्रजात-त्र और ग्रीस ही सम्यठा का विघटन हो चला और रोम में ठृरोपीय सम्बता 
का नया कन्द्र बनन लगा । मत्रान्ति-क्ाल वी सह परिस्थिति भी विवास के प्रतिकुल 
हो थी। फिर इसी समय 'उप्ट्रीय घम की नई स्थापना हुई डिसने फऋ्रमागत काब्यों 
और क्लाओ को जार स अ्क्ञझचार डाठा। खप्ट्रीय धम निवृत्तिमुख़ी और वेराम्य 
प्रधान था । अपने पहित्र आवेश मे उसने ग्रीस बी सुन्दरतम कला ओर काव्य" 
साहित्य को सोक्चि कह कर अस्पृश्य करार दिया। दृष्ट की शिक्षा 
अथवा पारलौकिक थी । ग्रीस की लोक्मुखी कला उक्त शिक्षा के अनुकूल न थी। 


एक नय और जन्तमृख जीवन-बादछ का पहला आघात यूरोपीय कला-विकान के तय 
घातक पिद्ध हुजा । 


ग्रीक अस्तगमन को इस सध्या-वला मं लोजिनस (या लौजाइनस) नाम का 
चुक्र नक्षत्र साहित्याकाश म आया, जो कुदाचित्‌ प्रीक॒ सम्यवा का अन्तिम आलोब- 
स्थान था। उसने पूववर्ती झताब्दिया वी सम्पूर्ण साहित्य-साधना की शक्ति समेद कर 
साहित्य और साहित्यकार के उच्च उत्कपष की घोषपा वी । प्लेटो की भावात्मरू 
पद्धति पर चलते हुए लौजिनस ने सृष्टि क श्रेष्ठवम आणो मनुष्य की सर्वोच्च शक्ति 
के प्रतिनिधि रूप म कदि और काव्य-प्रतिभा वी धम्यथना की। काव्य केदल सुख 
नुभूति या शिक्षा का साधन नहीं है, वह अलौकिक बानन्द में विभोर कर मनुप्य मो 
दिव्यतर स्थिति मे पहुंचा देन बाला आदल उपकरण है । प्लेटो की भाँति लोजिनस काव्य 
भावना और नेठिक्ता के द्वाड़ से व पढ़कर जलौविक और ईश्वरीय प्रेरणा से शाप्त 
प्रदाय के रूप म काब्य वो नैतिकता स महतर मानता दै। नेतिकता ही वयो, हमारे 
बुद्धि और बिचारपा का नी अतिक्वान्त करके कवि बी कविता अपने बदम्य प्रकाश 
से हम भातोविठ और विमोहित कर देतो है| काव्य का यह अतिवामक पु 


“सब्लिमिदी' कहलाता है जिसहू दो प्रवाद अवयव हैं--दिचारो का बौदात्य बौर 
आयों का भक्तिएूण और साहसिक उद्मीरण । 


पाइचात्य समोक्षा : सद्वान्तिक विफास , | उमा 


यह उच हे कि लौजिनस के इन उद्गारों ने काव्य-सत्य को उद्भासित करने 
का भावात्मक प्रयास्त है, किन्तु सिद्धान्त की भूमि में वह भी किसी विशिष्ट तथ्य का 
स्थापन नहीं कर पाया । लौजिनस थे काव्य-सम्वन्धी एक अन्य समस्या पर भी हृष्दि 
डाली थी। वह है काव्य के आस्वाद की तमस्या । काव्यास्थाद का प्रतिमान या है ?ै 
काव्य के विभिन्न पाठकों था ताटक के विभिन्न दर्णकों मे किसकी रुचि को माप दण्ड माता 
जाय ? सबकी रुचियाँ भिन्न होतो हैं। किन्ही दो में पूर्ण समम्य नहीं होता | ऐसी स्थिति 
में, किस की रुचि को काव्य-सवेदन का आदर्श माना जाय ? इस सम्बन्ध में लौजितस 
का भत्त प्रायः वही हे, जो भारतीय समीक्षा-स्रन्वों में मिल्लता है---निरन्तर काब्याम्यास 
से परिध्कृत रुचि वाला सहृंदय ही काव्य का सच्चा पारखी हो सकता है । लौजिनस 
के इस निरदेश में हमें काव्यास्वाद का परम्परा-प्राव्त हृष्टिकोण मिलता है । 


और भी कुछ क्षेत्रों में लोजिनस ने महत्वपूर्ण कार्य किया । काव्यीत्कर्प के 
साथ उससे काव्य-दोपों की भी छानवीन की । भावों के औदात्य के साथ उसने 
भाषा के प्रश्न पर भी विचार किया । किन्तु इन सभी क्षेत्रों में लोजिनस के विचार 
प्लेडो और अरिस्टोट्ल के क्मागत विचारों से भिन्न नहीं हैं। संक्षेप में, ये विचार 
बाह्मार्थवादी हैं और ग्रीक साहित्य-विवेचल की परम्परा के अनुरूप है [ 


लौजिनस के पश्चात्‌ ईसवी तोब्री शताब्दी से तेरहवीं शताब्दी तक यूरोपीय 
साहित्य-चिम्तन किसी नवोत और महत्वपूर्ण उद्भावता का दावा नहीं करता | यहू 
बहा के इतिहास में अशान्ति, अव्यवस्था और सांस्कृतिक निश्चलता का मुंग रहा 
है । इस युग के एक छोर पर वमिल और दूसरे छोर पर दाल्ते जैसे महाकवि खड़े 
हैं । इस सम्पूर्ण युग में सूत्ति और वास्तु-कल्ला की विशेष उन्नति हुई और पूजा-स्थानों 
या गिरजाघरों के भव्यतम भवन बने । परन्तु साहित्य-रचता और साहित्य-समीक्षा के 
खातों पर कुछ अधिक न चढ़ पाया 


हजार वर्षों का अन्धकार ! इस आश्चर्यजनक तत्व से यथपि इस विवन्ध 
का सीया सम्बन्ध नहीं है, किन्तु इसके कारणों पर हृप्टिपात करना निरा अग्रासंगिक 
न होगा । ग्रीक सम्यता अदम्थ उत्साह के साथ ही कतिपय जीवन-व्यापी आस्थाओं 
और विश्वासों पर आश्वित थी । ग्रीक नागरिकों की जीवन-व्यवस्था में विधटनकारी 
वत्तों का प्रायः पूर्ण अभाव या; सारा राष्ट्र एक व्यक्ति की भाँति चंघढित था 
और फिर भी प्रत्येक नागरिक अपने विचारों जौर कार्यो में पूर्ण स्वतेन्त्र सी रह सकता 
था । श्रीकों का जीवन-दर्शन प्राध्चीन भारतीय-दर्शन की ही भाँति देवोपासला का था। 
देवता ग्रीक नागरिकों के हमजोली और उनके सस्धान्‍सहचरसे थे | उनके पर्वों और 
उत्खवों में उनका भाग रहता था । इसीलिए देवपूर्तियों के दिर्माण में प्रीक कलाकार 
विशेष सौन्दर्य क्रा प्रदर्शन कर सके । होमर का महाकाव्य 'इलियड' एक बोर जाति 
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का ही महावाब्य हो सकता या। एसचाइलस सोफोगलीज और यूरीपाइडीज के 
नाठक महंत्‌ सघप और महाव देवदुविपाय से समावित हैं। यह ग्रीक सम्पता का 
स्वण युग था । इसके पश्चात्‌ प्रीव सम्यता मं स्थिरता जाई और बोदिर अनुशीलन 
आरम्न हुआ | प्लरो और अरिस्टोद्ल इसी अनुशीलत क॑ प्रतिविधि हैं। इसके अनन्तर 
ग्रीक जीवन जधिक ऋजु और माधुयपूर्ण हो चला गद्दी समय प्रीक सुखान्त नाढकों 
का था। तल्पश्चात ग्रीस के जीवन म ब्यव्रस्था बढ़ी और रीति तथा परम्पराएँ बढन 
लगीं । मौलिक जीवन शक्ति के ह्वाम के साथ यह युग अपनी तियम निभरता की 
छापा घताब्दियो तर खाचता यया यहाँ तऊ कि जब सम्पता का बेस्द्र एयेन्स मं 
हट कर रोम गया, तब नी यह प्रीक छाया पडठी ही रही। रोमन सम्यता के सब* 
श्रप्ठ महाकाब्य वजित के इनियड' पर भी प्रोको के रीतिकाल की यह छाबा पी 
हुई है। इस प्रदार ईसायूब दसवा शताब्दी स लकर ईसदीं सन्‌ क॑ भारम्भ तक वा 
दिन आगामी हजार वर्षों वी राग्रि म परिणत हुआ, तो यहू नस्‍्वाभाभिक नहीं कहा 


जा सक्‍ता। आखिर हमारे यहाँ द्रह्मा का एक दिन नी तो हजार वर्षों का ह्ढी 
माना गया है । 


और, जब दिन के बाद रात आई तब वह नी हजार वर्षों तक रही । सत्रि 
के आरम्भ मे हो सास्टठिक विच्छेद वी स्थिति ठंयार हो चुरी थी। एफ समस्त 
जोवन-दशन वे स्थान पर अनंक ण्ड विचारबाराएँ प्रचलित द्वोने लगी थीं जिनमे 
साम्य कम और विराध अधिर था। उदाहरण के लिए 'स्टोटक' विचारधारा संयम 
और तप को प्रघान मान कर चली तो इसबे विपरीत “एपीकटूरियन 
सुख और स्वच्छम्दवा को प्रथय दव लगी। इसी समय या इसके कु पर्चात्‌ जब 
यूरोप भ ईसाई घम का प्रवन्त हुजा तव स्थिति और दी विश्वद्धल हो गई । हम ऊपर 
उल्लेख कर चुके है कि नवातत इसाई धम वेराग्य प्रधान और निवृत्ति-्युलक था। 
श्रीस की प्रशस्त लौकिक या राष्ट्रीय कला उसे स्वीकार न थी। इसके बदले वह अपने 
दासलौकिक दशन के अनुरूप 'घामिक कला ओर साहित्य के मृजन का प्रयलल करने 
लगा। किन्तु इस घामिक और निर्वार्गोमुखी कला का पेरा बहुत ही सोमित था । 
जन्‍्तत यह जन-समाज की नावनाजों से दूर होकर बेवल पादरियों और पुरोहितो बी 
कला बन सकी । सच पूदा जाय तो आरम्भिक ईसाइ मत तत्तालीत फलती फूलती 
कलाओ क लिए तुपारपात ही सिद्ध हुता । इसक साथ जब हम गूरोप वी राजनीतिक 
अशान्ति और जव्यवस्वा पर दृष्टिपात करते हैं ठव उस समय का सास बित्र और 


थी प्रत्यक्ष हो जाता है। इसी बदी-पानो के दातावरण मे बुरोप को यह बंषेरी 
रात बाती | 


किन्तु क्रिश्चियन घमर की छाया मं मानव चेदता का एक नया विकास भी 
आरम्भ हुआ था । वह अन्तमुख चेतना वुरोप्रीय वातावरण मे हजाद वर्षों पक दर्प्दी 
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रही और जय यह तेरह॒वीं शताव्दी के अस्त में दान्‍्ते के सहाऊाव्य के रूप में फूट निकली 
तब सारा यूरोप आरचरयंत्रकित हो गया । दान्ते का यह काव्य 'डिवाइल कामेडी' 
यूरोप के लव-प्रभात का नया पुष्प था जो हजार वर्षों के मौव-सिंचन' के फलस्वरूप 
प्रस्फुदित हुआ था। इसी पुष्प की दिगत्तगामिनी सुरक्षि द्वारा यूरोप की रात वीतने की 
पहुली सूचना मिली थी । 


दान्ते की इस कृति में केवल क्रिश्चियन घामिकता का ही हाथ नहीं था इसके 
मूल में यूरोप की वह निषिद्ध किन्तुं अतिवा्य लोक-कला भी योग दे रही थी, जो 
घामिक प्रतिवन्धों के रहते भी खिलती ही जाठी थी । यह निषिद्ध कल्मा लोक-भाषा और 
लोक-भावना का प्रतिनिधित्व कर रही थी, यद्यपि 'सम्य जनों” का सम्पर्क न पाकर वह 
अपरिष्कृत ही बनी हुई थी । एक प्रेमो-प्रेमिका ( निकोलेड और एकासिन ) की वह 
फकिवदन्ती जिसमें प्रेणी (एकासिन) क्रिश्चियद स्वर्ग जौर अपनी प्रेयसी (निकोलेट) के 
बीच चुनाव करने का विकल्प आने पर भप्रयसी को ही चुतता है और स्वगं की अपेक्षा 
नरक में जाना पसन्द करता है--ज्लोक-भावना का एक घुन्दर उदाहरण है। ऐसे ही 
धार्मिक और अधार्मिक (लौकिक) संस्कारों के वीच दान्ते का व्यक्तित्म उत्पत्त और 
विकसित हुआ था । 


होमर, वझित्र और दान्ते एक-एक हजार वर्ष के अन्तर से आने वाले तीच 
महाकवि, दो हजार वर्षों को यूरोपीय सम्यता के क्रम-विकास के प्रतीक और प्रति- 
भिधि हैं । इन तीज कवियों के बीच यूरोप में किस प्रकार ब्रह्मा का एक दित और 
एक रात वीती यह हम ऊपर देख चुके हैँ । 


होमर, वजिल और दास्ते से लोट कर हम एक बार फिर. प्लेटो, अरिस्टोद्ल 
भऔर लौजिनस की ओर आते हैं | इस वार यह जादते के लिए कि इनके विवेचतों में 
तात्विकता कितनी है । हमें यह स्वीकार करना होगा कि ग्रीस का बहू आरम्मिक 
साहित्य महाव्‌ होता हुजा भी अपनी विशिष्ट सीमाओं में बंघा हुआ था, और ग्रीक 
दर्शन भी नितान्त शेशव-कालीन स्थिति में था । इन्ही के अनुरूप भ्रीस़ के साहित्यिक 
चिन्तन की भी सीमा रही है! उसका अनुकृति-सिद्धान्त किसी गहन और समृद्ध 
चिन्तन का परिणाम नहीं हे । इस सिद्धान्त के आधार पर साहित्य की सुजत-अक्रिया 
उसके सौन्दर्य और मूल्य तथा उससे निष्पन्त आध्यात्मिक आह्लाद की सम्यक मीमांसा 
ने हो सकी । साहित्य की केन्द्रीय सौन्दयं-समस्या को ही लीजिए । प्लेटों और अरि- 
स्टोदूल ने-सौन्दर्य की परिभाषा यह की है कि सौन्दर्य वह है जिसमें अंगों का समुचित 
बिन्यास हो । साहित्य और कलाओं का सौन्‍्दयं मंग्र-विन्‍्यास तक सीमित रहा । यह्‌ 
कितनी भिस्थूल और निष्थाण परिभाषा थी। वास्तव में प्लेटो को दार्शनिकता तो 
काब्य में सौन्दययं देखने को तेयार ही नहीं थी । वह तो तत्व-चिन्तन में ही सोन्दर्य की 


६२] ब्ाघार्य नन्‍्ददुसारे दाजपेयी 


सत्ता मानती थी। बलाएँ ठो उससे बहिप्यत ही पीं। इस्री प्रकार काब्य मे 
नैतिक बादण्शों वा मदि निरूपण किया जाय, तो उम्तम सौन्दर भा सबता है, बिन्तु 
तब वह सौस्द्रय नैतिकता वा होगा, वाब्य का नहीं। ऐसा कात्य एक प्रदार की 
बस्योक्ति कहा जा सकता है जिसने प्रमुसठा कवि वी अतरा भावना को नहीं होतो 
जिसी नैतिक तम्य विशप वी हांती है। प्री बिन्तन सोन्दये-मम्बन्धी इस बस्योक्ति 
घारणा से आगे नहीं बढ पाया । भावना और वुद्धि के दद्ध को भी ग्रीक विचारणा 
मिदा न सझ्टी । बुद्धि की तुजना मे भावना निराबृत ही रही, दान्त तक पहुँचते-पईुंचते 
यूरोप दी माहिय चेतना मे पाड़ी गहराई जवश्य आई।॥ अन्योक्ति से आगे बढ़ कर 
साहित्य मे प्रतीवा मंत्र सौन्दय वी सत्ता स्वीकार की गई । अर्थाव यह माना गया कि 
साहित्य अनुकरणात्मक हाता हुआ नी उच्चतर तत्त्वा की श्रतीक्ात्मर व्यजता कर 
सकता है। दान्ते के बाय मे ऐवी प्रतीकात्मक व्यजनाजा को भचुर स्थान मिला है। 
बह पारवौकिर हृश्या और चरित्रो का चित्रण बरते हुए उनसे लोकादशों की 
ध्यजना का काम केता दे। स्पष्ट है कि दान्ते तक पहुच कर भी काव्य अपने बाह्य 
बधनों से छुटकारा नहीं पा सका था । इसी प्रकार यूरोप की साहितय-समीदा थीं 
आरम्भ से लेबर चोइहबा-यदहवीं शतान्दी तक बनुड्ृति की दृत्रिम खुखजा में हो 
जकदी रही । मोलहवी-सत्रहदी नौर जदारहदी शताब्दियों मे बधन-मोचन का काय 


चलता रहा हिन्तु वास्तविक मुक्ति मिलो उप्नीसवी शताब्दी के स्वछन्दतावादी 
आस्दोचन के फतस्वरूप ३ 


साध्यमिक युग--पुनस्त्यानवाद 


धार्मिक युग के दाद यूराप मे जो नया युग आया, उसे हम लौकिकता या 
मानवतावादी युग बह सकत हैं। यदि हम इन दार्नों यरुगों के दो बहुत निकट के 
करिया की तुतना करें, तो हमे इस युग भ परिवतन का परिचय मिल सकेगा । दाते 
चौदहवी शताब्दी वा कवि था। बह पूद युग का अन्तिम कवि कहा जा सबत्ा है। 
नवागत थ्रुग का महान कवि सोलहदी शती का शेव्सप्रोयर है) दान्ते ओर शेक्सपीयर 
को तुजना दोना मुयों दी विशेषताओं का परिचय दे सकेगी । दास्ते दा काब्य लौविक 
और पारलौकिक शूमियों से सम्दद है। उप्तम स्व वा वणम है ओर पृष्दी का 
भी वर्षन है। स्वय ओर मत्य के दो छोर अलग-अलग हैं। डिवाइन बामेदी' वी 
यही भाव थूमि है। यह द्वंठद्रादी भाव भूमि जो उस युग के दर्भव पर अवलम्बित है, 
इस द्विधात्मक आधार को स्वीकार करती है। इस ट्विघात्मक भूमि को मध्य-पुय 
के कवि छोड नहीं सके ॥ आधुनिक युग का काब्य इस द्विघात्मकता का अतिक्रमण 
करने मे समय हुआ। यही आायुनिक काब्य की मौलिक विशेषता बनी! मानव 
व्यक्तित्व जब अपन भीतर इतना विकाउ कर लेता है कि सम्पूर्ण मानवन्ञादर्थ या 
बस्तुस्थिदि को अपने भीठर समेट सके, तइ स्वय ओर सत्य की ढ्वैंठ घारणा की 


पाक्चात्य समीक्षा : सैद्धान्तिक्त विकास [ ४६३ 


आवश्यकता नहीं रहती । तब ऐसे ऋषियों की अवतारणा होती है दो मानव जगत में 
ही सम्पूर्ण वैविष्य का विवास देखते है । विकास दारा जीवन ऐसी स्थिति तक पहुँचा, 
जहाँ मानव जीवन में समस्त सत्‌-असत््‌ का ससाहार किया जा सका । 


दूसरा अन्तर यह है कि दास्ते का काव्य प्रतीकात्मक या अन्योक्ति प्रधान है । 
स्वयं दाल्ते की कल्पना में सत्‌ का प्रतीक है, मर्त्य या मानव जगत्‌ असत्त्‌ और अपूर्णता 
का अतीक है। शेक्सपीयर के काव्य में मतव चरित्र के भीतर ही से असत्‌ का पूर्ण 
प्रिदर्शन किया गया है। उसे अन्योक्ति का आश्रय लेने की आवश्यकता नहीं पड़ी । 


रूढ़िबद्ध धार्मिकता के प्रति अविश्वास बढ़ता जा रहा था और मानबवादी 
विद्रोह अवश्यम्भावी हो गया था | चर और उसके पारलौकिक आदर्शों के विरुद्ध 
बातावरण तैयार हो रहा था । इसी बुद्धिवाद ने मध्ययुणग की धामिकता का अन्त 
किया ! कैधोलिक मत के विरुद्ध प्रोटेस्टेन्ट मत भ्रतिष्ठित हुआ । आधिक जीवन में भी 
बहुत बड़ी क्रान्ति उपस्थित हुईं। नई दुनिया का पता लगा और नई औद्योगिक ऋन्ति 
हुई। विज्ञान की उत्लति से मुद्रण-कज़ा का आविष्कार हुआ । साहित्य जनताधारण 
को सुलभ हो गया । परिस्यित्रियाँ समाज को बदल रही थी । साहित्य में यह युग 
पुत्रत्थातवादी या “नियोक्‍्लेसिक' युथ कहलाया । 


इंगलैण्ड के इस समय के कतिपय साहित्यिक विचारकों के साहित्य-विपयक 
मत जान लेने योग्य हैं । 


सिडनी--सर फिलिप सिडनी का कार्यकाल (१५८० के आसपास ) 
चह था जब कवित्ता शिष्ठ समाज से वहिप्कृत सी थी और समय लोगों द्वारा उपेक्षा 
के योग्य समझी जाती थी। बंसी स्थिति में सिडती ने 'एपोलोजी फार पोइटरी' 
लिखी, जिसमें उसने बताया कि काव्य वस्तुवः हेय वस्तु नहीं है, भले द्वी बह उस 
समय अपने उच्च आंसव से गिर गई हो और समाज के लिये उपेक्षणीय वस्तु बन 
गुई हो । सिडली के अनुसार काब्य ज्ञान की माता है । इस भत्ता को तिरस्कृत करना 
उचित और अभीष्ट नहीं । उसने कहा कि सभ्य समाज मे शान-रक्मि सबसे पहिले 
कविता हारा ही आविर्भूत हुई थी। होमर का ग्रस्थ प्रथम कविता ग्रन्ध तो है ही, वह 
प्रथम ज्ञान, धर्म और नीति-प्रन्थ भी है । इस प्रकार काव्य को ज्ञान और सम्बता की 
भूल वस्तु बता कर सिडनी मे उसका अम्यर्थन किया । इससे आगे बाइविल के धार्मिक 
शीतों को उसने काब्य की संज्ञा दी और कविता और सग्रीत के प्रभाव को एक 
में सम्मिलित कर उसने बताया कि संगीतात्मक कविता मनुष्यों को ही नहों, पशु- 
पक्षियों को भी प्रभावित करती है। सिडनी काव्य के उस रूप का परिचय दे रहा 
भा जो भाव के माध्यम से ज्ञान का आलोक वितरित करता हैं। जब उससे कहा कि 


अ्हड ह ब्ाघार नदबुसारे वाजपियो 


होमर की बबिता धान दो जननी है तब वह कविता के उम् स्वरूप को दी उद्भाजिय 
कर रहा था जो भाव के माध्यम न ज्ञान के उच्चतर स्‍्व॒रों मे प्रवेश रूरता है । 
विद्धान्त पत्र मे सिबता न असिस्टोटल के काय्य मिद्धान्दों का नया जीइन दिया बोर 
उहें नय॑ घिरे स प्रतिध्दित बिया । 


उस समय यह विचार प्रचलित था कि नाटकों से जो मनोरजन प्राप्त होठा 

है वह दिदूषझों के कारप हो £ बिड्वत ह्वास्य न हो वो नाटकों मे मनोरंजन ने होगा $ 

सिडनी ने इस उिद्धान्त को गलत बताया । उसने बद्धा कि अश्लीसठा से मनोरडन 

प्राप्त करना कुचि का परिचायक है। इख तरह सिडना ने बपने युग में फुली हुई 

साहित्यिर कृप्रयलियों को प्रतिदर्तित बरने रा प्रयास दिया और अरिस्टोटल के प्राबीत 
ठिद्ान्ता शो पुनरण्जावित किया । 


बन जानसन --7क्सीयर के आयमन के पाचात्‌ साहिय बहुत बचा मे स्वच्छ 
न्दतावादा होन लगा । एक महायु प्रविभा को पाकर सोया का दृष्टि साहित्य के पिष्ट 
देषित नियमों स हटने पणी । बाब्य मे प्राइतिक और ज मजात प्रतिमा को श्रष्ठ माना 
गया । इस युग के नय विद्यारक बन जानसन ने तो यह स्वीकार ढिया कि साहित्य में 
प्रतिभा सदस प्रयान है ओर प्रतिभा के अतिरेक स उठनी द्वानि नहीं होठी जिठनी ह्वि 
उसके अभाव से होठी है। प्रतिभा को कमी काब्य को नि शक्त ओर निर्जत बता दीं 
प्रदिभा का अतिरेक या अनियत्रित रूप उसे विश्युल कर सख्ता है । बन बॉनउन 
साहित्य म प्रदिभा क॑ अतिरेक का थी काब्यवस्तु नहीं मालवा । उसका रन दे कि 
सयम बोर अम्यात के द्वारा प्रतिना परिष्दृत हाठी है। 


डराइडन--पदि देत जानसन निया-क्वासिज्म से पूरों तरह प्रभावित्र या तो 
ड्राइडन एक ऐसा विचाररु था जिसन स्इच्दधाद विययारणा को कइ कदम और आये 
बढावा । बेन जानयन का खा ल्ञास्त्रीय आग्रह उत्तम नहीं पा कारण यह या लि 
ड्राइडन ने केवल प्रोक कलाइारा को हो नहीं पढ़ाया डिन्तु झेक्यपीयर और लचर 
और बेन जानते झच सखकाो का इृठियाँ भी बड़ा थीं । दोनों की तुलना से बढ़ श्च 
निप्क्ष पर पहुचा कि समय और समाज की स्पिठि के जनुमार साहित्य के झूप 
झतियाँ और मान्यवाएं नो बटत जाठी हैं। साहिय की सापक्षता के दख नये बिदधान्व 
को आये चलकर टेन नामक फ्रास्दीखा लखऊ ने और घाग बड़ाया ठय्ा कठित्य जय 
निप्वय निकाल । ड्राइडन ने नियमा की बिस्ता के समस्त एक प्रश्न-बिहक्त खबाया। 


साहित्य एक विकासमान रुत्ता है वह कोई हि ऋष्िकारी 
तिमप था है बह कोई स्थिर पदार्थ नहीं यह एक 


साहिय हा सक्य द्ोक युगम छिक्षा' ओर मनोरझन! माना गया दा । 
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ड्राइडव से शिक्षा को कोई स्व॒तन्त्र लक्ष्य नहीं माता । उसने कहा कि साहित्य का लक्ष्य 
आल्हाद देना है और इसी माध्यम से वह ्क्षा दें सकता है ! कला और नीति के 
' विस्कालिक इन्द्र को उसने इस प्रकार हल किया । किन्तु आल्हाद का प्रद्रितान क्या 
है । साहित्य से तो हर किसी को हर तरह का आल्हाद मिल सकता है । फिर उसमें 
एकरूपता कैसे आ सकेगी । ड्राइडन ने बताया कि साहित्य का आल्हाद स्वार्थहीत और 
असामान्य होता है | यह असामान्यता काव्य में किस तरह आती है ? बया केवल 
अनुक्ृति से ? कोरी अनुकृति किसी बड़े आल्हाद की सृष्टि नहीं कर सकती | कवि एक 
चया काव्य-लोके बनाया करता हैं । काव्य की दुनिया हृश्य संसार से भिन्न होती है । 
भौतिक जगत तो इस्द्रिय-अत्यक्ष है और काव्य माचसअत्यक्ष वस्तु है ! इस प्रकार 
८ अरिस्टोद्ल-प्रतिपादित अनुकृति को भी उसते व्यापकता और विस्तार दिया । कवि की 
रचनात्मक प्रतिभा वष्य॑व॒स्तु को एक नया आकार देती है । 


ड्राइडन का आग्रह कल्पना तत्व पर है, जबकि उसके पहले अनुकृति पर जोर 
दिया जा रहा था । ड्राइडतन का कथन है कि काव्य में वस्थु की अनुकृति प्रधान नहीं 
है । वस्तु तो कच्चा माल है । कवि उसे नया ल्‍हूग देता है । उसने लोहे और वल्दूक 
की उपमा दी है। चोहे के टुकड़े से वन्दुक बनने तक की जो प्रक्रिया है वही वस्तु- 
जगतु से काव्य-जगत्‌ तक पहुँचने में भी रहा करती है । इस प्रक्रिया में ही कल्पना काम 
अं आती है। परन्तु अस्य विवरण की वस्तुओं में ड्राइडन अरिस्टो्ट्ल का पूरी तरह 
, समर्थन करने वाला पुनरुत्थानवादी है। उदात्त चरित्रों का चित्रण काव्य में अपेक्षित 
है । दूसरे नियम-उपनियमों का भी ड्राइडन ने आग्रह किया । इस प्रकार ड्राइडत की 
स्थिति मध्यवर्ती विचारक् की स्थिति है जिसमें नवीनता और प्राद्ीनता को 
समानुपात है 


एडीसन--एंडीसन की सबसे अमुख देन यह है कि उसने कल्पना-तत्व का 
विश्लेषण किया । उसने समसाममिक मनोवज्ञानिकों की खोजों का उपयोग भी किंया। 
वर्क से कल्पना-सम्बस्धी खोज की थी, और दार्शनिक और मतोवैज्ञानिक आधार पर 
अपने सिद्धान्त निरूपित किये थे । शएडीसन ने उनका उपयोग साहित्य-क्षेत्र में किया 
एडीसन ते वताया कि कल्पना इस्द्रियगोचर सुलात्मक संवेदना है । जब हम सृप्ठि के 
पदार्थों को अपनी इन्द्रियों से देखते हैं. तो हमें एक प्रसन्नता होती है) कल्पना का 
प्राथमिक रूप यही हैं। इसके अतिरिक्त ऋल्पता का एक दूसरा रूप भी है जिसका 
सम्बन्ध स्मृति से है । जब हम बस्तुओं को देखते हैं तो ऋुछ संस्कार मन में एकत्र हो 
जाते है । उन वस्तुओं के अभाव में भी हम उठ सस्कारों को स्पृतिशरक्ति के सहारे 
उद्भावित कर लेते है। यह कल्पता का ढितीय रूव है। 


जब हमारे सस्तिष्क से विभिन्न बच्तुओं कौ छावा एकल रहती है तव हम 
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उन विभिन्न वस्तुओं बा मिश्रण करके नई कल्पनाओं ही भी मृष्टि कर सकते हैं 
दो वस्तुआ को मिला कर हमे बल्पना मे एक कर ले हैं. या एक तीसरी वस्तु बता 
संते हैं। यह कल्पना वा तीसरा प्रकार है । 


एडीसन का यह सब उहापोह यस्जगतिक और असादित्यित्र था। कल्पना कया 
है कर उसकी उदभावना कस होती है, भनावज्ञानिक इस पर विचार करता है। 
कविता से जो कस्पना-तत्व कृति मं आता है, उसका वैशिष्दूय दस मनोवैज्ञानिक 
प्रणाली स नहीं जाँका जा सकता। मनोविश्लेषण बी प्रणाली विश्लेषणात्मक है, 
जवकि बविता वी प्रणावी सश्तिप्ट और रचनात्मक है। इन दोनों को एक समस 
लता भ्रान्ति है। एडोसन की वल्यता-सम्बन्धी उद्भावनाएँ बहुत अधिक स्थूल जौर 
ऊपरी हैं। उस समय तऊ मनाविज्ञान मे भा इतनी अधिक उवैज्ञानिक्ता नहीं यीकि 
बह कल्पना के सम्बन्ध मे कुछ अधिक प्रामाणिक तष्य दे सकता | इस पुनरत्वानवारी 
साहित्यिक युग का सैद्धान्तिक परिपाक जमन दाशनिक और आयाय॑ लक्षिग के काब्य 
सिद्धान्त मे हुआ। प्राचीन ग्रीक सिद्धान्त जनुरृतिवाद था । पुनसत्थान-काल मे 
अनुकृति के अतिरिक्त कल्पना तत्व की भी प्रदिष्ठा हुई, परन्तु अबूरे रूप में । 


लेसिय--लक्िंय एक एसे मध्य-स्थान पर है कि वह एक ओर प्राचीत ग्रीक 
कला-आदश का नी अनुसरण करता है ओर नये स्वच्छन्दवावादी या कल्पतावादी या 
का दवारोदघाटन भी बरता है। कला का सौदर्य आगिक सगति या बाह्य नियमों पर 
माश्चित है यह उपपत्ति प्रीक युग की थो। कला मानसिक अभिव्यजना है--मह 
स्वच्छन्दवादी युय की उपपत्ति है । सेसिंग के लिये कला मानसिक अभिव्यजना तो हैः 
किन्तु वह बाह्य सौदप स समन्वित अभिव्यजना है । उसने सौन्दय और अभिव्यजना 
दोनो को स्वीकार किया । यही पुनरुबानवादी साहित्य सिद्धान्त कहा जा सकता है। 
लिंग सौन्दय (अगर सगति) और अजिव्यजना को पूणत समन्वित नहीं बर सका । 
आगे चल कर रोमेटिक काब्य सिद्धान्द म यह समस्वय स्थापित हुआ।॥ स्वच् छल्दवावादी 
सिद्धान्त के अनुसार सौड्य कोइ पृथक वस्तु नहीं है। और अजिव्यजना ही ऋला का 
आदेश है। कुछ पोग लंस्िस के निर्देश का इस प्रकार उमझना चाहते हैं. कि माध्यम 
के दाह्म सोन्दय का उल्लेख करके लता तन केवल मूतिकला के व्यावहारिक प्रश्न का 
हा मकत किया। वह काव्यक्ला स मूतिक्ला क आदर्श की भिन्नता प्रतिपादित कर 
रहा था। सर््रिय भी अभिव्यजना को हो द्ा्यतध्य मानता है, और सोन्दर्य (या 
आग सगति) को कबल मरूतिकला की विश्ेपता बतलाता है ॥ यदि यह बाव स्वीकार 
वर ली जाय कि जद्धिग का तात्यय कंबल माध्यम की भिन्नता का सकेत करना है औौर 
बाह्म सौन्दय की आवश्यकता वह केवल गूतिकला के लिये मानता है, तब उसकी थी 
स स्वच्छल्दवावादी साहियादव के समीप पहुच जाती है, वयाक्ि उस स्पिति म 
न्दय का बागह एक जोपचारिक वस्नु बन जाता है । इस समस्या के भूल मे ला 
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कौ प्रेषणीयता का तत्व भी समाहित है । कला केवल अभिव्यंजना ही नहीं है, वह 
प्रेपणीय अभिव्यंजना भी है। यदि कलाकार प्रेपणीयत्ता के तत्त्व पर ध्यान नहीं 
देता भौर अभिव्यंजना की ही कला माचता है तो कला की समीक्षा अपूर्ण रह 
जाती है। 


अभिव्यंजना काव्य का लक्ष्य हैं। इसे स्वीकार करते हुए भी प्रेषणीयता के 
आदर्श की उपेक्षा नहीं की जा सकती जौर लेसिंग यहाँ प्रेषणीयत्ा के लक्ष्य का 
ध्यात रखकर अपनी धात कह रहा था। उसका कथन है कि सूततिकला और 
काव्यकला में प्रेपणीयता का तत्व भिन्न-भिन्न रूपों में प्रहीत होता है। मूर्तिकला में 
प्रेपणीयत्ता के लिये--साघारणीकृत अनुभूति के लिये, मूर्ति का बाह्य सौन्दर्य भावश्यक 
है । यदि उसमे सौन्दर्य नहीं है तो उसमे प्रेपणीयता नी नहीं होगी । इस प्रकार लेसिंग 
द्वारा विवेचित सौन्दयय॑-तत्व की अनेक व्याल्याएँ की जाती है । सार रूप मे हम कह 
सकते हैं कि लेसिंग की सँद्धान्तिफ स्थिति अनुकृति और अंग-संगति (सौन्दये) के ग्रीक- 
कला-आदरण् से आगे बढ़ कर स्वच्छन्दतावादी आदर्श तक पहुँची है ! वहू भभिव्यंजना 
को काव्य का लक्ष्य स्वीकार कर्ता है । यद्यपि कला के आंगिक सौन्दर्य को भी भावश्यक 
बतलाता है । यही वह मध्यर्वा्तती सैद्धान्तिक स्थिति है, जो पुनरुत्थाववादी युग की 
'प्रमुखतम विज्षेषतता कही जा सकती है। 


आधुनिक युग--स्वच्छुल्दतावाद 


प्राचीन ग्रीक समीक्षक और आचार्य अरक्ृति की अनुकृति को कला की संज्ञा 
देते थे । स्वच्छुन्दतावादी ग्रुग के समीक्षक अनुभूति की अभिव्यक्ति को कला वी संज्ा 
देने लगे । सिद्धान्त के क्षेत्र में सारा ढाँचा बदलने लगा। कहाँ तो बाह्य जब के 
अनुकरण को काव्य मानने वाला प्राचीन मत ओर कहाँ मावस्सिक क्रिया में ही कला 


की सत्ता देखने बाला नया आदर्ण । 


स्वच्छन्दवावादी आदर्श के अनुसार साहित्य में विपय-बस्तु का कोई स्वत्तन्त 
मुल्य या. अस्तित्व नही है। मत की प्रक्रि। ही कला में चित्रित घटना या व्यापार 
को आकार देती है, और मानसिक क्रिया ही रूपों की सृष्टि करती है | इस प्रकार 
काव्य का सारा कषेच्र ही मनोमय हो पया । 


इस युग में भावोन्मेप ही कल्नाकार का भुख्य सम्बल वन गया । कवि भाव- 
प्रवण होता ही है । वास्तव में यह युय एक सामाजिक नवोल्मेप का युग था। सारी 
पुशनी व्यवस्था समाप्त हो रही थो । णुक वहुत वड़ी जीवव-संभावता समाज में व्याप्त 
होने लगी थी । साहित्य तथा कलाओं के सम्बन्ध में एक असाधारण उदात्त आादर्श 
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उद्दशावित हो चुका था। स्लीगेल ने साहित्य वी परिभाषा करते हुए लिखा, ' अर्थात्‌ 
सभाज का जो उच्चतम ज्ञान है साहित्य उसी वा सार रूप है। सामाजिक उत्तप 
के साथ ही साहित्यिक उत्कप की घारणा इस युग मे निर्मित हुई 7 


ब्लेक--विजियम ब्लेक इगलैड म रोमटिक युग वा पहला कविया। वह 
काव्य निर्माण को कोई बौद्धिक व्यापार या मनुष्यद्षत व्यापार नहीं मानवा । कविता 
अलौकिक प्रेरणा-जय वस्तु है। विसी भी वास्तविक' कवि म बिन्‍्ही बाह्य नियमों 
का अनुवदन नहीं दिखाई देता। उमके छल्द, उसकी शब्दयोजना, सबकी सब 
नवीन होगी। यह निर्देश पर॒म्परावाद के जिए एक सहारक निर्देश था। बाव्य बन्धन- 
रहित वस्तु है। जरिस्टोट्ल न भाद्य-सक्‍्लन मसम्बंधी जो नियम निर्धारित क्यि 
थ ब्लैक ने उन्हें निराघार ठहराया । सामान्य और असामान्य घरित्रो के सम्म'ध मे 
अप्स्टोट्स के वक्तव्य पर ब्लेक का कथन है कि चरित्र के साथ सामान्य औौर 
उदातत जैसे विशेषण नहाँ जोड़े जा सकते । बाब्य का लट्ष्य ही है चरित्र-मूष्डि, उसमे 
सामाय या असामान्य का प्रश्व ही नही उठता। दस प्रवार अऑसस्टोटूल के समस्त 
वियमां के विरुद्ध नेय सिद्धान्त सामने आने लगे | कल्यता था मानसिक व्यापार का 
महत्त्व सर्वापरि हो गया । उसे ज्ञान की उच्चतम कोटि की प्रतिष्ठा दी गई। तारिक 
ज्ञान तो बौद्धिक या सौकिक दस्तु है। किन्तु प्रातिभ ज्ञान दिव्य और अलौकिक है। 
बास्य मे प्रात्िम ज्ञान वी सत्ता रहा करतो हे। कवि अपनी वल्पना शक्ति द्वारा 
ज्ञान को विना किसी मध्यदर्ती व्यवघात क व्यक्त करता है। प्रतिभा शब्द ने इसी 
समय महत्ता प्राप्त की | प्रतिभा एक नैसग्रिक शक्ति है और वह शाश्वत आनद 
की उद्दभातिका है। वाब्य में अम्यास भोर ब्युतत्ति के तत्व लाछित होने लगे, 
बयाकि वे उस भ्रशस्त शक्ति का परिचय नही द पाते जो काथ्य की सजना करती है। 


ब्लेक में रहस्थानुभूति की भावता बडी प्रयल थी और साथ हो बह कवि भी 
था । रहस्य ज्ञान भ और कला म उसे कुछ अन्तर नही दीख पडा । यह उसके साहित्य- 
सिद्धान्त की त्रूटि कही जा सबती है । बला को स्वतन्त्र प्रक्रिया उसके सम्मुख नही थी । 
ज्ञान और कला का पृथक्करण प्रत्येक कना-समीक्षक के लिए आवश्यक होता है, किन्तु 
ब्लेक इतना अधिक भावप्रवण विचारक था कि उसके समक्ष रहस्यानुभूति ही कल्पना 
का पर्याय बव गईं। वस्तुत रहस्य ज्ञाग तो एक दस्तु हे और कला उत् वस्तु को 
व्यक्त करन की एक विश्येष प्रक्रिया है । पदार्थ और प्रक्रिया का अन्तर ब्लक के लिमे 
अगम्प था । इसलिये ब्लेक के काव्य में उह्ो-कहो कोरे जान की असाहित्यिक अभि 


व्यक्ति मिलती है। रहस्य ज्ञान या रहस्याउुसव को काब्य का परिच्छेद वह सवत्र 
नहीं दे पाया । 


वर्ड सदय--ब्लेक ने अलोक्कि या दिव्य शक्ति को काव्य की सजिका 


पाइचात्य समोक्षा : सेद्ान्तिक विकास [चह्& 


बताया था। बर्ड,सवर्य उसे कवि को भावष्वणता की सृप्दि कहता है। कवि 
भावश्वण (इन्सपायईड ) ध्राणी होता है। उसके अनुसार काव्य शक्तिशाली भावो- 
दयों की अकृत्रिम अभिव्यंजना है | अकृत्रिम शब्द द्वारा उसने काव्य-विपयों की 
सामान्यता के साथ-साथ भाषा और झैली की सरलता का विदेश किया। परन्तु इस 
निर्देश को उससे आवश्यकता से क्षषिक खीचकर ग्रामीण विषय, ग्रामीण भावता और 
प्रामीण चरित्रों तक पहुँचा दिया । काव्य-विपयों कर चुनाव सदंव सरल और अकृत्िम 
हो | परन्तु इसका यह अथ नहीं कि वह असम्य या आमीण ही हो । वर्ड सर्थ का 
भुकाच ग्राम्य चरित्रों की ओर चला गया, जिनकी भाववाएँ नितान्त अकृत्रिम होती 
हैँ । ऐसे पात्र ही काव्य-विषय हो सकते हैं । 


शैली के क्षेत्र में बह अलंकरण का पक्षपाती नहीं था । देनिक बोल-चाल की 
भाषा ही काव्य में रहती चाहिए ) इस धकार विपय-वस्तु और शैली, दोनों ही श्षेत्रों 
में वहू सरलता और सामान्यता का हिमायती बन गया । 


वर्ड सवर्थ के इस सिद्धान्त में कुछ-व-कुछ फमी अवश्य थी। अक्ृत्रिमता का 
अथ॑ शेली और विपय-वस्तु की सामान्यतः ही वहीं है । शेक्सपीयर से बढकर अक्ृत्रिम 
लेखक और कवि कौत होगा ? परन्तु उसकी अक्ृत्रितमा दूसरे प्रकार की था। 
सामान्य-असामान्य, उच्च-नीच, सभी प्रकार के चरित्र उसने सिरमित किये | जीवन को 
पूरे विस्तार में देखा । निश्चय ही उसकी अकृत्रिमता वर्ड[सवर्थ की अकृन्रिमता से 
कहीं अधिक व्यापक और अर्थपूर्ण थी । 


भाव-प्रवणवा से क्या आशय है, यह भी वर्डूसवर्थ मे बताने की चेष्ठा की 
है। “भाव शब्द में क्या वे नैसगिक संवेदनाएँ और अनुभूतियाँ ही आती हैँ जो कवि 
को प्रकृति-मिरीक्षण से आप्व होती है, अथवा कवि के व्यक्तित्व के दुसरे पहलू भी 
(वितन, मनन आदि) उसमें निहित हैं। वर्ड सबर्थ ने कहा कि भावों के अन्तर्गत 
अनुभूति और समस्वय रहा करता है ! केवल भता ही अपने में पूर्ण महत्त्व नही 
रखती, और केवल चिल्तन भी काव्य के लिये अधिक दूर त्रक सहायक नहीं होता । 
पर जब ये दोनों मिल कर एकतान हो जाते हूँ तब श्रेष्ठ कविता की सृष्टि का अवसर 


आता है ६ 


शेली--व्लेक की दिव्य जनुभ्रूति और वर्ड,सवर्थ की भाव-प्रदणता को भाँति 
शेली ने कल्पना-शक्ति को काव्य का सबसे प्रमुख उपादान साता / वोणा पर वायु के 
औोंकों से स्वर-लहरी उठती है ओर वायु का आरोह-अवरोह भी वीणा की स्वर-लहरो 
में ध्वनित होता है । इसी प्रकार कवि का हृंदय भी कल्पना-शक्ति के आरोह-अवरोह 
से ध्षंचालित होता है ! भायास-रहित स्वाभाविक काव्य-रचना पर उसमे अत्यधिक 
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जोर दिया है। इस कारण उसके काव्य म॑ भी दो पक्षों की अपेक्षाइत कमी 
हो गई है | एक तो राय तस्व वी दूसरे अभिव्यजना या व्यनीकरण वी ! कवि जब 
आयास रहित कला का जादेश सामने रखता है तब जीवन का बिन्तन-पक्ष अज्ात 
प्ररणा का मुखापेक्षी हो जाता है। वास्तव में चिन्तन का पक्ष आयाससाध्य वस्तु है। 
ज्ञली ने स्मकी उपेशा वी है । कर्ति को वीणा वी ही तरह यह नहीं सोचना पड़ता 
कि दृदयगत भावों की अभिव्यक्ति के लिए वह जिन झन्हों का प्रयोग करे | शब् 
शोषन के कारण ही दान्त ने काव्य को वप्टन्साथ्य काय कहा है। पर शली सब 
प्रकार के आयास को वाव्य के लिये जनावश्यक मानता है। शली का कबन है कि 
मानस मे उठने वाले चितों को पूछ रूप स अभिव्यक्त किया ही नहीं जा सकता ] 
हृल्पगत भाव हो अवौकिक आल्टादकारक होता है। शब्द क॑ माध्यम से अभिव्यक्त 
कविता कभी उस सौ दय वी बराबरी नही कर पाती जो हृदय मे रहा करता है। 
काव्य वा यह बाह्य शब्द चित्र कभी उस मूल चित्र बी समता नहीं कर सकता। 
शली वा यह निष्कप कवि-कम के प्रति उपेक्षाधील है । मानसचित उपस्थित होते के 
पश्चात्‌ भी कवि-कम वी आव"यकठा वनी रहती है। मानसचित के अविक से 
अधिक निकट पहुंचना ही कवि कम का लक्ष्य है। शेली ने प्रतिभा या कल्पना पर 
दत॒ना जोर दिया है कि दूसरे पक्षो को उसने बहुत कुछ उपेक्षित छोड दिया। 
अदिभा क क्षण चूंकि योडे होते हैं उतएव शली के लिय कविता व्यक्तिगत हीं 


अधिक बनी रही । उसे बस्तुगद जोर सावजनिक स्वरूप देने की उसने विशेष चिन्ता 
नकी। 


शली ने काव्यकृति वी तुलना पक्षियों के कलख से वो है। सह कत पु, 
अयाचित और अनायास होता है। वसे हो कवि नी अनायास ही काव्य-सृष्टि वा 


श्रय प्राप्त करता है। यह मायता कवि को अत्यधिक आजसी और अवमण्य बना 
देती है । 


कालरिज--अपनी स॒द्धान्तिक विवेचन द्वारा कालरिज ने स्वच्छन्दतावादी 
साहित्य-हष्टि को विशेष बल दिया सभी रोमेन्टिक विचारकों की भाँति वह कीब्य मे 
अकृत्रिमता को अनुभूति की सचाई को अभिव्यजना की सरलता को सर्वाधिक महत्व 
देता है। जिन कवियया में ये गुण नहीं पाये जाते यह वह कविद्ी नहीं माना | 
उसनी दूबरी निष्पत्ति यह है कि काव्य म हृदय और सहस्तविष्क दोनों का सवोग॑ 
अपेक्षित हाता है। केवल आावना काम्य के लिये पर्या्त नहीं दै। केवल बौद्धिकता 
ऋय्य मे तिरम्करणोय है। पर दोनों का एकीकृत रूप श्रष्ठ काव्य का उपादीन है। 


कवि वी दो शक्तियों के प्रति उसका विश्येप आग्रह है। पहली तो प्रकृति 
निरीक्षण की दूधरी उन निरीक्षित वस्तुओं का दाघनित्त अध्याद्यार करते की । कवि 
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के लिये कल्पना-जक्ति की उतनी ही आवश्यकता है जितनी निरीक्षण की । शेली ने 
ही को अधिक मुल्यवत्ती बताकर निरीक्षण का तिर॒स्कार किया था। अर्थात्‌ चेतन 
(मन) और अचेतन (प्रकृति) के संघात में उन्होंने चेतन मन को ही सब कुछ माने 
हे लिया था और प्रकृति को उपेक्षित कर दिया था। कवि प्रकृति या वस्तु-जगतू का 
उपयोग किस प्रकार करता है ? कया मन, ही वह रचचात्मक शक्ति है, जो प्रकृति के 
- वाह्य रूपों को आत्मसात्‌ कर सकती है, अधवा वाह्म रूपों का भी कोई स्वतस्त्र 
अल्तित्व है ? कॉलरिज ने इस प्रश्त का उत्तर देते हुए कहा कि चेतन (मन) और 
बचेतन (प्रकृति) की एकता अति आवश्यक है। कल्पना की शक्ति से हीं यह एकता 
या अभेद सम्भव है । कल्पना की परिभाषा ही है वह वस्तु, जिसके द्वारा अन्तर्जगतु और 
बाह्मजगत्‌ के बीच पूर्ण एकीकरण होता है ! पर यहू एकीकरण सम्भव कैसे है ? एकी- 
करण करने वाला तो मन ही है । वह अपनी इकाई को दृश्य जगत्‌ की दूसरी इकाई 
से कैसे समन्वित कर सकता है ? दर्शन शास्व का यह असाध्य भरश्व रहा है । जड़ 
और चेतन का एकीकरण कँसे सम्भव है ? कॉलरिज के अनुसार कल्पता शक्ति ही इस 
कार्ये को सम्पक्ष करती है । कल्पना को व्यापक प्रक्रिया के अन्तर्गत दृश्य-जंगत्‌ और 
भानस-जगतु दोनों साज्वित हो जाते हैं। यह कार्य सम्पन्न कैसे होता है ? कॉलरिज 
का कथन है कि कल्पना की शक्ति अलौकिक है। वह समभप्टिमातस की प्रतिनिधि 
है। उस ईपवरीय सत्ता में यह दृश्य-जगव्‌ भी उद्घादित होता है। समाप्डि-मानस 
से ही हृए्य-जगवु का उत्सारण होता है। व्यप्टि-मानस (कवि का हृदय) इसी 
समष्ठि-भानस को अपने भीतर सेठता है । समण्ठि-मानस इस दृश्य जगव्‌ को साकार 
करता है, भौर इस प्रकार कवि की कल्पना में विषय और विषयी या मन और प्रकृति 


“का समाहार होता है । 
४ कल्पना-शक्ति के दो रूप होते हैं-- 
(३) दृश्य-जगधु के ताना रूपों का उद्घाठन करने वाली शक्ति । 
(२) ब्यष्डि माचस द्वारा दृश्य-जगत्त को अपने में घिलय करते वाली शक्ति। 
कल्पना अपना कार्य करती है। जड़ जगत्‌ वास्तव 
की पूर्वावस्था है ओर उप्तका ल्ष्य भी मन में 


और वस्तु एक ही भूमिका पर समन्वित होते 
बल्कि एक ही तत्त्व के झपान्तर मात्र हो 


नि इन्हीं दिविघ शक्तियों द्वारा कह 

में चेत्रन या भस का ही विवते है । वह सन 
विलय हो जाना है । इस प्रकार व्यक्ति ऑ 
हैँ । ये परस्पर विवादी भही रह जाते, वा 
जाते हैं । 


एडीसन और कॉलरिज को कल्पना की परिभाषाओं का अन्तर यहाँ आकर 
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समझा जा सवता है । एडीसन बल्तना को केवल यान्विक मानता था । वह उसे बस्तु- 
समुन्चय या मानस प्रत्यक्षीडत रूप कहता था| बल्यता मे कोई निर्माणात्मक सब्रिय 
तत्व एंडोसन को नहीं दिखाई पद्ा । परन्तु कॉलरिज को बत्पता सोकोत्तर निर्माणा- 
त्मक शक्ति की पर्याय है। यही पल्पना काव्य मं सौन्दर्य वी सृष्टि करती है.। कॉलरिज 
का क्यन है कि आनद काव्य मे पोई स्वतन्त पदाघ नहीं है। वह सौन्दर्य पर आश्रित 
है और सौदय पल्पना शक्ति पर आधित है। इसलिव बबिता में रस या आनन्द च्त्त्त 
स्वदन्त्र नही है । कविता मे प्रधात तत्तत है सौस्दप । रस सौदयें पर आश्रित है, सौन्दप 
रस पर नहीं । रस या बानद तो कई प्रकार का हो सबठा है। उसवी निष्पत्ति अनेक 
मानसिक घरातनों म हा सकती है। इस कारण रस नी सत्ता मललड भर एकरूप 


नही है। कवि की मानस-क्षमता के आपार पर इसके भी विभिन्न रूपा और स्तरों 
का निर्माण होता हे । 


कॉलरिज की बाध्य-परिभाषा निम्बलिछित है--- 


इसमे जानन्द को सौन्दय वा अनुवर्ती माना गया है। काव्य मे आस्द्वाद 
तत्त्व स्वतन्त्र नही है। काव्य मं मोदय प्रमुख तत्त्व है. बौर वह सौन्दर्य बल्पता पर 
आश्रित है। रस या आल्द्वाद इसी सोन्दये का अनुयायी है ।” 


बाशनिक परिणति 


काप्ट--यूरोपीय जिन्तन के क्षेत्र म व्यक्तिवाद और समष्ठियाद की घायएँ 
अत्यन्त प्राचीनकाल से प्रवाहित थी । ग्रीक सम्यता के युग मे स्टोइक' और “पुपी 
क्यूरिन' क्रमण समष्टिवादी ओर ध्यप्टिवादी कह जा सकते हैं ।_ भ्रिश्वियन घ॒र्मे वा 
प्रसार होने पर लौकिक और अलौबिक नावजात्‌ (स्वग और मत्य) के रूपों में क्रमश 
्यक्तिवाद और समष्टिवाद ही परिवर्ठित हो गया। पुरत्थान काल मे ये दोनो 
घाराएँ और भी स्पष्ट रूप से सामने आईं । दाशनिक चिन्तन के ये दो प्रस्थान हो बने 


गये । इनके समन्वय का प्रश्त यूरोप के दाशनिवों के सम्मुख रहा है। काप्ट मे पुंत 
कर इनके समस्वय की कल्पना साकार हुई । 


व्य्दिवाद व्यक्ति को केद्ध मानकर चला था और समष्टिवादी समस्त विश 
को इकाई मानते थे । काष्ट मे जाकर इन दोनों थाफओं का सम्मिलन दो गया। 
व्यूष्टिवादी और समष्टिवादी हृष्टियो भे अन्तर बया है ? व्यप्टिवादी दशन व्यक्ति की 
प्राकृतिक आवश्यकताओं बोर समष्टिवादी दर्शन विश्व की स्व॒तस्त्रता--उसकी बनिए- 


हु 
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वैक्ष पूर्णंता--को केन्द्र बनाकर चलते हैं “आवश्यकता” और 'स्व॒तन्त्रता' का समसखवय 
हो वक्त दोनों विचारघाराओं का समत्वय है । 


व्यक्तिवादी दर्षंत इन्द्रिय-सवेदन को प्रमुख आवार मानते हैं और समष्टिवादी 
दर्शन बुद्धि आश्षयी होते हैं । इन्द्रियानुभूति और वौद्धिकता के बीच समन्वय स्थापित 
करने का प्रयास ही व्यष्दि-द्शेन और समष्टि-दर्शन के सस्मिलन की प्रघाल समस्या 
रही है । 


इस समस्वय को लेकर पृश्चिमी दर्शन-शास्त्र में काण्ड की चार विरोधी प्रति* 
पत्तियाँ (पराडोक्सेज) प्रसिद्ध हैं । 


इन्द्रियानुभूति योरोपीय दर्शन में वैविध्य की प्रतिनिधि है। बुद्धितत्त्व इस 
बैविध्य में एकत्म की स्थापना करता है । इस प्रकार काव्य एक ओर बिविषता से 
समल्वित है, और दूसरी ओर उसमें एकत्व का भी तत्त्व वर्लमान रहता है। इस 
सम्बन्ध के काण्ड द्वारा निर्दिष्ट चार बिरोधाभास निम्नलिखित हैं-- 


(१) सीन्दय॑वस्तु (काव्य था कला) की गुणात्मक विशेषता वह है कि उसके 
द्वारा अनुकूल वेददीय (सुख की) अनुभूति होती है । परन्तु वह सुल्षानुभूति स्वार्थ- 
रहित है । उसमें स्वार्थ को स्थिति नहीं है । कला या सौन्दर्य की सुखानुभूति तदस्थ 
अनुभूति है। गुणात्मक विश्वेषता के क्षोत्र में सौन्दर्य वस्तु इन्द्रियानुभूति का विषय है 
किन्तु निःस्वार्य होते की वजह से बुद्धितत्त्व से भी समन्वित है। इस प्रकार गरुणात्मक 
क्षेत्र में व्यष्टि और समष्टि का हन्द विलप हो जाता है। 


(२) छूसरा विरोधाभाल परिमाणात्मक विज्ञेषता के क्षेत्र में है । सौन्दर्य सार्व- 
अनिक है पर सा्वेजनिक वस्तु-समुच्चय की भाँति वह ताकिक ओर सैद्धान्तिक नहीं है । 
काव्य ही एक ऐसी सार्वजनिक वस्तु है जो न तो तर्क पर आश्चित है और न॑ वस्तु- 
मूलक या सैद्धान्तिक दे । वह हूपात्मक है | 


(३) तीसरा विरोधामास है प्रकारात्मक विश्लेघत्व का | प्रकारात्मक विशेषत्व 
के क्षेत्र में सौन्दयंवस्तु उपयोगी या आवश्यक है, किन्तु उपयोगिता के सामान्य गुणों 
से रहित 3 


(४) चौथा विरोधाभास सम्बन्ध-निर्देश के क्षेत्र में है। इस क्षेत्र में सौन्दर्य 
बस्तु उद्देश्यपूर्ण है। किन्ठु अत्यका प्रयोजन के नियमों से रहित । 


घ्ण्ड ] आधार्य तस्ददुसारे वाजपेपो 


इस प्रकार बाव्य को व्य्टि और समष्टि-दपन के मिलन-दिदु पर स्पापिय 
कर महानु दाशनिक काँठ ने उसे अभूतपूर्द तात्विकता और महत्व अदान किया । 


इस युग की कला विवेचना सम्बन्धी सम्पूण प्रगति को हम तीन विभागा मे 
रख कर देख सकते हैं । 


(१) तत््वदर्शंत का क्षत्र--वाष्द न सौदय के महत्त्व को बहुत ऊँचा 
उठाया । काष्ट के विचार म॑ प्रकृति मे भी ग्रौन्दय है। किन्तु वहू सोन्दय सार्दजनीन 
नहीं है । यह उसकी एक कभी है । बलाजो मे सोन्दय की सत्ता सावजनिक होती है। 
इस हृप्टि से कला की सौन्दर्य उत्ता प्राइतिब सौन्दर्य सत्ता से अधिक स्पष्ट है । प्रति 
मे थी एक अन्तनिद्वित ब्यजबता या प्रदीक शक्ति है । यह प्रवीवात्मकता कसी 
उच्चतर तथ्य को विज्ञापित करती है। वलात्मद सौन्दय क द्वारा भी उसी उच्चतर 
तत्त्व बी व्यजना होती है। प्लटो क विचार मे जिस आदश तत्त्व तक प्रद्डति वी 
पहुंच नहा थी, काण्ट मे प्रहति उस बादश की ध्यजना करने मे सक्षम मानी गई । 
कला भी उम्ी तत्त्व का व्यजित करन म॑ सक्षम हुई। 


(२) नैतिक क्षेत्र--काष्ट के पहले नैतिक हृष्टि से कला एक हीन वस्तु मावी 
गो । गुछ ही घामिक इृठियाँ नैतिक बही जा सकती थी। फाण्द ने अपने 
शो के द्वारा कला और नेठिकता को एक दूसरे से अनुस्पृत कर दिया। उनका 


भेद मिट गया और दोनो ही मानव-व्यवितत्व के माध्यम से एक दूसरे से सम्बद् ह्दौ 
गईं । 


(३) सौन्दय-क्षेत्र-सोन्‍्दये का सम्ब-घ ग्रोवन्युग मे आागिक-सगति से जोडा गया 
था। वह निश्चय ही बडा स्वूल भ्रतिमान था। अब कला वा क्षेत्र बात्म-सौदय का 
क्षेत्र माना गया। केवल झारीरिक या आागिक मौदय ही बला की विश्षेषता नहीं है, 
बल्कि आत्मा वा सम्पूण सौन्दय कला मे भ्रतिफ्लित और प्रतिविम्बिद होता है। गद्दी 
नही, सुन्दर और उदात्त के सम्बन्ध के प्रश्त को उठा कर काष्ट ने सौन्दर्य के कत्र को 
और भी प्रसारित क्या । उनके अनुसार उदात्त' की सीमा मे कुरूप' का समावेश भी 
है, जबकि प्रादीन ग्रोक बिन्तना मे 'सौ दय” वी सोमा के अन्तगठ कुूपता के 
कर स्थान न था, उदात्त वस्तु कुरूप चित्रिद होकर वला-पूण हो सकती है, मह 
पक कर काप्ट न ग्रीक 'सोन्दय' के क्षेत्र को अधिक प्रखस्त बनाने का प्रयास 


आधुनिक युग भ कता सम्बन्धी चिन्तन का प्रथम महामनौपी काथ्द था, जिसने 
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पूबें युग के चिन्तत को बहुत आगे वढाया । इसीलिये वह आधुनिक तत्व-विचारणा 
का जनक माना जाता है 


अद्यतव युग --वीसवों शताब्दी 


उन्‍नीसवीं शताब्दी तक के समीक्षा-विकास को हम अपेक्षाकृत सुस्थिर रूपरेखा 
में देखते है, परन्तु परवर्तों काल के समीक्षा-सिद्धान्त विविध और विरोधी हत्वों से 
संकुल चित्र उपस्थित करते है । वीसवी शवाब्दी मे बहुसंब्यक समीक्षा-सिद्धान्तों का 
प्रवर्तेत हुआ, जिनके स्वरूप और विश्येपता का आग्रह इतता प्रखर है कि समष्टि-हूप 
में उन्हें लेकर किसी प्रकार की एकरूपता खोजना सम्भव नहीं जान पड़ता। इन 
सिद्धास्तों के परस्पर विरोध और उनके हृ्टिकोणों की विभिन्‍नता के हम इतने समीप है 
कि उन्हें विलग करने वाले व्यवधान जौर रिक्तस्वल वहुत प्रबल बनकर हमारे समक्ष 
आते हैँ और समन्वय के आकाक्षी का साहल भंग कर देते है । तिज्य ही ये सब 
सिद्धान्त, फम से कम इसी हूप में, सदा नहीं वने रहेगे, कुछ की मृत्यु होगी, दूसरों में 
विधद परिवर्तंत होगा, और तब एक उच्चतर धरातल पाकर उतके फलाफल पर भी 
हम एफ व्यापक दृष्टि से विचार कर सकेंगे । अभी, इत सिद्धान्तों मे जो प्रमुखत्म हैं, 
उनके स्वरूप से पृथकतः परिचित हो लेना ही हमारे लिये सम्भव है । 


अद्यतन समीक्षा-सिद्धान्तों को हम पश्रमुल्न तीन श्रेणियों में विभाजित कर 
सकते हैं--- 


(१) कोचे का 'अभिव्यंजनावाद'---हीगेल के दर्शन से आरम्भ कर जिस प्रकार 
गाक्स ने इत्दात्मक भौतिकवाद का सिद्धान्त प्रवतित किया, उसी प्रकार इठली में 
खिचो से आरम्भ होकर उसकी दूसरी परिणति कओोचे के दर्शन में हुई । हीगेल के समान 
ऋरोचे भी आदर्शवादी है, ओर उसका कला-सिद्धात्त अभिव्यंजनावाद के ताम्त से 


प्रचलित है । 


त्यया वंबाद और सातू का अस्तित्ववाद--ये सिद्धान्त 
चेतना और उसकी मानस-सक्ता को केन्द्रीय मान 
कर चलत्ते हैं । सृजन-अकिया, अभिव्यंजदा ओर भाव-विनियोग तथा कलात्मक 
आस्वादन की भ्रक्रिया की व्यास्याएँ इनमें पूर्णतः व्यक्ति के आवार पर की गई हैं। 
इस्हें सामान्यतः “व्यक्तिवादी' सिद्धान्त कहा जा सकता है । 








(२) अंतः्चेतना 
मत, उसकी अचेतन शक्ति, 














(३) टॉलस्टॉय, आई० ए० रिचर्ड्स और कॉडबेल के उपगोगितावादी 
सिद्धान्त--इन मनोपियों ने भाव-विनियोग, मुल्य दीति--एक ज्ब्द में कला के सामा- 
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प्रत्येक वास्तविक सहज प्रचा अथवा मूर्तीक्ररण, अनिव्यजतां नो है ।” 


प्रातिभ अथवा अभिव्यजतागत ज्ञान यो हमने स्पप्टता सौन्दयंगत अथवा कला+ 
त्मर के साथ तदुरूप कर दिया है. ॥" 


सहज प्रज्ञा अबवा मूर्तीकरण अनुभूत और भुक्त से, सवेदना के भ्रदाह 
यथा लहर से जयवा आय मानमिक वस्तु स रूप-सम्पन्न द्ोने के कारण निम्न हैं, औौर 
यह रूप अपने अभ्रधिकार म वर लगा अनिव्यजना है । 


कलात्मक तब्य इसलिए रूप और केवज रूप है ।” 


मोन्दय की परिभाषा हम सफ्ल अभिव्यजना, या अधिक अच्छे रूप में, 
केवल अभिव्यजना कहकर कर सबते हैं, क्योकि अभिव्यजना जब सफल नहीं हांती तब 
वह जरभिव्यजना ही नहीं है । 


उपयुक्त बनच्यों से स्पष्ट हे कि सहज प्रज्ञा या जभिव्यजना ही बला है। 
सहज प्रज्ञा और अभिम्यजना परस्पर लिप्त हैं। रूप! अभिव्यजना है, औौर सौन्दर्य 
भी अभिव्यजना है। अत कात्र की हृष्दि भय चारों ही तत्त्व अभिप्न हैं। इस प्रकार 
प्रोच का सन्तब्य है कि बला विशुद् रूप से मानसिक प्रक्रिया, या आत्मिक स्यापार 
है। सहज प्रजा और करना कला की जननी है और मन पर पडी छापो कौ अभि 
व्यजना कला नी प्रक्रिया दै। इन चारो शब्दों के भीतर ही कोच का सारा विवधन 
सीमित है और इन चारा म बह एक प्रकार का समोवरण स्थापित करता है। 


अभिव्यजना स भिन्न तोच के अनुसार कला का कोई रूप नहीं, और यह 
अभिग्यतता अतरम मनामय हाती है। बला का प्रयोजन अतरग अभिव्यजना में 
ही प्रूष हो जाता है कला बनते के लिए वस्तु-रूप म उमक प्रक्टाकरण की कोई 
आवश्यकता नहीं। क्‍या दल्लु वा। मन ही स्वय मे अभिव्यक्त करता है। शब्दो के 
माध्यम से उसका प्रक्टीकरण एक दूपरी हो अभिया है। यह व्यावहारिक क्रिया है 
जिसके लिए कवि बाध्य नहा । प्रस्टीकरण दास्तविक कसा का परवर्ती व्यापार दै 
और इस प्रकार, कला की दृष्टि से उसकी स्थिति गौण है । 


इस निणय पर कोच का बहुत 
कि हस ग्रकार बला मे प्रवणीयता 
जाती | दूपरी आत्ति यह्‌ 
हो जता है, तव जग के 


विरोध हुआ। मुख्य आपत्ति यह उठाई गई 
हे ग और नाई विनियोग की तो बोई ह्थिति रह नेही 
है कि समस्त कला व्यापार जब मत के भीतर ही सम्पन्न 
साय कला छा सम्द व क्या रहा | 
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कला की प्रेषणीयता के सम्बन्ध में छोचे का मत है कि कलाकार की 
सदाशयता के फलस्वरूप उसकी सम्वेदताएँ लोकग्राह्म होती हैं । देसे, जिन छावों 
को अभिव्यंजता कला है, उत्तमें अखिलता (यूनीवर्सलिटी) का तत्त्व मौजूद है। 


द्वितीय आक्षेप फे उत्तर में कोचे का कथन है कि मत का क्षेत्र अत्यन्त 
व्यापक है, गौर समस्त जीवन या जगत का उसमें समाहार हो जाता है। मन जगत्‌ 
से छाप ग्रहण करता है और वही उन्हे अभिव्यक्त भी करता है । जमव्‌ भी क्या है ? 
वह मन का ही विब्त है । ऋोचे का यह दाझंनिक पक्ष है । सच तो यह है कि ओचे 
विषयी (सब्जेक्ट) और विपय (ओबव्जेक्ट) के जाल में नहों फेंसना चाहुता था । वह 
फंसा भी नहीं। मन को ही जगत्‌ का नियामक बना कर उसने जगत्‌ को मन के 
भीतर समाहित कर लिया । 


अन्तश्चेतनाबाद 


यह आधुनिक मनोविज्ञान से मिश्ृत सिद्धान्त है ! इस युग में फ्राइड ने मानस 
की एक नई धारणा प्रस्तुत की । मानस मुझ्यांश में अवचेतत है और अल्पांश में 
चेतन । अचेतन ही मनुष्य की समस्त मूल प्रवृत्तियों का आदिम कोप है। ये प्रवृत्तियाँ 
अबाब तोपण चाहती हैं । किन्तु सामाजिक और सांस्कृतिक बन्धनों के कारण चेतन 
मन को उतका दमन करना पड़ता है । ऐसी प्रवृ त्तियाँ मुख्यत्र: काम-सम्बन्धी होती हैं।' 
ये अतृप्त काम-बासनाएँ दमन से मरती नहीं, प्रत्युत्‌ “अचेतन' में जाकर स्थान ग्रहण 
करती हैं। परिणामस्वरूप उनका हमें कोई ज्ञात नहीं रहता | किस्तु वे तिरस्कृत 
प्रवृत्तियाँ हमारे अन्दर विद्यमान रहती हैं, और अपना प्रयोजन पूर्ण करने का अवसर 
देखती रहती हैं। कभी-कभी तो उतका उदात्ती करण (सब्लीमेशन) हो जाता है, भर्यातु 
* वे अपना पूर्व लक्षय त्याग कर किसी ऐसे लक्ष्य की ओर उन्मुज हो जाती हैं. जो 
समाज और संस्कृति के नियभों से अनुकुल होते के कारण समाज के द्वारा श्रेयस्‌ 
समझा जाता है। एक असामाजिक प्रेय इस प्रकार एक सुन्दर श्रेय बन जाता 
है। जब यह पय उन्हें नही मिलता, तब वे विकृृतियों ओर मनोब्याधियों के रूप 
में आत्म-प्रकाशन करती हैं। पुतः तिरस्क्ृत होने के भय से कुष्ठाएँ सदा छद्मवेश में 
प्रकट हीती हैं । 


मनोव्याधि, स्वप्न, दिवास्वप्व और साहित्य, सव अतृप्त काम-वासनाओं के 

ही ऐसे छुदमरूप हैं | सब का आधार एक ही है, उनमें कोई ताल्विक भेद नहीं है । 
मनोव्याधिग्रस्त की कुण्ठाएँ ऐसी जिकृतियों और शारीरिक लक्षणों के रूप में प्रकट 
» होतो हैं जिनका अर्थ गहरे विश्लेषण के बिना कोई नहीं समझ सकता । उसकी समस्त 
प्रतिक्रियाएँ अयवार्यपूलक ओर जअपसावारण होती हैं । व्वप्त और दिवाद्वप्न में 
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जिब' महत्व वो केद्व म रख कर साहित्य वी प्रदृति पर विचार बिया है। ता के 
सामाजिक प्रयोजन वी प्रधानता के वारण इन सिद्ाला को 'ठपयोगिताबादी/ खदय 
बादी या सामानिक भी बहा जा सबठा है । 


अभिष्यजनावाद--तोच के पूव हा अनिम्पजना छब्द पश्चिमी सौदय पारत्र 
मे प्रचाचित हो चुका घा। कया आरम्म म अनुझृति मानी जाती पी, इसके पश्चात्‌ 
सवा सौदय से सम्ब'घ स्पापित हुआ । लथिंग ने सोदय 4 साथ कंतता का अभि 
व्यजना वी वस्तु भी माता और सबसे जात मे फोच ने उस विशुद् अभिष्यजना 
घोषित किया । तला शास्त्र इस प्रसार तीन बड़ युगों को पार वर घुरा है (१)वठा 


अनुकृति है (२) बला सौन्दय विशिष्ट अभिव्यजना है और (३) कदा अभि 
व्यजना है । 


इन तीनों सिद्धान्तो मं मोलिक अन्तर गया है ? 


अनुकृति बला के बाह्य आधारो पर आग्रह गरती है अनुरृति घब्द के दारा 
अनुकाय अर्थात्‌ बराह्य-्जगत्‌ के ब्यापारों और वस्तुओं वा भी अनिवाय झूप में बोध 


होता है। इस प्रकार अनुद्ति म बाह्माथ वी प्रवानता है बोर कला के लिय सासारिक 
इडद्रियार्षों की अपेक्षा होता है । 


दूसरा सिद्धान्त सौदय सम्बधी है। करा के आतरग ओर बहिरय का 
इसमे सम-वय हो गया है। कला की आत्मा सोन्दय है। एवं बोर तो बह सौन्दय 
सम्ब-बी बाह्य प्रतिमान स्वीकार करती है और इस अथ मे आाह्मायवादों है, साथ ही 
आत्माभिव्यक्ति भी उसे स्वीवृत है। इन दोना ही ठत्त्ता पर जोर देव के काए्ण 
लेपिंग का सिद्धान्त मध्यवर्तो कहा जा सकता है। लक्षिण ने कला की अन्दस्यटा 
का जाग्रह बरते हुए उसके बाह्य सौदय दी भी भ्रतिप्ठा बी | 


आगे चलकर (तओोचे द्वारा) कला म॑ विशुद्ध अभिव्यजना--बाक्षाघ से निषेक्ष 
अभिव्यजना--को प्रावाय मिला। इस भ्रकार बाह्य आधारों से झूल/ का मुक्ति 


द्दो न और कलाकार की अन्तरय भावना ही बला को एकमाव नियामिका 
एन गई । 


इस क्रम से पश्चिमी सौददय घिन्तन अपने बाह्मप-स्वरूप से अन्तमुलल होता 
गया स्थूलता से सूक्ष्मता की ओर बढ़ता गया। कोई भी बाहरी प्रतिमान कला क्के 


लिये लागू नही होते वह पूणत इस अन्तिम 
शिपहि यी उसे प्राप्ि हुई आत्माभिव्यजक स्वयनसम्पूणे सत्ता है 
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'अभिव्यंजनावाद सिद्धान्त पूर्णतः मानस-पीठिका पर प्रतिष्ठित हैं। इस 
सुघापना के साथ प्रश्न उठे कि मत का स्वरूप कैसा है ? उसमें कौन सी शक्तियाँ होती 
हैं ? उसके व्यापार कितने और कौसे होते हैं ? कला-व्यापार किस प्रकार का व्यापार 
है, इत्यादि । जेब तर्क मत कलासृष्टि का एकमात्र तिबामक नहीं बना था; तब तक 
दूसरी समस्याएँ वी कला-दर्शन के दैन्न में उठती रहीं, किन्तु जब मास ही 
उसका आधार मान लिया गया, तव इस बकार के मनोवैज्ञानिक अश्न उठागे 
जाने,लगे । 


कये का कयव है कि मातस-ब्यापार को सुख्य रूप से दो भागों में वाँटा जा 
सकती है-- 


' (१) चारणा-निर्मात्री क्रिमा--मर्े बौद्धिक व्यापार है । 
(२) मूर्तीकरण की क्रिया--यह विशुद्ध कल्मता व्यापार है । 


कला का सम्बन्ध उसने इस दूसरे व्यापार के साथ जोड़ा । मूर्तोकरण की 
क्रिया मत की पहली अकिया है । इसे सहज प्रज्ञा (इल्ट्यूसन) भी कहा गया है। 
कल्पता के क्षेत्र में कोचे ने सहज-अज्ञा का क्षेत्र माना | इसमें पृथक बौद्धिकता का 
प्रवेश नहीं है। इस पकार कऋचे ने कल्पता को सहज-अज्ञा अथवा मूर्ते-योध के 
समतुल्य कर दिया ! 


मूर्तीकरण की यह प्रक्रिया किस प्रकार सम्पत्न होती है ! क्रोचे का कवन ह्ठै 

कि मन छाप (इम्प्रेशन्स) ग्रहण करता है। किन्तु यह छाप मन की क्रिया को केवल 

* आरम्म-विर्दु प्रवात करती है । उनसे आरम्भ करके मत क्रम-विकास द्वारा उन्हें पूर्ण 
अभिष्य॑जना तक लें जाता है । महत्व स्वयं इस अभिव्यंजना का है, मन,पर पड़ी छ्ापों 
का नहीं । यह अभिव्यंजना विश्ुुद्ध प्रातिम ज्ञान हैं; और मन पर पड़ने वाली भत्येक 
जाति की छाप उसके लिए. आरम्भ-विन्दु नहीं प्रदान करती । इन छापों की दो 
जातियाँ होती हैं--7इच्दियगत और आत्मग्रत। प्रथम, ऋरोचे के अनुसार छीप ही नहीं 
है, वे एक प्रकार से असफल, गर्भच्युत छाप हैं, द्वितीय अकार की छाप ही वास्तव मे 
अभिव्यंजवा का विषय बनती है $ 


सहज प्रज्ञा, अमिव्यंजना: रूप और सौन्दर्य को कोचे परल्पर अभिन्न मालते 
हैं, और उन्हें एक दूसरे के समदुता लिर्धारित करते हैं। गह उतके निम्नलिखित 
वक्तब्यों से स्पष्ट हैं: 
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जो छवियाँ मनुष्य देखता है, उनके वास्तविक स्वरूप को वह एड सीमा तक समझता 
है। धमीलिए दूसरा वे समख उनका वन कएने का उसे साहस नहीं होठा । अपनी 
ऐसी मनारपन्मृष्टियां को, नदी अस्ासाजिकता के वास्ण, बढ़ इदूधरा से 
छिप्ाता है। 


डिन्‍्तु इसाकार इनसे नी एक श्रेणी आगे है। अपनी दुष्ठा-येरित वल्सना 
सृष्तियों को वह एसा रूस दे सकता है, एसा छर्मदेश प्रदान कर सकता है कि समाज 
के समक्ष दे सहज ही प्रस्तुत की जा सके । यह यांग्पता हो कलाझार की प्रढ़िमा है। 


उसकी सृजनशीलता का रहस्य है। और यही दुष्ठाओं का सुन्दर छद्मवेय में प्रराणन 
बलात्मक उदात्तीकरण है । 


भह छद्मवेश ही कलात्मक 'झूप' है और सोन्दर्य का अवस्थान है॥ यह रूप: 
गत सौन्दय बलास्वादनयत जानाद वा कारण है । दिन्‍तु कलाइतियो से प्राप्त होने 
वाले आनद का स्रोत भिप्न ही है। दूसरे व्यक्तियों के मत मे ही बसाकार के खमाने 
दमित बासनाएं रहती हैं, जिन्हें प्रकट वरन का उ़ें साहस नहीं | किन्तु कलाकार 
न उन्हे ऐसा छामराजिक छटमवेश प्रदान कर दिया कि वे जवाध रूप से उनमे रम 


सकते हैं। उसीलिए उन्हें एक प्रकार का छुटकारा मिलठा है, और उन कृतियों की 
आनदात्मक अनुभूति होती है। 


कलाकार अपनी अचेतद पापानुशूति (गरिल्ट वॉम्पलवस) के दबाव से छुटकारा 
पाने के लिए सृष्टि करता है विन्तु इस कार्य मे उसे आशिक सफलठा ही मिलती है। 
परिणामत वह निरन्तर इृतियाँ रचठा जाता है। उसका मानस रुग्ण होता है, और 
कलाधृष्टि के द्वारा वह आत्मोपचार का प्रयत्व करता है । एडमण्ड वगलर के अतुचार 
कलावार का व्यक्तित्व कभी प्रद्वत हो ही नहों वक्ता, उसकी दुणावस्था का प्रमाण 
और उसकी गरीबी है । कलाकार आत्मपीडक होता है, इसलिए वह जात-बुझ्ध कर 
ऐसे धघे चुनता है जिनसे पर्याप्त अय वी प्राप्ति न हो सके । 


इसी प्रकार अचेतन पापानुभूति, उनद प्रकाशन और समान भूमि पर आशडित 
उसका भाव-विनियोग फ़ायड के कला सिद्धान्त का मूल ढाँचा निमित करते हैं। 


एड़लर ओर युद्ध ने भी मनोविश्लेषण की अपनी विधिष्ट,घारणाओं के 
आाघार पर काव्य ओर कला को प्रड्डति क वियय म अपने विचार प्रकट किये हैं। 
एंडछर के अनुसार शारीरिक एवं अन्य हीनताओ के फलस्वरूप व्यक्ति के मत में एक 
मुलभूत होनता का भाव घर कर लेता है। उसके निवारण के लिए क्षतिपूरक प्रक्रिया 
के रूप मे सत्ताकाक्षा ओर महत्त्वाकाक्षा का उदय होता है । साहित्य और बसा इसी 
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प्रकार हीतता के भाव की क्षतिषुर्ति के साथत हैं। उनके द्रास कलाकार दूसरों के 
देंदय पर प्रभुत्व स्वापित कर हीनता-भाव-जन्य अपनी सत्ताकांक्षा की तृप्ति करता 
है। किल्तु हीनता के भाव के साथ सामाजिक जीवन की आवश्यकताएँ मानव्पेम 
और विश्व-बन्धुत्त की भावना भी मनुष्य में उत्तन्न करती हैं। मनोविज्ञान, शिक्षा 
और उच्च साहित्य, तीनों का लक्ष्य मिथ्या अहंगूलकता को दवा कर विश्वन्वच्थुत्व 
की भावना को सशक्त और व्यापक बनाना, और इस श्रकार सामाजिक जीवन फो 

अग्रसर करना है। दस्तोयेवस्क्री ने यही किया, और इसीलिए उनका साहित्य महात्‌ 
है। अपने पात्रों को उत्होंने अहंवाद की चरम सीमा तक जावे दिया, और फिर 
सामाजिक प्रतिशोध की शक्तियों को उच् पर छोड़ कर यह सबक पढ़ाया कि मानव- 
जीवत का चरम लक्ष्य उसको चरम सफलता, अपने अबाघ अह को विश्व-वन्धुत्व की 
भावना से सीमित कर देना हे । 


काले युद्ध. साहित्य की ब्युत्पत्ति व्यक्ति, अथवा वैयक्तिक प्रह्त्तियों से नहीं 
करते । उसका मत हे कि कलाकार दो विरोधी प्रद्धत्तियों का द्वित्व है। मनुष्य होने 
के नाते एक भर उसकी भुख प्राप्त करते की लालसाएँ और अपना व्यक्तिगत जीवन 
है, भौर दूसरी ओर उसमें सृजन करने की एक उद्दाम प्रेरणा भी रहती है | इन दो 
ध्वार्यों के दन्द से बह विकल रहता है और सृजन-म्रेरणा के आवेश में व्यक्तिगत जीवन 
की उपेक्षा करके दुःख उठाता है । कलाक्ृति में उसकी वेयक्तिक बातों का श्रवेश तो 
स्वाभाविक है, परन्तु कला की वास्तविक बस्तु कुछ ओर है । 


मुझ के अनुसार कला को जन्म-भूमि सामूहिक अचेतन' है । यह सामूहिक 
अचेतत किसी व्यक्ति विशेष से सम्बद्ध नहों । बह समस्त मनुष्यों, और एक घरातल 
पर, समस्त प्राणियों से सम्बद्ध है । चेतना इसी सामूहिक अचेतन से उत्पन्न हुई है, जो 
हमारी समस्त शक्तियों का विशाल, किन्तु अस्धकारमय, कोय है। किसी व्यक्ति या 
युग का चेतन हष्टिकोण जब समयानुकूल वहीं रह जाता, तव उसकी क्षति-पूति के 
लिए सामूहिक अचेतन क्रियाशील होता है । यह किया इस प्रकार होती है कि कोई 
जनतायक, मस्त्रद्रष्टा अथवा कवि उस अन्ध-कामचा से स्वयं को संचालित होने देता 
है जो जन-क्षन के मत में बसी है, और वाणी अथवा कार्य के द्वारा वह उसको प्राप्ति 
का उपाय बतलाता है । 


साहित्य ऐसी ही क्षतिपूरक क्रिया है। उसमें कलाकार समस्त मानवता की 
उन निगूढ़ अभिलापाओं को अभिव्यक्त करता है, जिनका उसके युय विज्लेष की भूलों 
और चुटियों के निराकरण और एक अमितव उन्तुलन को आधप्ति के साथ गहन 
सम्बन्ध है । 
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जतिययार्थवाद 


यह अवेतन प्रवृत्तियाँ, भाव संगतियों, स्वप्न और प्रतीक के क्षेत्र में फायड 
मी सोजो पर जाधित एक विद्रोही साहित्य आदोलन है। मारिस नादो के शब्दो 
मे यह जादोजन जपन प्रतिष्ठापका द्वारा बला के एक नये सम्प्रदाय के रझूपम॑ 
जायोजित नहों तिया गया था। यह अपयाप्त रूप स॑ न्ञात महाद्वीपां का पूण 
मानचित्र प्रस्तुत करन, अचेतम मन, स्वप्न की माया वायरी, मानसिक विकलन और 
मिख्या दान की मनादशा नो चित्रित करत संचमुत्र म तकबुद्धि के विपरीत पक्ष 
को अभिव्यक्ति देने क॑ तिए साधन रूप म सामने आया था ।” इसके आदिय्रवर्तक 
प्रशस्त मे आदे न ता जौर पाव एलुअढ थे । 


क्रायड ने स्वप्न की व्याख्या करके यह बतलाया कि उसती सृष्टि अचेत्तन 
प्रवृत्तियाँ करनी हैं । इन प्रवृत्तिया का पता स्वच्छतद-सयति' वी विधि स स्वप्न वी 
व्यक्त वस्तु का विश्वपण बरने पर तगता है। जिस प्र क्रिया से बचतन प्रवृत्तियाँ 
स्वप्न की ध्यक्त वस्तु का रूप धारण करती हैं उसे स्वप्न-क्लाप कहते हैँ 4 स्वप्न- 
बलाप में अतक प्रक्रियाएँ सबप्तिट्टित रहती है| उतम प्रमुख घनीभवन, स्वानान्तरप, 
अभिनयमय प्रद्शन और प्रतीक विधान वो प्रत्ियाएँ हैं। घनीभवन मे स्वप्न का एक 
त्व जनक तत्वों वा स्थान ग्रहण बर जता है। जनक मानस-झवियाँ सदृत होबर एक 
(विद का निमाण बरती हैं। स्थानान्तरण के द्वारा स्वष्त की प्रघान वस्तु गौण बन कर 
प्रस्तुत होती है, और पौप वस्तु प्रधात बनकर । अभितयमय प्रदर्शन के द्वारा प्रवृत्तियाँ 
मून्त बिबा क माध्यम स॒ प्रकट द्वोवी हैं, छपमव पारण करके वे निद्रित चतनता के 
रगमच पर अभिनय कछरती हैं। स्वप्न मे आई हुई मातस-छव्रियों का भ्तीवाग 
हाता है, और उसका ज्ञान त्रिश्वपण द्वारा ही सम्मव है। उदाहरण, स्वप्न प्रतीक 
मे प्रस्तुत फोई सबत और अवोत्यादक पु बहुया स्वप्नन्द्रप्टा क पिता हा प्रतीर 
हाता है। इस प्रत्रार स्वप्न सृष्टि एक विचित्र, विशद्ध त, अनवृझ्न स्वरूप घारण कर 
जेठी है, यद्यपि उसका यह निर्माण सुनिश्चित नियमों के आापार पर होता है । 


क्रायड ने अनेक स्थला पर यह निर्देश क्या है हि स्वप्त के समात काब्य भी 
अचतन आकाक्षाओं वी सृष्टि हाता है और उसके निर्माण म नी वही अकियाएं 
लक्षित हाती हैं जिनस स्पप्न निमित हांता है। अतएवं कुछ लोगो ने यह निष्षप 
निकाजा कि काध्य और कवा-मृष्टि नी स्वप्त-शृष्टि के समान होनी चाहिए। का" 
कार चतन मन वे काय का स्थगित करदे, नौर उराका जचतन अवाबात जो भाव 
और मानस छवियौ उसर उभार, उह उसी रूप म उन पर किसी नियस का अनुशासन 
स्थापित किये बिना, अकित करता जाय । कलाकृति का निर्माण इस प्रकार पूर्णतया 
स्वष्त-प्रक्रिया के समतुस हो जायगा, भौर उसका वाह्य-स्वरूप वैसा ही नतियमितः 
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विशद्धल और मायामय रहेगा, जैसा स्वप्न मे रहता है। अचेतस में बसमे वाले 
अतीन्द्रिय यवाय की अभिव्यक्ति फा यही उत्तम साधन है| इसोलिए इस हृष्टिकोण, 
धारणा और रचता-विधि का गम अतियधार्थवाद पड़ा । 





परिणामतः: कला (सुख्यतः चित्रकला और काव्य) के क्षेत्र में ऐसी कृतियाँ 
उपस्थित होने लगी जिवका अर्थ केवत कतिप्य विद्येयज्ञ, और वह भी गहरे विश्लेषण 
के बाद, लगा सकते हैं। इस प्रकार आर्थ जान सेने के बाद भी उसके ठीक होने 
के विपय में सम्देह बना रहता है । फ्रायड द्वारा वर्णित स्वप्न-प्रतीक भी ऐसी कृतियों 
की व्यास्या में अधिक सहायक नहों होते, क्योंकि कलाकारों का प्रत्तीक-विधान बहुत 
नियमहीन होता है । १रिणामतः साधारणीकरण का सिद्धान्त किसी प्रकार उन पर 
लागू नहीं होता, ओर उनको विचित्र, अनवूझ सृप्टियों का जनता मे कभी स्वागत 
नहीं फिया । अतियवादेवाद का प्रचलन केवल एक चुने हुए समुदाय में सीमित हे, 
बोर उसकी सृष्ठियों की प्रशंसा करने वाले समीक्षकों पर भी कभी-कभी सन्देह किया 
जाता है कि वे भी सचमुच उन्हें समझते हैं या वही । जब उन कृतियों का अर्थ 
जानता ही इतना दुःस्राध्य है तो उनके आस्वादन और तज्जन्य आह्लाद की चर्चा ही 
बया ? इसीलिए इधर कुछ समय से इस मत के कुछ कल्लाकार असस्तुष्ठ होकर मारवक्स 
के यथाथंवाद की घोजना भी उसमें करने लगे है | 





ऐसी कला कभी जतप्रिय नहीं हो सफती और प्रयम आवेग के पश्चात्‌ अति- 
यथार्थवाद का क्रमशः ह्ास होता जा रहा है । 


उपपोगिताबाद : टाल्सटाय 


कला कया है' पुस्तक में टाल्सटाब एक आदर्णबादी विचारक के रूप में उप- 
स्थित हुए हैं। इस क्ृत्ति के द्वारा उन्होंने सिद्ध कर दिया कि वे एक भहान्‌ कन्नासाधक 
ही नहीं, लोक-मंगव की साधना में संलग्न एक भहावु मनीयी भी है । घाविकता कौ 
ओर उनका विशेष झुकाव है ओर मावव-सस्क्ृति का अन्तिम लक्ष्य वे 'विश्व-वन्धुत्त 
"मानते हैँ । उनके अनुसार वही साहित्य थ्ेष्ठ हैं जो समस्त मानवता के लिए उपकारी 
हो । आज का लाहित्य मातवत्ता के लिये नहीं, केवल उच्च वर्गों का है, जिनके जीवन 
सम्बन्धी आदर्श घिकृत हो चुके हैं। इन विकृत आदणों की पूर्ति के लिए ही आज का 
समस्त साहित्य और विज्ञान हे । यह विकृति जीवन की सम्पूर्ण व्यवस्था में व्याप्त है, 
अतएुत सर्वश्रेष्ठ आवश्यकता यह है कि मातस-विकास के समस्त उपकरणों को साथ 
लेकर आगे बढ़ा जाय । का और साहित्य भी मानव-विकास का एक साथव हैँ, 


कोई अपने में स्दतन्त्र वस्तु नहीं । 


४१६] आधा ननन्‍्ददुलारे वाजपेयो 


मनोवेज्ञानिक मूल्यवाद आई० ए० रिचर्डस 


आजकर यूरोप कौर अमेरिका मे भी रिचिर्ईस के वसिद्धान्ता का बडा सम्मात 
है। उनके लिद्धात को हम मनावेह्ानिक उउयासिदादाद! कह उक्त हूँ। उसका सार 
यह है कि साहिय एक उपयागी वस्तु है, और उसकी उपयोगिता मदोव॑ज्ञाविक चूमिका 
पर सिद्ध की जा सकती है | रिचर्डस का पढिला विरोध कलावादिया से है। ऋलावादी 
कला को रवतन्त्र और निरफक्ष, स्दय मे साध्य मानत हैं । कला का आह्वाद उनके बनुधार 
शक पृथक और विगिष्ट जाति का धाह्वाइ है। रिचडस्॒ का बयन है कि साहित्य के 
दिपय म इस प्रहार वो भ्रान्दि नहां हाती चाहिए । साहित्य का आ्धाद, डाध्यानुभूति 
अन्य अनुभूतियां जसी हा हाती है उनम वाई वात्त्विक अन्दर नदी । काब्य की प्रभादित 
करन को शक्ति, उसकी प्रषणीयता उसझी नाव-विनियोग की क्षमता, किसी सौन्दय- 
तत्त्व की उपस्थिति क कारण नहां, किन्तु बाब्य न व्यक्त अनुनव, और उत अनुनवों मे 


सन्निहित मूल्य क कारण होता है । साहिन्य की उपयोगिता आय वस्तुओं जैसी ही है, 
उसका काई स्वतन्त्र क्षेत्र नहा 


काज्य का नौति क॑ साथ काई सम्दघ न मानने वालों का रिचर्ड,स ने घार 
विरोध छा, हिन्तु साथ ही नीति क॑ प्रचलित स्वरूप को दो उद्धोंने सडुचित थीर 
आमऊ ठहराया । उसक स्थान पर आपन मूल्य (दंल्पू) की अपनी एक मनोवेज्ञातिक 
ब्याक्ष्या प्रस्तुत की है। इस विषय म॑ रिचइस वी दूउरी निप्पत्ति यह है कि साढित्व 
को अश्यपन वरते हुए मूल्य-धम्बन्धी घारणा सदा वतमान रहती है ! 


मम्पूष साहिय-सम्बदी जिचार दो नायगों मं वाट जा सकते है--मूल्य सग्व बी 
और बल्ला सम्बंची । नाव पद स सम्दद्ध समस्त विचार मूल्यात्नक हैं। केबल बेलीगत 
शिल्प विषयक विचार ही विशुद्धत साहित्य के अपन साम्राज्य से सम्बन्ध रखते हूँ 
किन्तु उद्दें बटूत हो यौण मातना चाहिए। साहित्य के सास्डतिक मूल्य की चर्चा के 
समक्ष शेली-सम्ब'दी विचार उपास्थानीय हो जाठ हैं। रिन्तु तुकू-भग जसी छोटी- 
वा बातो को लकर साहित्य-समीक्षक इृति के मूल स्वत्व, उसमे सन्तिहिंत मूल्य 
सम्प न अनुभव, का ही मुना बंठव हैं। मह सन्तुतत की रूमी का छोठक है। 
जा हिल्य को रिचई उ सादजनिक उस्तु मानते हैं। उसमे भावविनियोग का तत्त्व 
ओर | ओोई कु ताकार यदि स्वान्त सुखाय ही सृष्टि करे तो भी उसम अेपणीयदा 
रहदी है। प्रषयोचता काव्य का एक अचेउन (अनक्रापत्म) तत्व है । काब्य-दृष्टि पूषता 
अचतन प्रक्रिया न होकर उपदेदन अक्तियो द्वारा नी परिचानित् होठी है । रघताकाल 
में कवाकार भत्र है बपती भावना का घ्यान न रखे और उस मावना वो अधिवतम 
प्रभावशाली रूप दने को अधिकुदम चप्टा करते हुए बाह्य आवश्यक्ृआओं को मूल जाय 
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किन्तु उसकी कृति यदि मुल्य-्सम्पल्न है तो उसमें प्रेषणोयता का गुण जा ही जाता है । 
सा्बंजनीवता का युण शैलीगत नहीं, किन्तु भावगत है। शब्द-बोजना कितनी भी सुन्दर 
हो किन्तु मुल्यवात्‌ भाव की सत्ता के अभाव में दु़रों पर उसका प्रभाव वहीं पड़ेगा । 
इस भ्रकार साहित्य में भाव-पक्ष की प्रमुखता स्थापित करने के पश्चात रिचई स अपनी 
मुख्य वर्तु पर आय जाते है । 





रिचर्ड स का प्रधान कार्य है मूल्य की व्यास्या करना, और यह कार्य उन्होंने 
मनोविज्ञान द्वारा सम्पक्ष किया है । समस्त भाववीय प्रवृत्तियों को वे दो श्रेणियों में 
विभाजित करते है, अनुरतिं और विरति । प्रथम वस्तुओं की और प्रवर्तित होती है, और 
ह्वितीय उनसे दूर हृटती है। भारतोय शब्दावली में इन्हें क्रमशः प्रदृत्ति और निवृत्ति कहते 
हैं! रिचर्ड,स॒ की प्रथम स्थापना है कि “ऐसी कोई भी वस्तु मृल्यथान्‌ है जिसके हारा 
प्रवृत्ति या 'प्राप्ति-चेष्ठा' की तुष्ठि हो ।” परन्तु मनुष्य की सभी अ्वृत्तियों का तोषण 
सम्भव नहीं, इसलिए “ऐसी कोई भी बस्तु मूल्यवान्‌ है जो उम या अधिक महत्वपूर्ण 
भ्रवृत्तियों को कुष्ठित किये बिना ही किद्ली प्रवृत्ति को दुष्ट करे ।” प्रवृत्तियाँ सहयोग की 
स्थिति में नहीं रहतों, प्रश्युत्‌ वे अनेक संघटन निम्रित करती हैं ! किसी भी समय पर 
“पवृत्तियों का वह संघदन उत्तम होता है, जिसमें गानवीय तम्भावनाओं का अल्पतम' 
क्षय हो ।” इस स्थिति में जो कवि मूल्यों की सापेक्षतां को समझता है वह अधिक 
सन्तुलित साहित्य की सृष्टि कर सकेगा । 


जिस प्रकार व्यक्तिगत सन्तुलन वाछित है, उसी प्रकार सरामाणिक जीवन में 
भी सस्खुलन की साथंकता है। वही सर्वोत्तम सामाजिक संघटन है जिसमें अधिकतम 
सामूहिक सुख ऐसे स्वार्थ पर निर्भर हो जो विभिन्न व्यक्तियों के वीच गें ऐक्य का वन्धत 
निर्मित करे, और “जब तक असन्तुलित व्यक्तित्व दाले मनुष्य सभाज में हैं तब तक 
समाज को उनके विरुद्ध अपनी रक्षा करनी ही चाहिए ।” अत्येक बुग की आवश्यकताओं 
के अनुसार इच्छाओं का विशिष्ट सन्तुलन स्थापित होता है । सम्तुलन के इस उच्चतम 
धरातल पे ही साहित्य में अभिव्यक्त भावनाएं अपना मूल्य ग्रहण करती हैं। साहित्य 
ओर कला ऐसे प्रमुख साधन हैं जो अन्य मनों को प्रभावित कर हमे विश्वुद्धलता से 
अधिक सन्तुलिंत स्थिति में ले जाते हैं । यही उनका मौलिक महत्व है । 


+ 
साहित्य भ्रवृत्तियों के संघटन अस्तुत करता है और उनके निर्माण में सहायक 
भी होता है, यह रिपरर्डस के मत का सार है । किन्तु प्रवृत्तियों की अधिकाधिक तृप्ति 
को मूल्य की कसौदी मात्र लेना एक मोटा मानंदण्ड है! इस सिद्धान्त से लोकोत्तर 
अतिभा का वहिष्कार हो जाता है। अत्यधिक नैतिक अयवा अत्यधिक नियमहीन 
इच्छाएँ साहित्य से छूट जाती है, और सामात्य जीवन को सामान्य इच्छाएँ ही 
साहित्य मूल्य को साधक रह जाती हैं । है 


श्श्ड्] आचार्य मग्ददुसारे वाजपेयो 


विज्ञान ढी विद्वति व फलस्वरूप हमारी ऋतलाएँ नी विद्धद हैं। विहान 
हमारी किन आवष्यव्ताओं छो पूठि कर रहा है ? इस प्रश्त क उत्तर मे हान्सद्यव छा 
कथन है कि वह जाज डृत्रिम समाज की इृत्रिम आवश्यरताओं की पूर्ति का खाषन 
है । वठियय आविष्कारा दो उपर उड़ाने इसडा विउचन किया है। बड़-बडे 
आदिष्कार भा मृतत निरयक हैं। उदाहरणघाष एक्स रे को पीजिए । झुग्स समाज क्रो 
शरुग्णता उससे भात हाती है। दितु समाज रुग्म वा हाता है ?े उसक मूल कारणों को 
दूर करने बी वाई चंष्टा नहीं को जात।। मूल हृष्टि ही दूषित है। उिज्नान की 
आवश्यव॒ता हा न रह ऐसा समाज हाना चाहिए। युद्ध की दंयारियाँ और उसके 
लिए औीपणतम अस्द्र शस्वरा का उत्पादन विज्ञान का बठमान सामाजिक उपयोग 


है। विजान का समस्त वित्रास इस प्रकार उच्च वय्द्वी इच्छाआ की पूविया 
माघन है । 


वा वया है ? इस प्रश्न का टास्सटाउ ने बिलयुल नय ही रूप मं उठाया। 
कला सोन्दय की वस्तु है ओर बआानद प्रदान बरती है इस सिद्धान्त को उन्हान 
अमान्य करार दिया । कला के पोद्े जद इतता बद्रिक घन और श्रम व्यय हाठा है 
तब मात्र मनोरजन क॑ लिए उसका निमाण करना ठौक नहा । यदि यही उसरा प्रयाजन 
है ता मनारजन के अधिक सरव और सस्ठ सापना का उपयोग वया न॑ विया जाय ? 
तब अपना अस्तित्व साथक करने के लिय उस छिसा विशाल लोक मॉपिलिक तत्त्व से 
समन्वित होना चाहिए । वा कला मे कोइ एपा गुघ है? टास्सटाय का उत्तर है” 
हां ओर बहा कला का चरम य्रुण और वास्तविक उत्कप है। 


कला का मूत्र वस्तु क्या है / भाव। नावों की उपस्थिति क कारण ही फला 
अपना वष्प्टिय प्राप्व बरती है।य नाव सक्ममक हाते हैं। उतम प्रपपरीयवा का 
गुण होना है। वे अभिव्यक्ति ठक सौमित नहीं रहते किनु पाठक के द्वृदय-प्रदेश मे 
प्रविष्ट होकर उसे प्रभावित करत हैं । बतएवं कठाहार क ऊपर बहुत बड़ा सामाजिक 
दायित्व दोठा है। उस यह दखना चाहिए कि जिन नाव को वह अपना इवतियों दाय 
सत्रपित करता है उनझो प्रति कमी है वे सुभाव हैं या दुभाव, जनता पर उतका 


बारह पड़ेगा २ यह टाह्सटाय के सक्नामकता दिद्धान्त (इनफ़्कशन ध्योरी) का 
॥ 


कला ओर साहित्य की मूल ममस्या को इस रूप म॑ उठाने के पम्चातू 
टास्पटाय का आदघ्य और मानवठाव'दी स्वरूप सामने आाता है। यदि ग्रषणीय भाव 
या सम्ामकठा का गुण कया की मूत्रयूठ विशेषता है ठो उत्हृष्ट साहित्य वह है 
जिसके द्वारा तोक्मगल के साधक उत्कृष्ट भाव प्रसारित हांते हैं। मे उत्दष्ट नाव 
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कौन-से हैं ? और वे कहाँ से हमें श्राप्त होते है ? इस विषय में दाल्सटाय से दो पगुख 
लिदेश किये हैं । ह 


प्रथम निर्देश का स्पष्टीकरण ठाह्सटाय ने एक उदाहरण द्वारा किया है। 
उसकी पुत्री की स्वायत-योजना में ग्रामवासी अपने संगीत का आयोजस करते हैं, और 
चगरवात्ती कंसर्द का | प्रथम में हार्दिकता की सत्ता है और द्वितीय में केवल ऊपरी 
शिष्शाचार की । इस प्रकार परस्पर विरोध प्रकट करते हुए दाल्सटाय इस निणेय पर: 
पहुँचते हैं कि जनता के भाव ही सच्चे भाव होते हैं, भाव-विशेप का प्रत्यक्ष प्रभाव-- 
यह कन्ना की पहली आवश्यकता है । 


भावीज्नयन का उत्कृप्टतम रूप हमें धर्म में मिलता है। धर्म एक ऐसा तत्त्व है, 
जिसकी सम्यक्‌ प्रतिष्ठा से साहित्य अपना यधार्थ उत्कर्प प्र।प्त कर सकता है | अतएवं' 
साहित्य को उन्होंने घाभिक भूमिका पर प्रतिष्ठित किया। घ्मे क्या है? इसकी 
: ब्याक््या करते हुए टाल्सटाय ने बतलाया है कि सामान्यतः जिस रूप में उसे समझा 
जाता है, बहू धर्म की विकृत धारणा हैं। वास्तविक धर्म की जीवन में सब्वंत्न ब्याप्ति है, 
और उसका मूल मन्म, उसकी मूल भावभूमि, विश्ववस्धुत्व है। इस प्रकार उन्होंने 
क्रिश्चियन धर्म की भूमिका पर प्रतिष्ठित विषववन्धुत्व को कला का चरम साध्य निर्धारित 
किया । कला अपने आप में सीमित नहीं, किन्तु बह लक्ष्यात्मक है, उसको श्रेष्ठता इसमें 
सन्निहित है कि वह एक श्रेष्ठ लक्ष्य की प्राप्ति का उत्तम साथन है । 


टाल्सटाय कहते हैँ कि आज के साहित्यिक प्रवाह-पतित व्यक्ति हैं । प्रस्तुत 
परिस्थिति ही उनकी वियामक है । जो होता चाहिए, इस पर वे ध्यान नहीं देते । 
हमारी कलाएँ क्‍या है, यह मुख्य अश्व नही है, मुर्य प्रश्न यह है कि उन्हें बसा होना 
चाहिए ? इस प्रकार नैतिक पक्ष को प्रधान वना कर उन्होंने सात्विकता और सहज गुण 
को कल्ना का वांछित तत्त्व निर्धारित फिया, और समस्त प्रकार की कृत्रिमता के विरुद्ध 
आवाज उठाई । 


विज्ञान और कला के सम्बन्ध को उठाते हुए टाल्सटाय ने कह कि बे परस्पर 
विरुद्ध न होकर एकं दूसरे से अनुस्युत हैं। विज्ञान का कार्य है ऐसे ज्ञान को समाज के 
समक्ष उपस्थित करना, जिसकी उस समय उसे आवश्यकता है, और कला का कार्य है 
जन सत्यों को भावात्मक स्वरूप प्रदान करता, कलात्मक सक्रामकता के हारा जत-जन 
के भर में उन्हें प्रतिष्ठित करना । इसीलिए विज्ञान यदि पथ-अ्रष्ट है तो कला भी पथ- 
अष्ड होगी | 
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मध्य-माग का यह आदणश कुछ स्थूल है। निवृत्ति पर बाश्ित जीवन की 
ऊँची साथनाजो के लिए वह कोई स्थान नहीं देवा । वास्तविकता यह है कि सीमाल्तों 
से बच कर साहित्य ऊँचा नहीं उछ्ता प्रत्युत वह अनुनव वो चरम ठीमाबा ठक 
जा कर अपनी वास्तविक ग्रम्भीस्ता और उफष प्राप्त करता है । 


दूबरी बात यह है कि सामरायाहत (जनरनाइज्ड) सिद्धान्त विभिन्न मुर्गों 
की सामाजिक आवश्यक्ताओं बा बाक्‍ठन नहों करता। यह भी उसी एव 
कमी है । 


प्रभाववादी विद्यारक हाने के कारण रिचर्ड,स़ न कला के छिल्व-पक्ष पर नी पूरा 
ध्यान दिया है। झब्द प्रयोग म नी उसकी दिलचस्पी है । उसका कथन है झि किसी 
चेखक का गिल्पन्सक्ष यदि पुप्ट है तो उसका भाव-पक्ष अधिक मूल्यवाद्‌ हा जाता 
है। और साहित्य अपने उदृश्य म अविक सशक्त हो जाता है। इस प्रकार 
भाव-पक्ष को अधिक भ्रघानता देत हुए रिचडस उसके बाह्म-प्ष के प्रति भी उदांसीन 


नही है । 
मादसंवादो साहित्य-सिद्धान्त कॉडवेल 


काडवेल ने माक्सवादी सिद्धान्त को साहित्य भ रूपान्तरित किया । माजसवाद 
बा सव्रमुख निर्णय यह है कि मनुष्य दो सारी जीवन-व्यवस्था, बला, पर्म तपा 
अय सारी सृष्टियाँ समाज के आविक ढाँचे पर अवलम्बित हैं॥ समाज के आर्थिक 
साँचे के अनुरूप ही साहित्य की रूपरेखा निर्धारित होती है । मनुष्य जब से पृश्वी पर 
आया है तब से प्रकृति से सपप कर रहा है बोर विशिन्न समयों प्री आधिक स्थिति 
प्रह्नति से मानव-सदष की निरन्तरता क द्वारा नियन्त्रित होनों है । प्रकृदि और मानद 
के सघप की निरल्तरता और उसके अनुरूप बदलने बाव समाज के आधिक रूप 
साहित्य को रोई माश्वठ वस्तु मानने के विरोध म पते हैं  भाजसवादी काय-कारण- 
परम्परा से साहित्य को युक्त नहीं मानते ; विध्विष्ट मानव समूह अपने सुस्पष्ट प्राकृन्‍ 
तिक सधपों क बीच जिस स्थिति मे रहता है, वहो स्थिति उसके उस समय के 
साहित्य की नियामक होती है। द्राहित्य को जानने के लिए समाज का ज्ञान आवश्यक 
ड्टै। वे भाहित्य के समाजणास्तीय महत्त्व को सवोगरि मानते हैं । साहित्य को समाज- 
शास्त्र के साथ सयुक्त करते हूँ। सामाजिक डदिकास को के गतिशील मानते हैं। 
यह गतिघीलता द्वन्द्वात्मक पद्धति है। इस पद्धति के द्वास माक्सवादियों ने मानव 


विज्याप्त के कई युयों का पृथक-पृषर्‌ निर्देश किया है। उन विभिन्न युपों छी साहित्य 
सूप्टि उन सामाजिक स्थितियों के साय रुम्बद्ध 2 जाती है--- जे 
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सया साहित्य : नये भ्श्त-- 


(१) पूर्व अस्तर युग, 
(२) उत्तर प्रस्तर युग, 
(३) राजसत्ता गुग, 
(४) सामन्‍्त युग, 

(५) पूजीवादी युग, 
(६) साम्यवादी युग । 


मूल रूप से ये छः युग है । प्रायः सभी देशों के साहित्य का इन युगों में एक- 
एक साहित्यिक विकास होता है। इनमे जातीय और क्षेत्रतत विशेषताएं बहुत कम 


होती हैं । 


पापाण युग मानव-सम्यता का आदिम युग है। इसमें मनुष्य प्रकृति से पृथक्‌ 
नहीं था। बह सामूहिक रूप से अपनी सत्ता का पृथबकीरण नहीं कर पाया था। 
व्यक्तित्व की सूष्टि नहीं हुई यो । उस समय जीवन-यापन का साधन केबल आखेट 
था । बह पशु और पक्षियों की अनुकृति पर सामूहिक दृत्य ओर सामूहिक गायन का 
युग था । 


उत्तर पायाण युग में खेती का काम प्रारम्भ हो गया था। कला के मूल में 
सामूहिक भावना (कलैक्टिबव इमोशव) रहा करती थी | कोरस की पद्धति इसी 
सामूहिक भावना का एक स्वरूप है। साहित्य सारी सामाजिक आवश्यकताओं की 
पूर्ति करता था। उदाहरण के लिये वैदिक साहित्य को लिया जा सकता है। यह धर्म, 
दर्शन, काव्य और अन्य सभी सांस्कृतिक उपादानों का आधार था । 


राजसत्ा के युग में शासक और शासित ब्रिभक्त हो गये । काव्य, धर्म-प्रास्त्र 
आदि एक-दूसरे से पृथक्‌ हो गये | कविता इसी युग में अपने स्वतत्त्र अस्तित्व की 
घोषणा कर सकी । वाल्मीकि रामायण इसी युग का काव्य रहा है। कॉडवेल का कहवा 
है कि अवकाश ही काव्य का जनक है। महाकाव्यों का युय सांस्कृतिक हृष्दि से 
अवकाश का युग रहा है। सामन्तवादी और राजकीय सत्ता के युग में पर्याप्त व्यवस्था 
और सुख था, इसलिए संसार के सर्वश्रेष्ठ महाकाव्य की सृष्टि इसी युग में हुई । यह 
साहित्य का स्पर्ण-युग माना गया है। 


सामन्तवादी युग के पश्चात मध्यवर्गीय उत्बाद के साथ व्यक्तिबाद की प्रमुखता 
हो गई | मलुष्य अपने को एक स्वतन्त्र इकाई मानने लगा । अगीत-काव्य इस युग की 
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अ्ठिनिधि साहित्य-सृष्टि है। प्रगीव को विश्लेषता ना उसका व्यक्तिगत मावोन्दवासत 
माना गया है । 


श्रमिक सम्यता था अम्युदय वर्गीय सस्द्ृति बी समाप्ति और नई संस्कृति वी 
नव प्रतिष्ठा का युय है । इस युग से नये घिरे से ही सामूहिक मावता का उद्गम सम्मद 
है पाया । मनुष्य प्रति का शासक नो इसी युय में आऊर हुआ । 


इस प्रकार विभिन्‍त युता और उनमें विशरात पान वाली साहित्यिक सूध्टिया का 
साय-साथ विवरण दकर बाइवल उन दोना ढा काय-वा रण-सम्बन्ध निरूपित करता है । 
जिस समय समाज म आर्थिक व्यदस्था का जा रूप रहेगा, उस्री क बनुख्य साहित्व- 
संप्टियाँ थी होगा | काइवव के जनुसार जि्ी युग का आधिक ब्यवस्था ही वास्तविकता 
होती है और उस बास्तविकठा व चारा आर उसरो से प्रभावित और नियत्रित सस्झति 
क॑ दूसरे पहनू--जिनम साहित्य भो एक है--पूउत फलते हैं। साहित्य यह काल्पनिक 
सत्ता है जा युग क आधिव यघाथ से विमित होती छोर उसी का अनुदतत करती है। 
यथाय को बिता सम# बल्पना (साहिस्य) को नहीं समझा जा सकता । 


आग चलकर बाडवत्र ने आधुनिक बग्रजी साहिय क॑ प्रमुख वजियो की प्रमुख 
डृवियों और प्रदृत्तियों वा हवाला दिया है ओर यह सिद्ध करन की चप्टा की है कि 
उसवा उपरिकयित सिद्धान्त उन कविया पर क्तिनां सदौक बठता है ॥ उसने भौद्योविक 
युग था मध्यवर्गीय उत्पान युग के ही साहित्यिकों की मामासा को है--छबसपीयर से 
आरम्न कर स्पैंडर ओ० ड्ी० लिदी तक पहुंचा है । इस युय की अयव्यवस्पा या आविक 
साँचे का निरूपण करत हुए काइबल बठगाता है वि यह भध्यवर्गीय अम्युदय का मुतर 
प्रमुखत व्यक्तिवादी है। स्वातश्य इस युग का महाकान्य है। किन्तु वल्नुता यह 
स्वातज्य कंवल एक भ्रमात्मक वल्पना ही रही है आधिक और नौद्योगिक क्षेत्रों म 
*ययक्तिगव पूजी' और निर्वाब व्यवसाय के मन्‍्त्रा का उच्चारण होता रहा है, पर ये मत्र 
इस वय की रक्षा करन मं अनमय हुए हैं। वल्कि इस मिस्‍्या जादश स ही इस दय का ह्वास, 
उन और नाञ्न नी हुआ है। स्वतजता के नाम पर व्याक्तयद् पूजी का विस्तार करता 
हुआ यह बम समाज मे असन्ताप और विषमता कया बढ़ाता गया है । मध्यवर्गीप समाज 
जिस जमोन पर खड़ा हुआ या वह उसी के परो के 6-3 से खिसक गई है। किस्तु इसकी 
अनिन्वा उम्र अन्त तक ने हो भत्री । यहो अच्यवय क उत्थान जौर पतन की दु खान्‍्त 
कह्ठानी रही है। काइ्वेव न इस यु के विभिन्‍न कवियों का उस झुय की क्रमिक प्रगति 
और परिवतन की भूमिका म विदचन किया है और दुल मिला कर यह सिद्ध करत की 

चष्टा की है कि जिस प्रकार मध्यवा एक बात्मविस्मृत वग रहा है और अपने विनाल 

को अजात रू स अपने आप ही बुलाता बाया है उसी प्रकार इस युग के कवि भी 

अपनी अतस्वेदना म एक अवश्यम्भावी दु खणद का पोषण करत॑ रह हैं और कभी ब्रक्ृति 
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की गोद में जाकर (जैसे वर्ड सवर्थ), कभी असनन्‍्तोषजन्य विद्रोह की पुकार उठाकर 
(जैसे थेल्ली), कभी कल्पना के मनोरम लोक में पलायन कर (जैसे कीट्स) और कभी 
कज्ञा के लिये कला! के दिखावटी ओर प्रदर्शन-प्रिय आदर्श पर आश्रित होकर ये कवि 
अपने विनाश की घड़ियाँ गितते रहे हैं ! इस युग का प्रधान काव्य-रूप 'प्रमीत' रहा है 
जो व्यक्तिवादी जीवन इृष्टि के अतिशय अनुरूप था | केवल भाव-स्षेत्र में ही नहीं, काव्य 
के लिए विधान या शै्ञी-पक्ष में भी युगगत अर्थव्यवस्था की प्रतिच्छाया दिखाई देती 
है । कॉडवेल ने इस क्षेत्र के भी उदाहरणों का सचय और परिदर्शव किया है। इस 
प्रकार कॉडवेल मास वादी साहित्यादर्श को बड़ी विज्क्षणता के साथ साहित्य संसार 
के क्मक्ष रखता है | कॉड्येल की एक अन्य देव है कि उसने कला या साहित्य-निर्माण 
की मनोवैज्ञानिक प्रक्रियाओं का भी उल्लेख किया है जिसके सम्बन्ध में अब तक माव्स- 


बादी एकमत नहीं हैं । 


रस-सिद्धान्त का पाश्चात्य रूप 
डॉ० गणपतिचन्ध गुप्त 


(६१) 


रस-पिद्धान्त वस्तुत भारतीय भ्ञाचायों की ही महृत्‌ उपलब्धि हैं, अत इसके 
वाश्चात्य रूप' वी चर्चा एगाएक अस्वाभाविक एवं पमगतसी प्रतीत होपी, 
'िन्‍्तु पाश्चात्य बला मीमासा एवं सौ्द्य-शास्ध के क्षेत्र मे एक ऐसा सिद्धान्त निश्चित 
रूप से मिलता है जा कि भारतीय रस सिद्धात की प्राय सभी प्रमुख स्थापनाओं की 
स्वीकार करता है । यह सिद्धांत कला की आत्मा के रूप में मावतत्त्व को स्वीकार 
करता है तथा कविं और पाठक के भाव-तादाहम्य मी प्रक्रिया के भाघार पर दी काव्य 
से आनन्द की विध्यत्ति मानता है। पास्चात्य सौदये विवेचक्ं ने इस सिद्धान्त को 
“भाव सिद्धान्त' का नाम दिशा है, किन्तु इसकी आधारभूत प्रदृत्तियाँ रस-सिद्धान्त से 
इतना जधिक साम्य रखती हैं. कि यदि इसे हम 'पाश्चात्य रस-सिद्धान्त' की मजा द 
दें तो अनुचित नही होगा । दस सिद्धान्त का विकास किसी एक व्यक्ति के द्वारा नही 
हुआ अपितु बीमो विद्वानों न जलग-अलग स्वतप्र रूप से इसकी प्रतिष्ठा एवं व्याह्या 
की है, जत रस सिद्धान्त को भांति पाश्वात्य भाव सिद्धान्त का कोई एक रूप सद्दी 
मिलता, अपितु उसके विभिम्त रूप मिलते हैं--यह दूसरी बात है कि वे सभी भार 
तत्त्व एवं आनदानुभूति को सर्वाधिक महत्त्व प्रश्न करते हैं। यहाँ यह्‌ भी उल्लेखनीय 
है कि पाश्वात्य विद्वानों को भरत के रस सिद्धान्त बा ज्ञान नहीं था, वे स्वतत्त 
झप से हो उन निष्क्षों पर पहुँचे हैं, जिन पर कि उनसे बहुत पूर्व भस्‍त, अभिनवुष्त 
आदि भारतीय आचार्य पहुँच छुके ये । पाश्चात्य भाव-सिद्धान्त के विस्तृत विवेचन के 


लिए तो एक पूरी पुस्तक की आवश्यकता पढ़ेगी, विन्‍्तु यहाँ हम सक्षेप में इसके 
विभिन्‍न रूपो का दिग्दघन करवा रहू हैँ । 


[२] 


पाश्चात्य भाव एिद्धान्त को हम मुस्यत पाँच उपनेदो में विभक्त कर सकते 
श्श्र 
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हैं--(१) भावोद्वीष्तिदाद, (२) भावालम्बतवाद, (३) भावानुभववाद, (४) भावामि- 
व्यक्तिवाद बोर (५) भाव-प्रेपणवाद । इममे से प्रत्येक का संक्षिप्त परिचय क्रमशः 
अस्तुत किया जाता हँ--- 


(१) भावोद्वीष्तिबाद---इस वर्ग मे हम उन विद्वानों को रख सकते हैं जिन्होंने 
फणा और साहित्य का लक्ष्य भावोद्दीष्ति को मानकर उनकी व्याख्या प्रस्तुत की । इस 
« विद्वार्मों में मुस्यत्त: डेकार्टेज एडिसन, ह्यम आदि का नाम उल्लेखनीय है । डेकार्टेज 
(१५६६-१६५०) ने कला की भावषरक व्याख्या अस्तुत करते हुए लिखा-- 
“'सौन्दर्यानुभृति या रसानुभृति एक ऐसा बौद्धिक आनन्द है जो भाव से समस्वित 
दोता है।” उनके विचार से भावों का विकास हमारी मूल पाशविक इृत्तियों 
के आधार पर होता हे । इनके (भावों के) मुख्यतः लीन लक्षण हैं--(१) एक ही 
विपय से विभिन्‍्त्र व्यक्तियों के छृदय में विभिन्न भाव उत्पन्न होते है । (२) भाव 
स्पेच्छा से उत्पन्न चहीं किये जा सफते, उनको उत्पत्ति के लिए आज़म्बन की अपेक्षा 
होती है। (३) भावों को एकाएक नियंत्रित नहीं किया जा सकता। इसी प्रकार 
उन्होंने “८४०पा०। $8॥$ ० ०॥०००॥५' के अन्तर्गत चेहरे के रंग बदल जाने, कम्पन, 
हास्य, अश्रुपात, दुदन, मूर्च्छा, जड़ढा आदि शारीरिक, मानसिक एवं सात्विक 
अनुभावों का विवेचन किया । सभी भावों को उन्होंने दो वर्गों में विभाजित किया--- 
मौलिक भाय गुवं परतन्त्र भाव॥ मौलिक भावो के भी उन्होने ६ उपभेद फिग्े-- 
(१) आएचये, (२) प्रेम, (३) धृषा, (४) इच्छा, (५) आतन्‍्द, (६) शोक । डेका- 
देंज का यह उभयपक्षी वर्गीकरण भारतीय स्थायी और संचारी से गहरा साम्य रखता 
है। वस्तुत्तः भावों के वर्गोकरण एवं आलस्वन और अनुभाव आदि के विवेचन की 
हृष्टि से डेकार्देज को भरतमुनि का पाश्चात्य प्रतिनिधि कहा जा सकता है । 





डेकार्टेज के अवन्तर एडिसन (१६७२-१७१६) ने भी भावोहीप्तिवादी विचार- 
घारा को आगे बढ़ाते हुए कलाकृति का महत्व उसकी भावोद्वीपन-क्षमत। में ही सिद्ध 
किया । उत्के विचार से कोई कलाकृति जितनी ही हमारे भावों को अधिक उत्तेजित 
करने में समर्थ होगी, उतती ही वह अधिक प्रसन्नता प्रदान कर सकेगी । इस प्रकार 
एडिसन भी रस-सिद्धास्त के अनुरूप भावोद्वेलन के द्वारा ही रस या आनन्द की अभि- 
व्यक्ति मानते हैं । इतता ही नहीं--उन्होंने कर्ण और भयावक से भी आनन्द की 
निष्पत्ति मानते हुए उसकी मनोवैज्ञानिक व्याल्या की है। रस-निष्पत्ति के अन्तर्गत 
उन्होंने 'सुद्दद आत्म-विस्मृलि' की अवस्था को विशेष महत्त्व दिया हैं ॥ 


ह्यूम महोदय (१७११-१७७६) ने रस-निष्पत्ति की प्रक्षिया मे बौद्धिक तत्तों 
को गौण सिद्ध करके उसे विशुद्ध भावात्मक प्रक्रि] पर आवारित घोषित किया। 
डेकार्देज ने रस को भाव समन्वित बौद्धिक आनन्द वताया था, जबकि ह्यूम॒ के विचार 


ड़ 
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से वह विशुद्ध नावात्मक जानाद है। वाव्य जय आनत्टनुभूति या रसानुभूति बी 
डाहान विशद व्याख्या करत हुए दा बाता पर विशप वत्र दिया--(१) काब्य-्वस्तु 
के साधारणीकरण पर और (२) पाठक वी सहानुधूति वी भावना पर। हम का 
यह विवेचन भारतीय साधारणोकरण के बहुत अनुतूतर है। 


इस प्रकार भावाद्दीलिवादिया क भावों के वर्गीकरण रस के विभिन्न अवयवों 
एवं रमानुशृति क॑ विश्लेपग सम्बधी प्रयास मारतीय रस सिद्धान्त की बाधारभूत 
मान्यताओं के अनुरूप हैं । 


(२) भावालम्बनवाद--मभावोद्यीप्तिवादियों ने भाव वो बला का लक्ष्य माना, 
जबकि भावातम्बनवाटियां ने उस कला का विषय या आजम्बन सिद्ध क्या। इस 
वग मे हम मुख्यय हसन बक लवस्स हरमन लात्ज सुतायन आदि विद्वानों वी 
चर्चा कर सकते हैं। बक ने कवाओ से प्राप्त होने वाली अनुभूत्तिको भावनुभूति 
छिद्ध करते हुए भावों का नये ढग से वर्गोवरण किया । कझुण रस की अनुभूति की 
भी उद्योंने लइ व्याख्या की। दूसरी और जमन विद्वान लबस्सु न प्रतिपादित 
जिया कि महाकाब्य मे अग्री नाव का आश्रय उसका नायक होता है, भर्थाव 
नायक का प्रमुपस भाव (स्थायी भाव ?) ही काब्य का स्थायी भाव हाता है। अन्य 
जमत विद्वान हरमन लात्ज ने रसानुभूति की प्रक्रिया का सूक्ष्म विश्लेषण करते 
हुए उम्रके तान स्तर निर्धारित क्य हैं जा कि आाचाय भटटनायक के द्वारा निर्धारित 
जैडो--अभमिधा भावक्त्व भाजवत्व वी यथाठ दिलाते हैं। आगे चतकर अमरीकन 
विद्वान सैंनायन ने न केवल काब्य मे अपितु समस्त क्लाआ मे भाव सिद्धात या रस 
प्विडात को प्रतिष्ठा करते हुए घोषित क्िया-- सौन्दय एक नावात्मक तत्त्व है एसी 
से 48 बानाइ बी अनुभूति होती है। होने कलाओ वी ब्यास्या प्रेम 
करुणा निरेद हास्य कौतूहल आदि स्यायी भावो के आधार पर क्यि जाने की पद्धति 
का समथन करते हुए भ्रम या रसराज झूगार को सभी भावों का राजा सिद्ध विया। 
उनके झब्दों म-- यदि कसी भी विधय वस्तु को निश्चित रूपसे सुन्दर बनाना है तो 
उप्के लिए रतिभाव से वढकर और कई अच्छा साधन प्राप्त नहीं होगा ।” “ संसार 
के गम्मीरतम भाव एवं श्रप्ठठम सौदय का साथन इससे बढ़कर और व्या होगा। 
इसका प्रभाव अत्यन्त शक्तिपूण और ब्यापक होता है । रतिभाव से हृदय जौर कल्पना 
के स्रोत एकाएक खुलकर बह पड़ते हैं। उसर्ा प्रभाव आत्मा की गहराई तक पहुँच 
जाता है और उसकी गुप्त निधियाँ वाहर फूट पडती हैं । वस्तुत' सैतायन महोदय के 


बुक शब्द भारतीय विद्वाना की श्यगार रस सम्बंधी उत्तियों से गहरा स्राम्य 
रखते हैं । 


(३) भावाभिम्पक्तिवाइ--भावाभिव्यक्तिवाद के अनुयावियों में मुझ्यवा 


रख-सिद्धान्त का परश्चात्य रूप भ्रर्श 


कार्लियवुड एवं कैरिंड्ट का नाम उल्लेखनीय है । इन्होंने कला को भावाभिव्यक्ति 

, मानते हुए पूर्वब्ती अत्तों का खण्ड किया । कालिगवबुड के विचार से सच्ची कला बह 
है जिसमें भावों की अभिव्यक्ति होती है । काव्य में भावों का उल्लेख या वर्णन नहीं 
होना चाहिए, अपितु उनकी ब्यंजना होती चाहिए । जब एक व्यक्ति कहता है कि “मैं 
गुस्से में हूँ” तो यह भाव का उल्लेख है जबकि भाव की ब्यंजनां करने वाला कहेंगा--- 
“मैं उसे मार डालूँगा। पीस डालूंगा' '(८ककि ? आदि । यह भावाभिव्यक्ति न केवल कवि 
की होती है अपितु पाठक की भो होती है-7इस प्रकार कवि और पाठक दोनों में 
काव्य के माध्यम से तादात्म्य स्थापित होता है । 





कार्लिगवुड ने शान्त रस का विवेचन वहुत ही सुल्दर एवं उत्कृष्ट झूय में किया 
है । निर्वेद भाव के उन्होंने जो उदाहरण प्रस्तुत [किये है--वे भारतीय हृष्टि से भी 
विशुद्ध शान्त रस के उदाहरण हैं । 


ई० एफ० कौरिंदृठ ने सर्वश्रथम उन व्यक्तियों को आड़े हाथों लिया है जो 

कि कला में भाव तत्त्व को गौण या उपेक्षणीय मानते हैं। उन्होंने आव-सिद्धान्त के 
विरोधियों के द्वारा भस्तुत सभी आश्षेंपों का निराकरण सफलतापूर्वक किया है। 
कला की शावाभिव्यंजन पढ॒ति एवं रुस-निष्पत्ति की अक्रिया पर भी उन्होंने 88 
नर इस्पैथी 





के प्रकाश डाला है। सावारणीकरण सिद्धान्त को-+जिसे उनके शब्दों में 
(89०09) कहा जा समता है---भी उन्होंने अधिक स्पष्ठ किया है । वस्वुतः बीसवी 
शताब्दी के भाव-सैद्धात्तिक विवेचन में उनका योग-दात अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हैं । 


(४) भावानुभववाद--बीसवी शती के प्रसिद्ध विद्वान जान डेवी ने भावा- 
नुभववाद का अबरत्तैंच किया है । उनके विचार से कलाकृति या नाटक में प्रस्तुत 
भावों का अनुमव ही कला का सर्वोत्कृष्ठ गुण है। उतके शब्दों में-/8॥) थगाणाणाऊ 
878 पृषकाद8०05 णी 2 ताक शत धोढए थाड026 35 (6 8 ठग्रो8 0५४४० 
095. ५००-००००- डिडफएथमंगा०० व8 €फा०(ं०ए2 छच्चपीशि6 ० 70 58 988/8 प्98 
€श९०१ ९फ़णा०985 0 का (67 88 छडएध्पंरा००, 9- 4 .) ॥ इस भाबाबुभूति 
कौ प्रक्रिया का विश्लेषण करते हुए उन्होंने आलम्बन, उंद्दीपन, मूलभाव आदि की भी 
बिस्तृत्त व्याख्या की हैं। न्छुतः कवि एवं पाठक की हृप्दि से उन्होंने मावानुभूतति 
मा रसानुभूति का जो विश्लेषण किया है वह अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । 


(४) भाव-प्रेषणबाद-- इस बाद के अन्तर्गत मुब्यवः ठाल्सदाय .एवं आई० एु० 
स्विर्डूस-का-ताम-उल्लेखनीय है. । दाल्सठाय ने कला क्री भावपरक व्याख्या करते हुए 
प्रतिपादित किया कि कला का कार्य कलाकार के द्वारा व्यक्त भाव को सामाजिक के 
इुदब में उत्पन्न कर देवा है । कला की यह माव-प्रेषणीयतता ही उसके सौन्दर्य का मुल 





४२६ डॉ० मणपतिचत्ध पुप्त 


आधार है--वस्तुत इसी म॑ उसको वतात्मकता निहित है। कता के माध्यम त्ते के 
बाल साधारभणीकरण या भाव तादात्म्य की व्यास्या करते हुए उद्घाने लिखा*-- ये 
एक व्यक्ति सरलतापूवक अपने हप्टिकाण को बिना परिवर्तित किये किसी रचना को 
दसकर सुनकर या पढ़वर एक एसी मासिक स्थिति का अनुमव करदा है. जिम 
कलाकार एवं जय सामाजिका के साथ तादात्म्य हो तो जवध्य ही वह सवना हि 
इृति है अयया कसी रचना मे भवे ही क्तिना यथा-्तप्य वन हो, कितनी हैं 
वह प्रभावशाली हो और चाह क्तिनी ही मनोरजक हो--यदि बह उक्ते आत्मिक- 
एकता एवं आनाद का भाव जाग्रत नहीं करती तो वह कला मद्ी कही जा सकती 2 
टाल्सटाय ने भाव प्रेषण की प्रक्रिया वी जो व्याम्या बी है वह रस सिद्धान्त हे 
स्राधारणीकरण व्यापार व सवथा अनुरूप है । 


आई० ए० रिचडस न भाव प्रपण वी नई व्याख्या प्रस्तुत करते हुए अपना 
सम्प्रेषण का सिद्धान्त (8 0६०७७ ० (०४/॥0०07०३707) श्रस्तुत किया । उत्होने 
भावावेग एवं भावानुभूतिया को हो काब्य मे महत्त्वपूण स्थान प्रशन करते हुए 
काव्यानुभूति को प्रक्रिया को पाँच अवमवो--एफडिय-बाघ, बिम्ब ग्रहण, स्वतेन्त वें लता, 
विचार भाव एव स्थायी दृष्टिकाण--के अठगत विभाजित किया है। उनके इस 
वर्गीकरण का सम'वय भटटनायर एवं अभिनव गुप्त की रसानभूठिं की प्रक्रियाओं में 


सफ़्ततापूदक किया जा सकता है । वस्नुत उनका सम्प्रषण सिद्धान्त साधारणीकरण 
सिद्धान्त का हो दूसरा स्वतत्र रूप है। 


[३३ 


इस प्रकार हम देखत हैं कि सत्रहवी शताब्दी के डेकार्टज से लेकर बीसवी 
शी के रिचड स तक विभिन्न विद्वाना ने भाव को कला का प्रमुख तत्त्व मानते हुए 
उसके विभिन पक्षा पर दिचार किया है। उनका यह विवेचन भारतीय रुख घिद्ा्व 
के विभिन्न पक्षों स गहरा धाम्य रखता है। जहाँ रसवादी भावालम्बन, माबातुभद, 
भावोहीपन नाव प्रषण आदि सभी प्रक्ययों को समन्वित रूप में प्रस्तुत करता है, 
वहाँ पाश्चात्य विद्वाना ने उस अलग अलग स्वतत्र रूप से अस्तुत क्या है । फिर शी 
साधारणीकरण एवं रसानुभूति की प्रक्रिया के सम्बध मै प्रा सभी विद्वान एक ही 
निष्कप पर पहुँचे है। यह आश्वयें को बात है कि जिन निष्कर्षों पर भारतीय विद्वान 
पहुँचे थे उन्दी पर घूम फिर कर पाश्वात्य चिन्तक पहुँचे हैं। कई विपयो में ये विश 
भाग्तीय विद्वाता से जाय बढ़े हैं तो कई म ये उनसे जमी पीछ हैं । यदि भारतीय एंव 
पाइचात्य विद्वानों की भाव एवं रस सम्बबी विभिन्न मान्यताओं का तुलनात्मक 
अध्ययन करत हुए ऊद्ें परस्पर समन्विद एवं सघोषित रूप मे प्रस्तुत किया जा सके 
तो इसल कला का पक विश्वस्यापी स्ादजनीन मान-दष्ड उपलब्ध हो घकतार दें? 


रस-सिद्धान्त का पाश्चात्य रूप घ्२७ 


साथ ही वे पश्चिम-भक्त विद्वान, जो कि हर स्वदेशी वस्तु को ठुकराने के अभ्यस्त 
होने के कारण रस-सिद्धान्त की अवहेलना करते हैं-“इसके महत्व को समझ 


सकेंगे । 


पाश्चात्य काव्य-शास्त् और ध्वनि 
डॉ० गयाप्रसाद उपाध्याय 


पाश्यात्य काब्य और काब्य-शाज्र में नी प्वति को एक महत्तपरत का _ 
प्राप्त है, पर्याप सम्कृत काव्य शास्र की भाँति यहाँ पर छिद्धान्त के झप में. ध्वति 


कोई क्रमवद और विशद विवेचन प्राप्त नहीं होता । यदि घ्वेति वस्ठुठ' बाह्य ही 
आत्मा है, तो उसकी रत्ता काब्य मात्र मे विसी न किसी रूप मे सर्वत्र उपतब्ध हनी 
चाहिए। फिर काब्य का पौर्वात्य और पासचात्य नेद ध्वनि पी सत्ता का बाधक अंश 
धाघक किस प्रकार माना जा सकता है ? अतएवं इस काव्यात्मा-ध्वनि:एे के है 
परचालव काव्य मोर कमाते भी देखने के लिए मिल सकते हैं यवा 
( आइरनी )*, झूपक ( मेटाफर ), वन्नोक्ति ( इन-इण्डो )), उपादान कर 
७७८. 


] 
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(4 50 0डगिव कीं कद) 
शरप 


फाश्चात्य काय्य-शास्त्र ओर घ्वत्ति भर&६ 


( मिठोनिमी )*, लक्षया ( घिनेकुदकी )*, रूपक ( एलिग्नी )3, विरोध ( पैरा- 
बावस )* आदि सक्षणा के अन्तर्यंत सम्मिलित किये जा सकते है । 








इन सभी अलंकारों की प्रकृति पर विचार करने से स्पष्ट है कि पश्चिम से 
भारत कौ भाति शब्द और अर्थ के सम्बन्ध पर विचार त करके केवल अर्थ पर ही 
विचार किया गया है । इसीलिए तो आइरनी, इनइण्डो, सिनेवशकी और, पैराडाक्स 
में सूक्ष्म अन्तर होते हुए भी भेद मान लिया यया हे । भारत में लक्षणा के अल्तर्गत 
अभिवेय के दृष्टिकोण से विचार हुआ हैं। इसलिए अविनक्षित-बाच्य, अर्थान्तर 
संक्रमित और अत्यन्त तिरस्कत जैसे भेदों का प्रतिपादन हुआ । पाश्चात्य काव्य-शास््र 
की 'केयारिसिस्त'४ रस-परिपाक की ओर बढ़ता हुआ चरण है । आइरनो भादि में 
अर्थवैचिश्य की दृष्टि से विचार फ़िया गया है और 'केथारिसिस' में सामाजिक अथवा 
पाठक को प्राप्त होने बल्ले आनन्द की हप्टि से । उपर्युक्त आइरवी आदि अलंकार 
“ध्यनि' की हिट से 'अविवक्षितवाध्य' ध्वत्ति के अन्तगंत गृहीत होगे और 'केयारिसिस' 
रस-व्वनि के अन्तर्गत ! 


"वाश्चात्य काव्य-शाज्ज से 'भरस्तू' ने ईसा के लगभग ५०० वर्ष पहिले 'केपा- 
रिप्िस' का सर्वप्रथम उल्लेज किया था । 'अरस्तु' के गुरु प्लेटो' ने काव्य को प्रतिकृति 
माना । उनके अनुसार यह भोतिक विश्व “आध्यात्मिक सत्य जगतु' की प्रतिकृति है । 
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घ३० डॉ० गयाप्रताद उपाष्याय 


भारत के हृठयारियों वा मान्यता यतुन्यत्‌ पिड तत्ततु ब्रह्मास्डे! प्लेडा कौ उपयुक्त 
मान्यता समेत साती है। प्लेटों वे अनुसार काव्य भौतिक विश्व की प्रतिद्वतिं है 
और वह भी पूमरूपण छुद्ध प्रतिद्धोति नहीं जविनु विद्वतिया से प्रभावित्त श्रतिडति। 
इस प्रकार प्लटो क जनुसार काव्य सत्य से दूर है क्याकि वह प्रतिकृति वी प्रतिद्ति 
है। उनका यह दृष्टिकोण भारतीय काब्य शास्त्र वो दृष्टि से अभिधायादी माता 
जायगा । दाश्ननिक दृष्टि स विचार करने पर प्लटों के सिद्धांत में भारतीय बैंया 
करणा के स्फोट्वाद का जाभास मिलता है 


“अरस्तू न अपने मुझ के अनुसार वाब्य वा अनुहृठि तो “माना परन्तु उादाते 
इस अनुहृति को जीवन के बल्पना-युक्त पुनमृजन को सज्ञा दी ।* स्वामावितर दे 
भारतीय काब्य शास्त्र के अनुसार अरस्तू ने बाव्य मे व्यग्याथं वो प्रघान स्थान दिया 
क्योकि कहपतायभित अभिव्यक्ति पाठक को वेवव अथयाघ ही नहीं कराती, अपितु 
जीवन के कल्पना-युक्त पुन मृजन क कारण उसकी सद्ृदयता का सवेदित कर रखानद 
का लाम प्रदान करती है। यह रसानद सबदा व्यग्य ही होता है । इसस स्पष्ट है कि 
अरस्तू म काब्य के विवेचन म घ्वनि को मुख्य स्थान प्रदान किया, यद्यपि उन्होंने 


इसकी कोई प्रत्यक्ष और विशद सैद्धाततिकब्यास्या नही की । डॉ० नगेद्व जादिविद्ात 
भी इसी निणय पर पहुँचे हैं । 


प्लेटो और अस्स्तू के परचात्‌ भी पाश्चात्य काव्य शास्त्र में, परोधा रूप से 
ही सही, लक्षणा और व्यजना क पर्याप्त सक्ेत मिलते हैं। वहीँ भी काब्यशाह्यो 
दी ध्यान वाच्याथ स हटकर व्यग्य अथ बी ओर गया और घीरे घीरे उनका यह 
विश्वास हढ़ हो गया कि बाव्य की सज्ञा प्राप्त करने के लिए काब्य म वाच्याथ को 
गौण रखना होगा और किसी विशप अथ--जिसे भारतीय हृष्टि स ध्वनित थर्ष 
साना जायधा-नबां मुख्य । रोम के भ्रस्तिद्ध काव्य शास्त्री तथा कवि दोरेस निसदह 


इसी विशप अथ--व्यग्यार्यं--वो और सकेत करते हुए कहते हैं, कवि वी अपने 
शब्दा के सगुम्फन म अत्यन्त सावधानी और सूक्ष्म कौशल से काम लेना चाहिए” 
यदि आप क्रिसी विदग्ध प्रसंग की उद्दभावना कर किसी प्राचीन शब्द को नवीन 
अथ दे सके ता आप पूणः 


[त धफल होंगे। ३ यहो बाद आानाद बंधन मे इन शब्दों में 


7] 
५ हल को मूमिका नगेज़, पृ० ४६। 
0६ जे (4७००५ 800 ६ घ्रटडटपात 
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पारचात्य फाव्य-शास्त्र और ध्वनि श्३्१ 


कही है, “सन्त ऋतु में इक्षों के समान काव्य में रस को पाकर पूर्च हष्द पदार्य भो 
नये से प्रत्तीत होने लगते हैं ।”* यदि तृक्म हृष्टि से विचार किया जाय तो होरेस 
ध्वनिवादियों की युक्ति को ही दुततरे शब्दों में कहता प्रतीत होगा । वस्तुतः कोई भी 
कवि कहलाने का यात्र तभी होगा जब अपनी प्रतिभा के बल से अपने काव्य में शब्दों 
को इस भ्रफार से सेंजोये कि सावारण और पूर्वानुभूत प्रसंग में भी एक नवीच अर्थ का 
समभावेग हो सके । इसी प्रकार विवन्‍्टेलियन के इस कपन में कि काव्य-कला का चमत्कार 
कन्ना के गुप्त रखते में दै* जिससे पाठक को काव्य से एक विशेष अर्थ और सौन्दर्य की 
अतीति होती रहे, कला के गोपत में प्रकारान्तर से ध्वत्ति की स्वीकृति है । 






तीसरी शताब्दी में पाश्चात्य काव्य-शास्त्र की भूमिका में लोमज्भाइनस3 ने 
प्रवेश किया । उसका पदार्पण काथ्य-शास् के क्षेत्र में एक अत्यन्त महत्त्वपूर्ण घटना है । 
+उदात्त” पर प्रकाश डालते हुए उसने अभिव्यक्ति के ध्वन्यात्मक पहलू की ओर भी 
संकेत किया हे । उनके अमुसार जिस रचना में केवल वस्तु का परिश्रमपुर्ण संयोजन 
तथा निर्माण का चातुर्य्य पाया जाता है बहू एक वाक्य हो अथवा भ्रवन्ध, कंदाचितु ही 
विपय पर सार्थक अ्रकाश डाल सकेगा । परन्तु 'उदात्त' आवश्यक क्षण में फू पड़ता 
हैं और सम्पूर्ण स्थिति को बिजली की चमक की भांति अलग-अलग कर प्रकाशित कर 
देता है ! इस कौंध में रचविता फी सृजनात्मक शक्तियां उद्वाटित हो जाती हैं।* 
लौज्जाइनस की यह विजली को चमक अयवा कॉंघ विचारणीय है । बस्तुतः इसका 
सस्यन्ध पाठक और श्रोता की व्यंग्यार्थ प्रतीति से ही है । ब्य॑ग्यार्थ भी विजली की 
अमक की भांति पाठक के वोधपध में उतरता है। इस प्रसंग में सबसे बड़ी विशेष 
बात यह है कि योरोपीय समालोचना में तृतीय शताब्दी में ही ध्वनि के व्यक्तिनिष्ठ 
पक्ष की बोर ध्यान जा चुका था। भारत में रस के अन्तर्गत इस प्रसंग की चर्चा 
पहले से ही होती चलती आ रही थी 


सध्ययुग" में काव्य-समालोचना के क्षेत्र में उल्लेखदीय कार्य नहीं हुआ | 


. “घ्वन्यालोको, ४-४ । 
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3. लौज्जाइनस! के भाम और अस्तित्व के बारे में विद्ाद एकमत तहां हैं । 
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भर डो० गयाप्रसार उपाष्याय 


उस समय यह कार पिछड़ गया ॥ विद्वरममाज म यर्म शास्खेय तथा दाशनिक गक 
का महत्व बढ़ गया । योरप में बला साहिय ही हत्टि से अथरार का युग 20 दर 
अन्यब्ार के युग मे केवन हॉतठ ही एसा व्यक्ति है जो जपनी उज्म्बल ज्योति कप त 
युग को प्रशाशित करता है / उसता आविरनायत् तेरहवीं शताब्दी मं हुआ या। कब 
वही उस शवाब्टी की आध्यात्मिक अनुभूति को साथक तथा रखात्मक हर रा 
में व्यक्त करत में सफत होता है। काव्य व लिए जाषा मो उपयुत्तता पर 2 
करते हुए उसने शब्दा मे सम्याधित विशप बयों का वन किया है। परन्तु 8 
पहुँच _काम्यात्मक कम और नापागत अधिक है। बथ प्रवोति की हृष्दि से उ गपहि 
शब्दों क अनेक भेद बताये हैं। झब्हों के ये भेद प्रमेद उनकी व्यज्जना-स्‍्वी 

की ओर सबेत बरतने हैं। काब्य के क्षेत्र में शब्द अय के प्रभाव-सौदय पर इस 


चि च्टि पे क्या 
प्रकार का विचार भारतीय दृष्टि से प्वनि के अन्त्गत ही सम्मिलित कि 
जायगा + 


यूरोप मे अघकार युग के पश्चात्‌ पुन्जायरण" का युग आाया। यह री 
कई अर्यों. में ऑग्न साहित्य वा स्वणयुग वहा जा सकता है। इस समय काब्य (22; 
विशय महत्व प्राप्त हुता। इस युय के प्रारम्भ मे काव्य और याब्य शास्त्र म ३32 डे 
की दृष्टि स भिन्‍नठा हिजनाइ पड़ती है। काब्य तो युग के प्रारम्भ से ही जीवन 
निकट सम्पक मे पटुँच॑र “सको पूण अभिव्यक्ति म तत्पर हो गया, परन्तु काम्य शाज 
प्राचीन जादर्शों को हवा लीक पीटता रहा। परन्तु यह वे निन्‍्य अधिक दिन तक मे चले 
पाया चर भो दस सकता था बयाकि काब्य शास्त्र बाध्य का अमुगामी है। जब काव्य 
नवीन माय पर चल पडा तो बा्य शास्त्र में नी नवोन आदणशों की स्थापएवा होने 


लगी। वाब्य शाज् के प्राचीन आद्शों म उपदश का प्रमुख प्रयोजन घा। भारत में 
भी काव्य को उपदेशयुज 


स्वीकार किया गया है। इस युग मं आवर इसम एक 
प्रयोजन जादानित्र करना! और जोड दिया गया | यह आज्दोलित बरना काव्य की 
व्यञ्जना की औँति आत्मनिष्ठ स्याख्या है। इस युग म॑ कल्पना को प्रमुखवा प्राप्त 
हुई। वस्तुन कलतना ही कबि के साक्षालृत दिपयो को मूतिविधान करन का प्रयास 
करठी है । यह मूविविघान जिस भब्दादली से सम्भव द्वोता है वह व्यज्जवा की 
ही विभूति है। इन प्रकार निसकोच स्वीकार किया जा सफ्ता है किबाल 
साहिय के पुरर्जायरण बाल मे भी व्यण्जना की ओर काव्य शास््रियों का ध्या 
बना रहा । 


जाद्घोय युगरे 





में कब्य के प्रति आचार्यों का दृष्टिकोण कुछ भिन्न था। 
].. छलाड5ब्याएट 
2. ए5७००) #टू८ 


पाश्चात्य काव्य-शास्त्र और ध्वनि भ्३३ 


उन्होंने ग्रोस तथा रोम के शाज्जीय युग से प्रभावित्त होकर उसकी रीतियों को अपनाया । 
यद्यपि वे काव्य की आत्मर को स्पष्ट रूप से पद्धिचान नहीं पाये, परन्तु फिर भी उन्होंने 
काब्य में उसके किसी विशिष्ट जंग को सुन्दरता पर जोर न देकर अभिव्यक्ति के 
स्पूर्ण प्रभाव की गरिमा पर घल दिया । इस प्रकार उन्होंने भी ब्यंग्यार्थ को ही 
श्रेष्ठ माना । ड्राइडल ने तो कवि की मू्ति-विधायिदी कहल्पना-शक्ति को अत्यस्त महत्त्व 
पूर्ण बताया है क्योंकि यही वह शक्ति है जो काव्य को अनुपम सौन्दर्य तथा रहस्यमय 
अयथ॑ प्रदान फरती है ।'* काव्य, सौन्दर्य एवं काव्य का प्रयोजन प्रतादव--ये तीनों एक 
दूसरे से घुले-मिले है । इससे यह निष्कर्य निकलता है कि काव्य में सौन्दर्य-विघान 
| ब्यंग्याथे के सब्निवेश के बिता सम्भव नहीं है भौर सौन्दर्य के अभाव में पाठक को 
प्रस़ादन का भ्रत्ताद प्राप्त नहीं हो सकता । 


पोष ने ड्राइडन को इस मूर्ति-विधायिनी कल्पना को तो कोई स्पष्ट मद्दृत्त्व प्रदान 
नहीं किया परन्तु उसने काव्य-रचना के सम्पूर्ण प्रभाव पर बल देते हुए अपनी पद्मात्मक 
रुचना ऐसे ऑन क्रिटिसिज्म' में एक ऐसे तथ्य का उल्लेख किया है । उसका कथन 
है कि जिस प्रकार एक रमणी के विभिन्न अंगों को हम सौन्दर्य की संजा नहीं दे 
सकते, उसी प्रकार काव्य के किसी अंग-विशेप को ही सौन्दर्य तहीं माता जा सकता 
है। यही वात आनन्द वर्थन ने भी इन्ही शब्दों में ब्वनि-स्वरूप को स्पष्ट करते हुए 
कही है । दोनों का साम्य आश्चर्य में डालने वाला हे ।*- इस साम्य को ध्याच में रखते 


).. ६. 8, 8००७ [पा७ ड्राइडन के हृप्िकोण को वतलाते हुए लिखता हे, 
बुजू 8 ०076000.-. (0 88567 धशी७५ ९ बदाए०४, पका 9060 0065 70: 
]७४ए७ प्रग्राहठड 9५ 6 चि08- सिडाए,. एप कराती पच्णा, पथ पा, 
कुलेहएलाए ऐड चुण्थए घ्यादे 2९एए८१९५ इ०गा८पएंए प्रथा $ प८ढएध] 
“क्ाते शां3 0. (7#४ 26 णी.ाशावा्ा ०.) 

2, चुलनार्थ-- ले 
पु छय॥, बछ गरदाएए०, ध8५ गडिएफ ०पए 2 

पु$ रण: फ6 €६४०७॥९5५ ता ए९०पोबय हथ्थ ७5 
"पु पर०९ 6 भए, णा ०५०, ७९ फश्शाफ व्यी 
छ0९ 6 ]०ं्ा६ (गए जा जा 7छ्णा रथ. 
आर्थात्‌ प्रकृति की भाँति काव्य में भी अँग्रों का सछुचित अनुक्तम एवं अनुपात 
हमारे सन का अतुरंजन नहों करता। नारी के शरीर में अधर अथवा 
नेत्र को हम सौस्दर्य नहीं कहते परस्तु सभी अंगों के संयुक्त और सम्पूर्ण प्रभाव का 
नास ही सीन्‍्दर्य है । (पोप : ऐसे क्षाव किडिसिण्म ३) 
प्रतोयमान पुनरन्यदेज घस्त्वस्ति दाणीपु महाकबीनाम्‌ । 
यत्तत्मसिद्धावपषातिरिक्त. विभातिलावप्यमिवाइूनाशु 
(शेष अगले पृष्ठ पर) 


584 डॉ० भयाप्रसाद उपाध्याय 
हुए यह नि सकोच वहा जा सत्ता है कि पोष वी प्रखर दृष्टि व्यग्याये के सौन्दर्य पर 


ही के दित थी। डा० मागद्ध न पोष और आनस्द वघन का तुलनात्मक अध्ययन 
प्रस्तुत किया है ।* 


पोप और आनन्द बघन दोनो के लिए बाब्य सौन्दय सम्पूणण प्रभाव का वर्यायवात्री 
है । दानो मे अन्तर वेवल इस बात दा है हि आनाइ वघन में उसकी अनिवचनीयवां 
का उल्लेख क्या परन्तु पोप उसर सम्बन्ध म मोन रहे । 


योस्प म॑ विश्लेपकर इगेंड म अठारहवीं शताब्दी वे अन्तिम भाग तथा 
उननीसवीं शताब्दी के प्रारम्मित भाग मे काब्य तथा समालोचना बे क्षेत्र म एक सेवी 
दृष्टिकोण का जम हुआ | इस युग मे शास्नीय युग की रीतियों क॑ विपरीत स्वच्छन्द 
शैलियों का महत्त्व वढा । स्वेक यह स्वथ, वायरिन, शली आदि कविन्समालाचका न्ने 
काव्य में सामान्य वस्तुजा और सामाय जय से जाग विशेष अर्थ पर जोर दिया। 
उनके अनुसार काब्य भाया कृत्रिम न होकर सरल एवं स्वाभाविव होनी चाहिए 
कि तु अभिव्यक्ति कल्पना के इद्रथनुपी रपो से अनुरजित हांकर एक विशेष प्रसय 
में विध्वप अथ ध्वनित करे। वड़ स्वर्थ ने सामाय से जागे चलबर असामान्य काब्याय 
पर बल दिया । उसका अस्नामाय अयवा आधष्यत्मिक अय व्यम्याय के अतिरिक्त और 
कुछ नही है। कालरिज न थदुभुत अथवा अलौकिक वो सामान्य से इस प्रवार सस्पृक्त 
करने पर बल दिया कि काव्याथ प्रत्वेक स्थिति में ध्यम्याथ ही रह | इसीलिए कालरिज 
ने चाव्य विश्वास का पैदा करन दे लिए पाठक के मस्तिप्क म॑ किसी प्रसंग के प्रति 
जो अविश्वास होता है उसका समय विश्येप के लिए तलयर निरोध करने को बहा, 
जिससे काव्य म एक विश्येप स्थिति पैदा हो सके और पाठक उस विशेष स्थिति में 
अपने को रखकर एक विशप अय की प्रतीति कर सके ) इस प्रकार बडस्‍्वर्थ और 
कॉतरिज वे हष्टिकोण एक ही काब्य प्रभाद से सम्बन्धित हैं और वह है मस्तिष्क के 
ध्यान को काव्य रीतिया को जडता से हटाकर काब्य-सृष्टि के बदुभुत तथा अन्य्त 
सौन्दय के प्रति जागहुक' करना । विचार करने पर यह दृष्टिकोण ब्यग्यार्य से ह्टी 
मेल खाता है ।* 


>+--+-+...तह.. 
(शेष पिडले पृष्ठ बा) 
अर्थात्‌ महाद वियो को चाणी मे प्रतोयमान फुछ और हो वस्तु है जो छियों 
उनके प्रा स्तु है जे 
मै मे परसिद (अपर, नेत्र) अबयवों से अतिरिक्त 20828 समान शोभित 
4 '“हिन्दों घ्व्पालोक! को भरि 
भूमिका, पु० ४६३ 
२ फालरिज ने अपनो 'फ़ाल्टाब्योक३ [टाक्य/2' में लिखा है । 


(छोेष बगले पृष्ठ पर) 


$ 


पाएचात्य काव्य-शास्त्र और ध्यत्ति श््श्श्‌ 


५ ४ बड स्वर्थ का एक और हृप्टिकोण भी बहुत महत्त्वपूर्ण है जिसका सस्वन्ध 
भाषा के प्रयोग से सम्बन्धित है । वह कवि-स्मालोचक काव्य मे व्यावहारिक भाषा-- 
विशेषकर बहू भापा जो मनुष्य स्पप्ट एवं सजीब संवेदना की स्थिति में प्रयोग करता 
है--के चयन पर बल देता है । ऐसी भाषा काव्य में एक विशेष स्थिति पैदा करती है 
जिसका सम्पन्ध आध्यात्मिक सार्थकता से है। कल्पना इस भाषा के द्वारा हमें 
आध्यात्मिक अर्थ प्रदान करती है | वई स्वर्थ के इस आध्यात्मिक अर्थ फो ध्वनि की 
8 प्रदान की जा सकती है। गरड ने वर्ड स्वर के इस दृष्टिकोण की प्रशंसा 
है ।* 





(शेप पिछले पृष्ठ का) 
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४१६ डो० गयाप्रसार उपाध्याय 


होली मे पाव्य गो कल्पदा को अमिन्यक्ति के रूप में स्वोझार दिया और 
उन्होने कवियों की भाषा को सडीव साक्षतरिक माना । यू थापा बर्तुओं $ इस 
सम्द'धों ही और सबत करती है जा पण्ले से इहए नहीं रिए्र जात तथा इस माननिक 
ग्रहण को निरल्तर्ता को घिपिर बरठा है। कालान्दर मे उन सम्बधां को प्रसट कल 
वाल शरद उन विचाश बै॑ प्रवाह बद जाते है ।६ शला का यट्ठ दृष्टिकोण प्वन्स्भ 
अबवा व्यग्याथ का ही रोज कराठा है। जरने दो दिक्र्स अंक बोइड्री| नानक 
निदाघ मे उहान एड दूपरे स्यात पर काम्य के एव महत््ववून्त प्रयाजन पर अडीर्े 
डाला है। उतक जनुपार काव्य मस्तिप्छ के सामने विद्यार के इजारी प्रखर ठषा 
संयोग उपस्थित करता है जा प्रामा यत॒या जद्माद्स रहते हैं जौर साथ दवा साय विद 


के जव्यक्त सौदय का भी उश्यादित करता है। नलो भा यह माम्यता म्यम्यार्य कल 
अतिरिक्त दुफरो वस्तु नहीं है ।3 


पटर ने शैपरी/ (8)6) नामक एक अत्उन्द प्रसिद्ध लिदग्प लिखा है। उसमे 
गम्भार प्रद्तत्ति क पाठ के सम्बय्य मे उद्घान लिखा है कि यम्नौर पाठक के लिए 


(शप पिछले पृष्ठ का) 
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पारचात्य फाब्य-शाख और ध्वनि ५३७ 


शब्द भी गम्भीर हो जाते हैं । कोई भी अलंकृत शब्द, कोई भी अलंकार आदि अपने 
संकेदित विचार की जाग्रव करके ही शान्त नही हो जाता है, किन्तु बह अपरिहर्य 
रूप से किचित्‌ काल पर्यन्त स्मृति मोचर रहता है और उसके पश्चात्‌ भी पाठक के 
मस्तिष्क में अर्थ लहरियाँ उठती हैँ अथवा नितान्त असम्बद्ध सम्वन्धों की व्यक्ञता 
होती रहती है ।''* यहाँ पर बेटर ने यह बताने का प्रवत्त किया है कि काव्य में प्रयुक्त 
झब्द पाठक के मस्तिष्क में संकेतित अर्थ को जाग्रत करके हो शान्त नहीं हो जाते हे, 
अपितु वे अभिधेय से नितान्त असम्बद्ध अर्थ की भी प्रतीत्ति कराते हैं। इससे स्पष्ट है 
कि लेखक अभियेय और. व्यंस्यार्य में भेद कर रहे हें और साध ही व्यंग्यार्थ के उस 
रूप की कोर भी संकेत कर रहे हूँ जिसे ध्वनिवादी अनुरणनात्मके ध्वनि नाम 


देते हैं । 





एक दूसरे स्थान पर साहित्यकार की हृति के सम्बन्ध में पेटर लिखते हैं कि 
साहित्यकार की ऋुति प्रवस्धात्मक रूप सै पूर्ण होती है और उसमें अभिषेय के 
अर्थ के सभी रूपों का संचित प्रभाव सन्विहित रहता है। वह अपनी रचना 
को उस चरम परिणति तक पहुँचा देता हे जहां वह अपने सम्पूर्ण रूप में व्यंजक हो 
जाती है ।* इस कथन में प्रवस्थ ध्वनि की ओर असंदिग्ध संकेत है । 


कोचे ने काव्य में अभिव्यण्जना को विशेष महत्त्व प्रदान किया है। उसकी 
अभिव्यज्जना का सम्बन्ध कवि से अधिक है और ध्वति का सम्बन्ध पाठक से अधिक | 
अभिव्यञ्ञना में वाठक का कोई विचार नहीं है परन्तु व्वनि कवि से सम्बन्ध नही तोड़ती 
है। “प्रहीता या सामाजिक का वक्ष कोचे ने निरर्थक माना है । कला में वह सुन्दर 
को ही मानता है, स्मणीय को नहीं । भारतोय रुस-घ्वनिवादियों के अनुसार रमणीय 
सुन्दर से आगे है ।”? यह रमणीयता काव्य की ऐसी विशेषता दै जो उसे सबसे पृथक्‌ 
करती है ।' यदि अभिव्यञ्ञना और कवि के सम्बन्ध पर विचार किया जाय तो क्रधि 
का मन पहिले संवेदन प्रहण करता है। ये संवेदन वहाँ पर स्वरूप प्राप्त ऋरते हैं 


कलम जल ल लक 
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४रे८ डोॉ० गयाउतताद उपाध्याय 


जिनरी कवि अनिम्वशना करता है। यद् थी नग्बन्तर स ध्यनि का ही एड बताए 


है। प्वनि घिद्धाल्ल मं बबि वा प्रतिमा तो अब को स्थक्षरता का दल स्वीडाइली 
गई है $ 


यह ठीक है. कि करा न वाध्याय जार ब्यस्याय से बाई भेद हे हा 
दिस्तु उहाने सहजानुभूति पर बत दकर ठल्मता का भग्यम्तर से प्रणव दिया है। 
बह सहजानुशूृति चतना व उनसे म्प इना हो एन साम झ्स्पपू्ण प्तरक है जा पाये 
अरूप हात हैं। यह विम्ये रूप महजायुभूति प्वनित हो द्वा मक्या है। इस प्रडार 
आच के सिद्धान्त क आधार पर हा ध्वनि वी स्वाशार करना पहंगा । ही० मयाद्र 


ने काच और पराइड के सिद्धाता म॑ ध्वर्ति वो अप्रत्यक्ष स्वीर ति सदर्धा अर्सा इग्प 
है. स्वोकार जिया है ।९ 


डॉ0० प्ैंडत परिदम के बलावाइ! थाबाय है| ८्ाहान कविता से म्श ये 
स्यास्याना मे अपन बलावादा हृष्टियाण का उिल्तप समयन ठिसा है। श्तता त्तो 
ध्वनि सिद्धान्त से सौया सम्ब"द स्वावार किया जा सकता है॥ वे अपन स्या/्यतत मं 
एव स्थान पर रहते हैं. कविता मे अध्रिवतर ब्यस्याय का ही मदृत्व है। पयवि इस 
बाध्य का सवस्व स्वीवार नहीं विया जा सकता, फिर था एस ब्यग्याथ-शिगेय 
अथ--में हां वाब्य वा जविदाश मूल्य मश्निविष्द है ॥ यह ब्यग्याव ही काबय बी 


आत्मा है। * परिचम मे ब्यग्याथ को इउनी अयिक और मीधी महा कुछ ही 
काव्यशाज्िया ने स्वीगार की है । 


बीलयो शताम्दा के समायाचका में आइ० ए० रिचश्स का नाम बहुत ह् 
महत््वपूण है। 'साहित्यालाचन क ख्िद्धात तथा बय का अर्थ नमिक अपनी दो 
उत्तृष्ट पुस्तका मे उद्धान शब्द की व्यश्ञन णन्करि और सविता की घ्य-यासमकर्ती डे 
सम्बाघ मे बहुमूल्य विचार प्रकट किय हैं । उद्यान मनाबिधान की दृष्टि थे ककया 
नुभूत्ति की वेानिक विवचना प्रस्तुत करन का प्रयत्न बिया है। उनके अनुसार पात्य 
का श्रवण करन के उपरान्त प्रथम ता श्रवर्णाट्रय द्वारा भौतिक मवेदना जाग्रत हावी 
है। बह पद सत्सम्बद ऋब्द चित्र का ज-म होता है, फिर चित्रा या एक (मई 
क्रम मानसिक पदल पर उपस्थित हो जाता है। तत्पश्बातु सम्बावित विचार और 
फिर भाव, और इस प्रक्रिया क अन्त मे रागात्मक इ्टिफाण बन जाता है। स्विंडस 
का सह विवेचन पाठक अथवा क्रांता की दृष्टि से किया पया है। ध्वनिवादियों की 


रा ध्वन्यालोक' को भूमिका, चू० ५१३ 
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पहचात्प काव्य-शास्त्र और ध्वनि श्३्६ 


भी ठीक यही हृष्टिकोण है, यद्यपि उन्होंने रिचर्डस की भाँति ब्वन्यर्थ बोध की मनो- 
वैज्ञानिक प्रक्रिया का उल्लेख नही किया है । इस सहान आलोचक से पव्द नांद के 
व्यंजफ गुण का उल्लेख करते हुए अर्थ के भी अर्थ का वर्णन किया है ।* प्राठ्क के 
लिए शब्द ग्रिरगिद की भांति रंग बदलते जान पड़ते है। उन्होंने अपने ्यावहारिक 
समालोचना' (श०पंत्यी 0/पंमंटाण) नामक ग्रन्ध' में स्पष्ट कहा है कि यह सम्पूर्ण अर्थ 
जिसका पाठक अथवा श्रोता को वोध होता है वह प्रायः विभिन्न प्रकार के कई सहायक 
मअर्थों का समन्वित और संयुक्त रूप है ।* 


उपर्युक्त ध्तमालोचकों के अतिरिक्त लेजे लीज एवरक्रोम्वी एक ऐसे समान्तीचक 
हैं जिन्होंने अपनी पुस्तक 'साहित्यालोचन के सिद्धान्त' में ध्वनि का प्रत्यक्ष और स्पष्ट 
वर्णन फिया है । उनके कषनुस्तार भाषा के माव्यम द्वारा साहित्यकार शुद्ध अनुभूति को 
इस प्रकार व्यक्त करता है कि सहृदय पाठक में भो वही अनुभूति जाग्रत्त हो जाती है। 
अनुभूति का सम्भ्रेपण ही साहित्य का परवान कार्य है । प्रथम, जिस अनुभूति का प्रेपण 
साहित्य के द्वारा होना है वह सम्पूर्ण हो । द्वितीय, वह अनुभूति जो एक ब्यक्ति विशेष 
(साहित्यकार) की है कल्पना के द्वारा ही पाठक तक प्रेषित की जा सकती है । तृतीय. 
जो भाषा साहित्य के माध्यम का कार्य सम्पन्न करती है, वह सदैव सामान्य भाषा से 
भिन्न होकर ग्रतीकात्मक होगी। इसी प्रकार साहित्य अनुभूति का संचार अथवा 
सम्प्रेपण करता है । यह अनुभूति भा में घटित महीं होती है । इसलिए कवि अथवा 
साहित्यकार की अवुभूति ऐसी सांकेतिक भाषा मे अनूदित होनी चाहिए, जिसका सहंदय 
फिर अपनी अनुभूति में अचुवाद कर सकें | एवरकऋम्बी के अनुसार दोनों स्थितियों में 
अनुभूति कल्पना तथा संवेदन की उपज होगी ।३ वह आगे लिखते है कि यह प्रतीक 
माध्यम जिसे भापा कहा जाता है एक सीमित माध्यम है । परन्तु कल्पवायुक्त अनुभूति 
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भड० डॉ० गयाप्रताद उपाध्याय 


की सम्भावनाएँ सोमातठीत और अनन्ठ दूँ । इस प्रवार माहित्यनला नाया क्के होमिद 
माध्यम व) जयरिमित सम्मावदाआ के प्रतीर के रूप मे प्रदात बरने वी कवा हैं दा 
एवरओम्बी इल पक्तिया मे ध्वनि छिद्धान्त का ही प्रतिपादन बरठे हैं। उद्दति से 
श्दों मे जिखा है हि साटिय रखा एच सीमा तड मर्दव ही स्वनिरुप रहेगी 

इसकी पराराप्ठा भाषा दी व्यूश्ञकता को इतना प्रभावशाली, ब्यापव, स्पष्ट सप्राल 
तथा सक्षम बनाने मे है. जितना अधिक से अपिक सम्मय् ही सुके । मद स्यक्चकंठा 
तापा की जब सूचित वरन वी शक्ति में विपता प्रदान करती है ।* ध्वस्यपन्बाध 
में सक्षम भाषा के प्रयाग पी सामय्य ही साहित्यकार को स्ाघारण स्यत्तियों से सलम 


करती है। और सबसे बडी भेदव वसोटी साद्ित्यकार का भाषा को व्यक्धक-धक्ति का 
ज्ञान ही है ।$ 


एवरफम्दी ने मापा नी ब्यक्रक शक्ति फ्रों चार सा्गों मे बाँटा है यो 
स्यादद्वारिक रुप मे एक दूसरे से सम्बद्ध हैं। इतम घ्वनि बी अपरिमित घर्क्ति है 
इस प्रसंग मे उड्धाने भाषा मे प्रयुक्त होने बाल शर्दा के माद (६००००) बौर बय 
दोनों की ब्यण्क शक्ति पर विशप विचार ढिया है। पश्चिमोय माब्य श्र में इस 
प्रकार की क्रमदद्ध और स्पष्ट विवचना इद्धा बी 'सादहिष्यालोचन के सिद्धान्त! नामक 
पुस्वक मे उपयब्ध होती है। इसरो बेंग्रजा झाव्य घास्त का आनादवर्धन माता जा 


सकता है। पोइदिक माइण्ड' मं प्रसकाट ने नी स्पष्ट रब्दा में ध्वति की सदा को 
स्वीकार किया है । 


._ इस उल्लेख स यह स्पष्ट है कि पाश्दाह्य काब्य शा मे ध्वनि छिद्धाल्ठ की 
बैसा क्रमबद़ध और सर्वाज्ञीण विवेचन तो नही मिलता जैसा पोर्वात्य वाब्य शाख मं २ 
परतु ध्वयथ के सौदय को पहिचानने क लिए प्रवारान्तर स वहाँ भी अनेक प्रदत्त 
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यारचात्य काव्यशास्थ ओर ध्वनि श्डर्‌ 


हुए हैं। तीसरी शताब्दी में लज्जाइनस द्वारा भाषा की व्यज्ञक-शक्ति की और संकेत 
करना कम महत्त्वपूर्ण नही है । इसके पश्चातु जो समालोचक हुए, उनमें से कुछ ने 
परोक्षहुप से व्यंग्या्थ की ओर संकेत किया और कुछ से साक्षात्‌ रूप से । ब्यंग्यार्थ 
का स्पष्ट रूप से विवेचन करने वाले अंग्रेज़ी भाषा के आधुनिक समालोचफों में 
आई० एु० रिचर्डस और एवरकम्दी मुल्य हैं। सम्भव है कि आगे इसकी डाली हुई 
तींव पर कुछ वैसा ही निर्माण सम्भव हो सके जैसा पूर्व में हो इक्ा है ! 


कला और उप्तका उपयोग 
डा० दशरप ओझा 


सौदय और उत्कप कसा का चरम घ्येय है॥ इसी से मालवन्यस्टटति दा 
मूवाघार बजा ही है परन्तु भास्ताव और पारवात्य जना के बया-सम्बंधी विचार 
मे बहुत उन्‍्तर है। भारतीय मतापिया न कया यो मनोरबन जौर शिक्षा तक ही 
सौमित रखा हिलनू प्राश्दात्य पण्डिता न क्या क्वा जीवन बी अध्यात्म से सर्म्दा घत 
किया । पहले मैं यहाँ पाश्वाय हृष्टिकांत निवेदन करता हूँ । 


पारचात्य सम्दृति का मूलाथार प्रीक सम्यता है | सहर्शों दप प्राचीन इजिस्ट 
ओर बँवितानिया क॑ साज्राज्या क नप्ठ होन पर प्रीष” मम्यठा का उदय हुआ 
था। मानव इतिहास मे प्रीक जना ने ही सावभौस राजा वी पूजा बन्द करके 
मानव-समाज को ऊँचा उठाया । मध्यम थणी व सामराय जन को ही समाज का 
नियज्रयकर्ता बनाया $ इसम वह समाज 7त्वर्पों मुख हा उठा । बला वहाँ संबन्ज्त के 


उत्कप की आधारभूद वन गई इसी म “सम मानसितरता जनिवाय मानी गई ता 
इसो अाबार पर कठ़ा का मापदण्ड स्थिर किया गया । 


काव्य को उन्हाने धप्ठ्वम कला माना और उसका स्वर बहुत ऊँचा रुसा। 
पाएदात्य कला का प्राचोनतम मानसिक्तामय रूप हम होमर के काब्यों में पार्त ं। 
यह रचना कवल रचयिता का काब्य प्रतिभा की ही थोतक नहीं है, उसम उसके युर 
के रुबि-सस्कार भी निहित हैं। हमर का अशिव्यजनावैमव एसा है. कि उसमें नाव 
और आलोचना की समय प्रतिष्ठा हुई है । जिस रीति स्व नी उसकी आत्मा ने नाव 
भाहित करके गाने के विए उसे प्ररित किया उसने उसी रीठि से मनुष्य के मत को 
मोहिठ कर डाला + 


होमर का छाल ईसा-यूव आठवी घताब्दी है कली 

गम ॥ द्वोमर के महाकाब्या न 

ग्रीस़ मे नाटकों का विकास ईसा-पूर्व चौथो शताब्दी ठक होता द््ध । इस काल के 
अर 


कला और उसका उपयोग भ्रड३े 


अधिकतर ताठक हस्यरस-प्रघान थे। इनमें जीवन की सभी आधार वस्तुओं को 
हास्य का आलम्वत बनाया गया था ॥ ग्रीस के अग्रणी अपने समाज के सम्बन्ध में 
पुरालन-प्रिय थे । इसी से साठकों में सभी नवीन आदर्शो का उपहास किया गया है । 
इस काल के नाटकों में से कुछ नाटक रमरेस्टोफेदीज के प्राप्त है। इनमें एक नाटक 
फ़रास्स' है जिसमें ग्रीस के तत्कालीन दो नाठककारों का विवाद हैं। इस विवाद में 
कला-शैली कौ तीजन्र आलोचना हे । एक का पक्ष है कि महान कथावस्तु और महान 
शैली ही साहित्य-कला का सूलावार है । बह विषय और शैली की असाधारणता को 
महत्त्व देता है, परन्तु दूसरा ग्राचीन काव्यादश्शों के प्रति उपहास करता हुआ कहता है 
कि नांठकों में उत्हीं कातों का चित्रण होना चाहिए, जिनका सीधा सम्बन्ध नित्यप्रति 
के जीवन और कार्य-व्यवहार से है। सच पूछा जाय तो यह कल्ला से सम्बन्धित एक 
अत्यन्त मौलिक प्रश्न है। 


इस प्रश्न को ईसा-पूर्व तीसरी-चौथी शताब्दी में प्लेटों और अरस्तू ने 
दाशेनिक रूप दिया । प्लेटो आध्यात्मिक आनन्द और काव्यानन्द के बीच का अन्तर 
अनुभव नहीं कर पाया | इसीसे आगे चलकर पाश्चात्यों ने काब्य की गणना केला के 
अच्तगंत की और उसका अस्तर्भाव पंचकलाओं से किया गया । कला के लिए मानस्ति- 
कता अनिवार्य मान ली गई और इसी आधार पर कलाओं का श्रेणी-विभाजत किया 
गया । काव्यकला को श्रेष्ठतम माल कर उसका स्तर अत्यन्त ऊँचा रखा गया । प्लेटो 
और उसके याद भरस्तू ने अन्य शास्त्रों और विद्याओं के साथ-साथ कांव्गशास्त्र को 
भी दार्शनिक भावना से ग्रहण किया । "प्लेटो ने काव्य के चैतिक प्रभाव की व्याड्या 
की और काव्यातुभूति को ऐन्द्रिय मालते हुए उसे समाज के लिए दूषित कहा, सत्य 
को काव्य की कसौटी बताया तथा तध््कालीन नाटकों एवं काव्य को सत्य का छाया- 
भास कहकर उसके ग्रति अवज्ञा प्रकट की ५ अरस्तू ने अपने गुरु प्लेटो के काव्यालोच्न 
पर व्यापक हृष्ठि डाली और छायाभास ही को काव्य का मुल रूप कहा । उसमे अपने 
प्रतिद्ध ग्न्ध 'पोयटिक्स' में दुःखान्त नाटकों द्वास आनन्द की उपलब्धि तथा काव्यांगो 
पर विस्तृत व्याध्या की और अलंकार शास्त्र की रचना की । उसके वाद अनेक अलंकार 
शाज्ध बने, जिनमें भाषा और वक्तव्य को प्रभावशाली बताने और उन्हें अलंकृत करने 
की अनेक रीतियों का अनुसन्धान हुआ । प्लोडिनस ने भी स्लेटो के आक्षेपों की 
प्रत्याल्ोचता करते हुए कला का एक रूप तिर्घारित किया | 


कु प्रोकों के बाद रोमन और फ़न्सीसियों ते काव्य-रीति का विस्तृत विवेचन 
क्रिया। ट 


भारतीय दृष्टि में कला और काव्य को पृथक साना गया । काव्य से केला की 
हीत समझा गया । कला की सृष्टि में शिक्षा और अभिप्राय में मनोरंजन की मुल्यता 


भर डो० दशरथ ओझा 


मानी गई। काव्य की आत्मा दिव्य प्रेरणा मानी गई । इसस भारतीय और पास्चाल 
। आयार्यों की दृष्टि कला व सम्बय में भिष्त निन्न हो गई। भारतीय दृष्टि से इवा 
का सम्बंध स्वृद शिल्प-्युष और मनारजन के साथ पा । इसी से कला हान जतो 
हाथ मे चलती चली गई। उपर दाव्यललन क अन्तगत बाव्यांगों प्रयोगत हैलु, 
रस विभाव अनुभाव रसस्थिति आदि सूक्ष्म घ्ास्त्रीय तत्वां वा प्रादुर्भाव हुआ। 
अनेक आाजायोँ न दाशनिक सहायता ली और रस भोक्ता के मद वा विर्रषण किया। 
परिणाम यह हुआ कि नारताय काब्याग मं वस्तु पात्र श्री गुण, दोष घब्टशक्ति 
तथा अलकारों औौर छा के सकडो भेद बढ़त चत्र गय और वाब्य एक पृथरू गाल 
बने गया । उसम आनद का स्थान चमलार नल लिया। चमत्कार गा अथदै 
वित्र का विस्तार अर्थात्‌ विस्मय । किसी किसी आचार्य ने चमत्कार को ही सबसे 
अधिक महत्त्व दिया है। उनके मत से सुदर वस्तु को देखकर मन में जो विस्मय की 
भावना का उद्रक द्वोता है वही जानन्द का उत्पादक है। पाश्चात्यों ने भी आनंद 
की अनुभूति में विस्मय की जनिवायता स्वीकार को है। इसी के अतिरेक से काब्य 
[र अरभ्रत रस का पृथक प्रादुर्भाव हों गया। 


प्लेटो वार क्भन है कि कला प्रदृति वा बनुकरण बरती है। यह एक दाशनिरक 

सत्य है। का प्रकृति का अनुकरण करती है और प्रति ज्ञान को अनुृति है । बे 
कला भनुकृति की अनुद्ृति है। इस्रोलिए कला सत्य नहा है मिष्या है। इसी माय 
को दाशनिक प्लोटीनस न कला वो सौल्य का ताझत्म्य बताते हुए इस आध्यात्मिक 
अनुभूति कहा है। पाले होगल आदि आदशवादिया ने उसी को एक वधानिक रूप 
देकर एक स्थिर स्िद्धाल वना दिया है परन्तु उत्तरकालीन पाश्चात्य दाशनिको के 
दो पृथक रूप निर्षारित कर टिय हैं एक आध्यात्मिक और दूसरा एडड्रिय | !८वी 
शताब्दी भ एडीसन ने एक नया सिद्धान्त स्थिर किया और काब्यानद को बहपना का 
आनन्द बताते हुए उसे दाना स पृथक सिद्ध क्िया। सौन्दय-योध ही कला का प्राण 
के गा मनुष्य को पूणरूप मे विसास करना है तो उसे जीवन म॑ सौदय को आत्म 
आया का होगा पर की साधता को आवश्यकता है । साथना का उदय 
राम हे विश ही है । क्सिन जब अपने खेत का घास-पूस उखाड़ हल चला 
बर्फ हे जप $। झादता है ता एसा प्रतात हाता है कि यह भूमि पर विष्ठुर अत्याचार 
लेना पड़ता है । और सयम उसके मूलायार हैं। रस ही के लिए नीरसता का आश्रय 
घर कर बठ जा। किम भही से पी अयम ही मनुष्य के हृदय को सभी कई 
स्थाई अवशिप्ट एह नियम ही को भ्राप्ति समझ लिया जाय तव तो सौट्य-बोध के लिए 
इतना बढ़ जाता हे क स्तन हे यम मन--सयम के लोभ में बठोखता का दवा 
सत्य है कि हर पेस के स्वभाव से सौत्य-बांध सदया तिरोहित हो जाता है। यह 
है हो बुनियाद सस्त होती है यदि सख्त न हो तो सद्ाया नही 


* कला और उसका उपयोग अ्र्डशू 


दे सकती । ज्ञान की बुनियाद भी सझ्त हे, आतन्‍्द का आधार भी सल्त है। ज्ञान 
को यह सख्त बुनियाद ही संयम है । इसमें विचार हे, वल है और हृड़ता है । सौन्दर्य 
का पूर्ण भोग करने के लिए संपम की आवश्यकता हू। यदि हमारी प्रद्धत्ति श्षेमम-रहित 
हो तो भोग-सामग्री हम अपने अंग में लपेट सकते हैं, उससे तृष्त नहीं हो सकते । 


सोदूये की सृष्टि संयतत होकर ही रची जा सकती हैं। दीपक जलाने के समय 
सावधान रहना पड़ता है कि कहां कपड़ों में आय त लग जाय । यह सीन्दर्य-क्ुधा 
हमारी भौतिक आवश्यकताओं से ऊपर लोकोत्तर संदवेच है, जिसके फल में मोहक 
रूप है, जिसकी मनभावनी गन्ध है, और जिसका अमृत-सता स्वाद है । अवियार्य प्रयो- 
जन होने पर मनुष्य जो उद्योग करता हे, उसमें मनुष्य की एक अवमान्यत्ता तो है 
ही, परन्तु सौन्दर्य तो प्रयोजन से परे है, बह हमारे उल्लास का द्योतक है। इसी से 
सीन्दर्य हमारी दृष्णा की दृष्ति के साथ एक उच्च ब्येय को व्यक्त करता है। इसी से 
तो किसी गुर का असंयत्त जंगली मनुप्य उन्नत होकर सम्य छो गया। अपने संसार 
को उसने सौन्दर्य से जगमगा दिया । आज मनुष्य भुख् लगने पर जहाँ-जैंसे मिले खाने 
नहीं वैठ जाता--बह स्वच्छता, सुरुचि, शोभा और संयम से खाता है। बच्चे को 
यदि वेसन्नी से खात्ते देखता है तो डॉट कर कहता है, “यों पशु की तरह नहीं खाया 
करते ।” इस सौन्दर्य वे हमें संयम का पाठ पढ़ायः है। जगत्‌ के साथ हमारा" 
जहाँ प्रयोजन का सम्बन्ध नहीं है, वहों आनन्द के सम्बन्ध की प्रतिष्ठा का है। 
आवश्यकता के उपभोग में हमारा दैन्‍्य है, दासता है, पर आनन्द के सम्बस्ध में 
हमारी सुरुचि है, प्रभुत्व है । इस प्रकार कला के द्वारा हस सौन्दर्य और आनन्द के 
संसार में अपने जीवन को ले जाते हैं---जीवन का यही उत्क्ष है.। 


संगम करना सीखने के लिए मनुष्य ने घर्म-नीति का सहारा अति प्राचीन 
काल से लिया है, पर कन्ता के सच्चे आदर्श ने मनुष्य को वर्म-तीति से पृथक्‌ केवल . 
सुख-भोग के लिए संयत होता सिखाया । इसी सीख ने हमारी परीढ़ियों को उत्तरोत्तर 
सक््य किया है । कला का सच्चा पारखी समझता है कि सीन्दर्य का मोग भोगलिप्सा 
को बश में करने ही से हो सकता है । इसी से कलाकर को साधक कहा गया है । 
उसकी कला-साधना आध्यात्मिक साधना से कहीं ऊँची है । 


सच्चा कलाकार तपस्वी होता है । चित्त की साधना और संयम के विना 
कोई कलाकार नहीं बन सकता । कलाकार निर्माता है। निर्माण के लिए संयम की 
आवश्यकता है । असंयम से नाश होता है। सौत्दर्यवोध की क्षमता भी चित्त के असंयम 
के साथ नहीं ठहर सकती । विश्वासित्र ने विवाता से विडोह करके नई सृष्टि का 
एक बार निर्माण किया था, पर उस जगतु का विबाता के बसाये जगतु से मेल बही 
हो सका, इसलिए चराचर के लिए बह ग्रम्य व हुआ, अतएव अन्त में वह चष्ठ हो 
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गया । हम सत्र चुद्ध द्वा उठठ हू, तब विधाठा स दो विडाह गरत है । हमारा छाप, 
जाभ अपने वारा जार जुछ एस गियारा हा समूह जुदा सता है, जिससे इस झाटनोे 
की परस हा नहा रहता और हारा ज्ञान नष्ट हां जाता हू । 


सादय का हम बवत आया से नहा दस सरत, उसके लिए मानसितर दरष्डि 
की नी जावश्यवता है। मन को अनेक तेरग है । कबज बुद्धि और विचार द्वा से बम 
नहा चत्र सकता उनके साथ हादिय भाया को नो जादना घाहिए। धमदुद्धिता ला 
बेब लगाना चाहिए । एसा करने ये जाष्यारमतर हरित खुज जाता है, और कत्ताकार 
दिव्यद्न्टा हा जाता है । यहा सान्दय मे याथ मंगल या मल हांता है । मगलमम वस्तु 
मद्दा हमारा नया करतों दै। जबबा उतना याहिए जो वल्नु सद्य हमारा ना पर, 
वही मंगवमय है । वास्तर ने मगलमय वस्तु शा रूप ही यह है झि यद्व हमारा लाते 
इय्बता भा पूरा कर आर दवन मे ना सुददर हा । सान्दय प्रयाजन मे पर हैं, इसलिए 
>म उस एस्य बहते है। मंगत जपन इपा एश्दय र दल पर क्षति और वसश की 
परवाह नहें करता । पूल जय जपना वणगघ को प्रपत्मता का प्रद का मधुरता मे 
परिणत करता है तब उस परिणति में हा सान्दय जार ममतर का सल हाता है। इसे 


सौदय और मगत के मंत्र मियाप या जो दस समजत है, व कभो भा भाग विदास के 
साथ मित्रा कर नहीं रख सखबत । 


मगछ की भाँति स ये का था सादय से मत हाना चाहिए । जब सस्य जार 
मुम्दर एक हा जात हैं लव खरम सौदय का टन होता है। मगवमंय साय बार स मे 
का प्रश्नप्टा श्रम पर ही समस्त कठाए--साहिय, संगीत और ललित कवाएँ-“ 
विकमित हुई हैं। काब्य से जिश्र मे शित्पर म॑ सत्य हा। ता प्रखर बनाबर दिखाया 
जाता है। सवक्ताघारण वात आंस जिस नहीं दस सबती थी, कवि उस हमारी 
हृष्टि क सामद जाकर हमार सत्य के राज्य कौ--आननन्‍्द के राज्य बी-सीमा शो 
अपरिसीम बर दवा है । अनगिनत, तुन्छ और जनाहत वस्तुओं का सत्य के आाँचिल 
मे सजाकर कला वी मुदरता से चिह्िित करता है। उसका लक्ष्य करक उपनिष३ 
मे कहा है. आनादरूपमृत यद्दिभावि। कत्राकार इस सत्य का दख लता है हि 
उसके परा की धघूत से लेबर ग्रगन मण्ठल तक सब बुछ सत्य टै--सब बुछ गुदर 
है। सत्य के अच्यक्त हप को व्यक्त करना कला की सच्ची अभिव्यक्ति है । 


कोचे का अद्वेतवाद 
डशॉ० भ्रेमप्क्ताश गोतम 


ऋचे (8. ८४०००)* को कलाइष्टि पर विचार करते हुए इन पंक्तियों के 
लेखक को अनेक वार ऐसा लगा है कि ऋ्रेचे अपने कला-सम्बस्धी दृष्टिकोण में अद्दैत- 
बादी हैं और अभिनवगुप्त आदि प्राच्य काव्य-चिन्तकों के पर्याप्त लिकट हे । उनका 
कला सिद्धान्त अभेद हृष्थि का पोषक हे, और भारतीय रसवाद से बहुत भिन्न नहीं 
है ।अरस्तू का “निर्मलीकरण' ('कैथारिसिस') सम्बन्धी भत जहाँ रस सिष्पादस- 
प्रक्रिया के सत्तवोद्रेक से साम्य रखता है, कछोचे की अभिव्यक्ति ('ऐक्सप्रैशन') काव्य- 
कार के सर्जना-क्षण की उस रसात्मक अनुभूति से प्रायः अभिन्न है जिक्षमं लीन होकर 
बह वैयक्तिफता की क्षुद्रता से मुक्त होता है--द्वेदय की मुक्ति की साघना करता हुआ 
आत्मपूर्ति और आत्मविस्तार का अवसर प्राप्त करता है ।* यह मानसिक अशिव्यक्ति, 
पह सहज बिम्बत्त्मक अनुभूति और इसका वाह्यकरण सानसिक मुक्ति-साधन की एक 
सास्विक क्रिया तो है ही, अद्यात्मक भी हे । 


सर्जना में कज़ाकर अद्जैतावस्था में होता है । बाह्य वस्तु के सम्पर्क में आले 
पर और मतसा उसका प्रभाव ग्रहण करने पर वह वाह्म पत्ता से तादात्म्य करता 
है । अपनो आत्मा पर पड़ने वाले वाह्य सत्ता के प्रभाव (9755ञ०7) की आन्‍्त- 
रिक अभिव्यक्ति करता हुआ, उस प्रभाव को मन में हैं। रूप देता हुआ और फिर 
कला-कृततिझुप में उसका वाह्मकरण करता हुआ कलाकार अयते क्षौकिक, व्यक्तित्व 
१. इटलो के इस महात्‌ दार्शनिक के नाम का शुद्ध उच्चारण सस्भवतः 'ऋशें है, 
परन्तु हिन्दो जगव्‌ में 'कोचे/ प्रचलित होने से यहाँ इसी शब्द का व्यवहार 
किया गया है । 
#कए ह४0059फग्रह [पं$ वप्रएएथ्डफा प्रद्याय 7685 ॥रषवा $७0 धीर्क,,...... 
वुफर फिक्षबधंगड़ बाप फ़ण्यॉकिणड पिपलंणा ० ००६ द्याणीदत बम 
बएते बध0प्रीढ्' विश्याप[ब ०0 ०१७78८ए६० 9७8 ३०४ए८७- (0॥006 : ५,4०5४॥2- 
पं) एण्यञब८त 99 ॥00प958 #ं757७५, 3922, 9, 2. 
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मे ऊपर उठकर--अपने अप का भूलवर--विम्वात्मा मे सीन हाने मी साधना 
करता है ॥प्रोत्र की मायता दे कि प्रभार (सवदन) दी कल्पना डी झद्दायठा स् 
जभिव्यक्त हाबर--अस्त करण मे झूप प्राप्त कर-कव्ा बनता है और यहीं इुप 
या अभिव्यक्ति बाद्य उपकरण जथातु भापा ताद रथ जाई का कलबर प्राप्त कर 
कजाहूृति बन जाती है । इस प्रदार कवाबार प्री आत्सा पर पढ़ने वाला प्रमाद 
(सवेदन या जब्वक्त अनुभूति) उसकी मानखिर अभिव्यक्ति (बसा) और तदनन्दर होने 
बाजी वाह्म अभिब्धत्त [वैलाएति) तीर्ना एवं हैं--अव्यक्त तत्त्व, विम्व और प्रति 
बिम्ब्र रूप मे एक द्वी वस्तु की तीन जवस्थाएँ हैं, उसी प्रकार जिस प्रदार आरतीद 
ग्रह्मवाद में--उपनिपरदों और श्री शग्रराचारय के «द्वैत वदान्त में--ब्रह्म, इस्वर और 
जीव तस्व, विम्दावार और प्रतिविम्बाब्छादित रूप म परमायत एक हैं--एक ही तत्त 
के तीव रूप या स्थिठियाँ हैं ।* पता मृष्ति, झोचे के मतानुयार आध्यात्मिक प्रक्रिया 
है। कया आत्मा बा--ब्रह्म का--एक रूप मात्र है रे 


बला के नावत मे भावऊ नी अद्वेत स्थिति मे होठा है । क्लाप्नप्टा ने साथ 
उसका अनुभूति-एक्य आाचाय शुकत के शम्ध मे 'मावयाण' होता है। कत्ताइृति #ू 
माध्यम से क्लामजक के भन स्वर तक उठकर उसबत्री आत्मा र्म प्रवेश कर कलाबु- 
घोलक उसी अनुभूति को--क्लाकार वी कलात्मक सहानुभूति (00007) को 
प्राप्त करता है और उसके साथ एशात्म हो जाता है। त्ोचे के मतानुसार सूप्ट 
और प्रमाता दानो की कजात्मक अनुभूति री स्थिति समान होती है । आदज् आत्म 
भाव (४9073१८०७६ ०7 7059) 9८78079|॥9) म दोनो ठदात्म होकर प्राय' एक-सा 
रसास्वादन करत हैं। जानन्द की हृप्टि से कवासजन और वलास्वादन भी प्रक्रिया 





१ शबं छोतद्‌ प्रह्मायमात्मा दह्म सोध्यमात्मा चतुप्पात्‌ (माप्डूबयोपनिषद २)2६?४ 
इद सर्य॑ यदेयमात्मा-- (यू० उ० २॥४॥६, ४४५ ,७) तत्सत्य स बात्मा तत्त्वमत्ति 
(छा० उ० ६४८5-१६) २६ * %८एतदुपहितयोरीश्यर प्राज्योरपि पनपृक्षावच्धिष्ना: 
काशयोरिव जलाशय जलगत प्रतिबिस्वाराशयोरिव वाभद ' एव सर्वेश्वर' 
/ 22442: अर ते' (सदानद--विदान्तसार', पृ० ३) अस्ति आत्मा जवाब शरीरे- 

क्ष_ क्‍्मफ्ल सम्बन्धो (शफर भाष्य २३३६७) २९०८२ 
ग्रह्मदोपाधिसम्पर्साज्जुपत जोवभावम्‌ ॥ धस छलु वहा विम्बाकारेण नासते तदा 
ईन्‍्बर इस्बुच्यते (पद स प्रतिदिभ्वेनाच्टदित तदा जीव' इति सज्ञा लमते (प० 
दिजेद्ननाय शास्त्री 'सस्कृत साहित्यविमश',१६४६, पृ० २४८) 

२ कोचे के मतानुस्तार बात्मा के चार रूप हैं-- एशाणाए०ँ, ८०7० * 

०००७४ ७)॥| तया “टांधाप्छो धव॥ । इनमें 707707 हो कप्ता है परसद 
प्रत्येक 'इ-्ब्य्शच' नहों, विशिष्ट उच्चतर अभिव्यक्ति-समर्य इब्व्यूशन ही” 
+गुप्र॥ आ६ 3६ सप्यादा पा 


४ 07 90६ वधााणा के गण: बॉफआ)ड बे . (िएल्‍्क 
'नैंश्पधरौशा०--पतगप्ररत्व दावे 7, छ 43) 


ऋचे का अद्वैसवाद श्डेड 


यथार्थतः अभिन्न है । कलासजक के साथ कलानुशीलक की तादात्म्मस्थिति की जो 
बात ऋदे कहते हैं' वह हमारे साधारणीकरण और रस-सिद्धान्त के विरुद्ध नहीं । 
भट्दतीत आदि भारतीय आचायों ने भी इस तादात्म्यभाव को स्वीकार किया है ।* 
काज्यानुभव को साँति कोचे का कलात्मक अनुभव भी आत्मा का अद्दैतनुभव है । कला 
के सर्जेव और आस्वादन में मानसिक स्थिति प्राय: समान रूप से अभेदमयी होती है ।3 
यही नहीं, कलाकार की प्रतिमा और कलानुशोलक की प्रतिभा को भी ओतचे अभिन्न 
बताते हैं | कलाकार के लिए सर्जनात्मक कल्पना की श्रतिभा अपेक्षित है और भावक 
के लिए भ्राहक भावयित्री कल्पना को प्रतिभा ! क्रोचे की हृष्टि में दोनों की प्रतिभा 
प्रत्यक्षत: भिन्न होकर भी वस्तुत: अभिन्न है ४ 


हेंगेल से अनेक वातों में मतभेद रखते हुए भी और हेगेल के कला-विवेचत 
को अशुद्ध तथा अपुर्ण मालते हुए भी क्रोचे एक सीसा तक हेगेल के अनुयायी हैं । 
हेगेल की भाँति वे भी मूर्च अद्देद्दाद (००॥९:७१७ 707ंआग) में विश्वास करते है 
ओर कला, कलाकार तथा कलानुशीलक तीनों के सम्बन्ध में अद्वेत-्हष्दि का परिच्रय 
देते हैं । कला के स्वरूप पर प्रकाश डालते हुए वे कहते हैं कि कला 'एक अविभाज्य 
आवयविक समष्टि में प्रभावों का एकास्वित संयोग है--ऐसी मूर्त अन्विति है जिसमें 
अनेक-एपता है, वैविध्य का एकात्म संश्लेपण है ।'* कला उनके विचारानुसार सहबा- 
नुभूति (04ण0०9) है--पवित्र उदाच विस्वात्मक अनुभूति-जो सावारण सहजानुभूति 
से उच्चतर होती है| यह सहजानुभू्ति वस्तुतः आत्मा की एक रूपात्मक क्रिया है और 





].. *(0ारण5&पए परत 70 संडढ 40 6 6९७ ० पीट शांत घा0 60 5४६ तप 

ऋंधी क्र शुल्रं09)9 जि बच्छीथां५ ७कुलपंथाएद ९०ए्गणंडट्पा 

अप दा0ं5६ बए5 अु्जांपपण9 उततत्यापंगिट्ती?, (#९३॥8०/०, 9. 20) 

फ्रैब प्राणग्रवय ० [ंप्रतेन्‍्ठछघषाय: बाते. ०07्व्धाफ्ोनपंगा या शूंध। ३8 09९ 

छा धोडा: णी पट 976६ गये घर पड ए्रणायथ्रा: छ९ गये 76 बार एड: 

चांघह”?, (&९३४१०४०, 9. १2.) 

सायकस्य कवेः भ्रोतुः समानोज्चुभवस्ततः ॥ (भद्यतौत, 'काव्य कौतुक' ।) 

«१८5०७८४० एफशांथ्राएल $ एा8 ९६9ढरटए(ड ०6 फटारिव एाथए बणप ए० 

की बाए वण्डड-, (6, 4ब्योलांए  फि- डर, 0. 27०७ (956), 9. 506.) 

जज, पलवांचड छाव (85६8 87९, छे।टटव2, $एबपदंबए उंपंटा पं), (९5:22, 

320.) 

५. हेगेल की मान्यता है--ह050ए४८ $$ प्रयोज गंग ग्रषयधज्ञासा,,,-.- ५०१० 
कध्यातज डग्वशूडते 99 एएच 4०९३ छंप्रेपा रंडले( पं४८ - ०एछछ0अंफंए खाद एढए 
8 6 बात छम्रवमंवेल्त,श (साप्री०5०कफ थ झब्धथ, 9. 9.) 

6. *५,,....३ गिजंत्प त गराए/0जंगाड $0 घय गहुभ्यांठ ॥४0|९,..,..,..प्परां(७ से 
राजन ,.....3)माधिव्कं ० ए्णतंज़र 00 - गह-. (ंशदीशंए-रीत- 
बधवखि दर्ज 474, 9. 20.) 





कण 





४० डॉ० प्रमम्ररारा गोतम 


झूप या अभिव्यक्ति उसकी जनियाय विशपता है ।* उनकी दृष्टि मे प्रभाव कह 
807). सददत (शा 40णा); सहजानुभूति था स्वम्रकाग ज्ञान 63 8) 
और मएमिक अनि्यक्ति (व्फा/रूाणा) टैबरनयूघन नहीं, पु हैँ पता 
प्रभाव ही सरेदन है । सबदन की ही जविश्यक्ति हाती है, वही वह्पना नही 
से झूपमय होरर सदेगालुश्भति बनता है । बता मे रूप का हा, 0 2027%% 
मदूरा है । पए्रमाद या सबेटन मात झता नहा ह प्रभाव की आन्तरि को 
उ्िब्धति उतरा है। इस जता प्रत्रिया मं वल्रिष्टय अनिम्पत्ति का ही दै से 
अभिव्यक्ति होल पर ही रूप पाते पर हो प्रभाव बला बनता है ।* भोभे के हा 
में बचा इस्टयूडत दैआर दंटयशा गवहनयी मातमिक रूपारमब जनिश्यक्ति 228 
उन मतानुसार सरज तात प्राप्त करना ही अभिव्याति बरना है। इस प्रहार 
सहय जान भी है और अभिव्यक्ति भी क्याजि ये दाना जभि न है । 


प्रभाव जार अभिव्यक्ति को--वम्तु-तत्व तथा उसब रूप को क्राच भिने 
नहीं मानते ४ ये होना उनका दृष्टि में तत्वत एव हैँ। आातार था फर ही तत्व 
मोचर दाता है रूप ही उस वस्तु इनाता । प्रनाव या वस्तु तत्त्व उनके मताबुसार 
विदुद्ध जा मत राग (वी०७ णा) है. एगा आात्मिय राग जिस बलाझप देने का 


.. व्रकह कु 7६ गा आए छ डा ग्राबधाडु णिएग्णाहु 37८७8 " (4क#लर 


बाधक बकाव हैफृशलआतत. 9.8) आन्तरिक अभिव्यक्ति के १8: 
कलाकार विवश होता है बाह्य अभिव्यक्ति उसशी इच्छा पर मिभर है” 6 
लय गए ७ ॥ त 0०६ ज]) 707 उत्पाद ध्यध्ठा. १४८ दबा, ) ०४०८५ 
अमी 9 प्रण ७१) (० सएट्फाबीडल ॥. (टाए2ढ८.. 46500॥6 ) 
जद! 2६८ एिग्राह५ पटता्व्त व्राएवएट ० ध्यज़ाव्कआचट 005 ]0०86 
५ ह धडट बष्झपदएल ण बातजा6 वि. (बहो, पृ० ६२ ।) कोचे कला सजना 
की भ्रक्षिया की चार अवस्थाएँ मानते हैं--6) शमछालूाणा३ (2) स्यपासधणा 
97 5७॥ (७४॥ ३९चराद्घ८ $)॥06 $.. ० ग्रगए/55घणा३, (7) सलवेठप्रा50९ 
8९०णाशुएगग्रादयां 07 - ३०्ज्ञोर फ़ॉट्व्घाट 0४) पराश॥0० रण धर 
-. बष्झोटार जिले ग्रा० जीधड <3 [ग्ल्यणार्यता णीज०प्रए | ण ॥0% दर 
॥९5॥#2 'दाए-- 9॥0ड०व 8०३७५), 9 96 ) 
जज एञण ग्राप पता बय | ए)टदविल गा 8 ॥0 20. धर्मद्क पीट 
म्ए76५ ०घ& ३३६९ #९टक  जिग्रत्व जा का गट्धप्राद जाता 
(425#९00-- प्राप्त पठम उफवे 5७7८७ ०७, ए 8) 
वतप 0७0 8 ॥06 ठमाँज़ हध्यछड0०0 0घ स्यूजल्घठ्ा बॉड0.. 0४958 
0१6६ $ ब्याते फाल स्वछार७ गा णी 5८०४३७०8.. (07००८ ) 
४५ रप (था) पर बज देते हुए भो-उनझा रुपन है कि 2८शा८्य० थिंए ए 
गए ३७१ 7 5छा. 0िगा--त्रोचे 5४ 


का महत्त्व सवोकार करते हैं । 
बस्तुत उनके “रूप' में बल्तु भो मूलत अन्तहित है। 


ओलते का अद्दे तवाद भ्५१ 


यहत ले किया गया हो ।* छूप या अभिव्यक्ति से उतका अभिप्नाय आत्मा की रूथा- 
त्मक किया से है ।* कला-सर्जना में प्रभाव” अभिव्यक्ति की क्रिया से ही प्रसृत और 
पयुक्त होते है । उस जल की भांति जो. 'फिल्टर' से छाता जामे पर अभिन्न प्रतीत 
होता हुआ भी कुछ प्लिन्न होता है, प्रभाव अभिव्यक्ति में यथार्थेतः वे ही होने पर 
किखित्‌ भिन्न हो जाते है ।* परन्तु यह (कचित्‌ अन्तर नगष्य है। प्रभाव” (विपय- 
वस्तु) और छूप में कोई वास्तविक भेद नहीं है | विपय-वस्लु और रूप 'जलबिच सम 
कहियत भिन्न न॑ सिन्न ४ कुला का वस्तुत: एक ही पक्ष है । अतरंग और वहिरंग का 
प्र्थक्य कलाक्षेत्र में निरर्थक हैं, पतरथ्थक ही नही, असयत है । कला की भाँति कला- 
कृति भी अखण्ड वस्तु होती हैं । अनुभूति अर्थात्‌ भाव की आत्गा कल्पता तथा बुद्धि 
तत्त्व के मसस्‌ और भाषा, अलकार छल्द आदि के शरीर-सघटन से युक्त काव्य मानव 
की भाति अपने सम्पूर्ण कप मे-- समग्र व्यवितत्व के साथ-- हमारे अनुशीलन का विपय 
बनता है । उसके अवयब, पक्ष या तत्व पृथक्‌-पृयक्‌ नहीं, समत्वित रूप मे ही हमें 
प्रभावित और आनन्दित करते है । 


बस्तुत: क्रोचे कला की बूर्ण अखडता में विश्वास करते है । उत्तकी हृष्टि मे 
कला का विफ्लेषण और वर्गेकरण दोनों ही अनुचित है ।४ वर्गीकरण ऋलाकृति 
का हो सकता है, कला का नही क्योकि वह एक आध्यात्मिक क्रिया है, एक ही भकार 
की आन्तरिक सृष्टि हे और अन्तर्देश में होने वाली सर्जना के वर्गीकरण या विश्लेषण 
का कोई अर्थ सही । कला प्रक्रिया संश्तेषणात्मक प्रक्रिया है । कला ही नहीं, कलाकइृति 
में भी' संश्लेप-इत्ति होती है । कला या कल्लाकृति के विभिन्न वत्त्यो या क्षयों को 
बिश्लेषित कर उन्हें प्रथक-पृथक्‌ देखना ऋसे की हष्टि में सर्वथा असंगत और असमी- 








, ० ४८७४७८४८०॥५ लबाण#ाव्पे- 

9, एकारगाए आुभधपपथ्ये ३००४५ 

3... नरप्र वक्र[शवइअंगाऊ एल्शुएए6५४ 2४ हू परकाठ था सफालापा वी॥० था एए 
0 ६८० ध्रीपंगीा एथ्शुशएवघा5 एड अक्लााल गाते. १०६ कंशदिषाए णा 408 
जब झंवल,? (#९श्रो४/2, ९५ 45.) 

४. हेंगेल ते विषयवस्तु की हृष्टि से कला के विषयीगत, दिषपगत तथा पुर्णे-स्वत्त्त् 
(3७०आषा०) ये तीन मेद साले है । रूप या भौतिक आधार को हृष्टि से बे कला 
के स्थापत्य, सू्ति, चिंत्र, संगीत तंभा काव्य--ये पाँच प्रकार स्वीकार करते हैं । 
बस्तु तथा रूप के सम्बन्ध को लक्ष्य सें' रखते हुए उन्हें प्रतीकात्मक शास्ज्रीय 
(शे४5अंट्या) और “रोमांटिक का सेंद माल्य है। परन्छु कोचे की दृष्टि में * 
वर्गीकरण व्यर्थ है---“5॥ 0० ७००४ पब्णगा8 प्वप लंका ग्प््तु 
इ$98९॥$ ए ४06 क्षा: हण्णेत 97० 07०८१ स्वी000 गए 4088 जवोधार्एल- 
(4०मरीकांट, 9५ ॥7%,) 


भर्र डॉ० प्रेमप्रराश मौतम 


चीन है ।१ काब्यानुशीरन स>-वाब्यास्वाइन हे क्षपो म हम सता उसके सवेदन 
ठथा बिस्‍्ब (जास्तरिक अनिव्यक्ति) छो जोर पृयरुयूषरू ध्यान दढ हैं, न वाह्म 
अभिव्यक्ति के विभिन्न जवयवा--घ्वति जलशति, भाषा, इस आदि-कों एव ढसरे ते 
मिन्त करने दखन हैं। वस्तुता इन सबवा सम्मिलित रूप मे अवचतत ग्रह करठ 
हुए इन सबब सम्मिथण वा द्वी आस्याद हम प्राप्त करते हैं. इनक स्माष्ठि प्रभाव म 
चीन हाठ हैं। यह मानना हांगा कि कला वे विशुद्ध भाउन मे कला किला 
अनुदित है ।* समोक्षण का शल्यप्रक्रिया मे हा बला अथवा बलाइति की विश्तए 
पद्धति उचित हू सबठो है । 


श्रौच्च जिस सहजज्ञान या स्वयप्रवाश पान बा कता बहते हैं. बढ़ उनके 
बधनानुसार ात्मा का प्रथम पावाध्मय रूप है, ऐसा जातात्मक रूप जो वस्तुत भात्मा 
का सहज प्रकाशमय रूपात्मक क्रिया है 3 जात्मा बी इस सहज रूपात्मक क्रियाम 
दिपयी तथा गिपय का भई नहा हाता, तुलना या दशकाल का सम्बन्ध नहीं रहता, 
सामसारिक सम्बंध नहीं रहते ।४ क्रोच यहाँ अभिववगुप्त थादि आरतीय आचायोँ के 
निकट आ जात हैं। इस विम्बात्मक सहजायुनूदि मे, फाचे क अनुसार, सौन्दय उस्दृके 
दवा है अभिव्यक्ति से सवथा अभिप्त । उनको हृष्टि म परमिव्यक्ति” ही सौदय 


]..]. ४गल्व्य]९5 0 ६3) 0७ पणपट। गैशापक 833 एटा पैणा० छज धीणणा 


गे पफायदा 005. (4८॥॥९॥८, 3, ए 69 ) 

शक अभिव्यक्ति के निम्न मिप्त प्रकार या अवस्थाएं भी फ्रोचे को दम 
॥ उनकी मायता हे कि अनिम्धक्ति प्रकार को होती है-- ४! पी 

गाय धार जद ध990, ७० ग्रे ल्वे पर हो एम मी पीटार 96 म००र्टक थे 
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720५ ए:0]080छापटये (#65#2४2, 7४, 9-67) 

ओोचे के अनुसार इंठयूशन! है-- ?५००७।००४८ गजभग्रवव॑ पैए०्ण्डी ४६ 

प्र238 एथा०॥--जिएकटत2.. ०९ छ ७. फरतातापेण्च-नूरा०पए७ा४० 
ण43868. (4658 शा९--कुवाग्राधक्व बब्ें कै ूकटआग एऐ..) 3) 


2385 ए. ए३0१०)०.. (०कडब्रबव?.. 465 शांत प्रंण, 7 (90 


ओोचे अनिश्यक्ति (८्एश्ञ८४ ०7) शब्द का प्रयोग लिप्त और व्यापक अय में 
हे! हूँ उनका कथन है-- ६०० उल्तफ्ालालवे प्रात्य/ण्ड ७ हाश्ट्म ४० हि 
कला के 2० पका (46 ८ट 9 8). स्गाणंव 05907 के )) 
इलालफ + नजनाबादो हप्टिकोष भ्‌ इस शब्द के मुध्य अय तोन हैं. 
छि्तआ०य (४) ्ाफ़ार55 09 एई बाघ <घाएा07, ग्7000, ण डाफ्कं०्प्रड 


शाला (०) ४):रएण व | धधार ज मराफवे मच ८ माप. (वल्‍्यालात 
मात, 4993, छ 444-46 


कोच का जद्दे तवाद श्भररे 


दै*--ऐसा सौन्दर्य जिम्रकी श्रेणियाँ नहों होतीं । यही नहीं, अर्थ और शब्द का सेदरे, 
अलंकार्य और अलझ्भार का भेद ओर स्वभावोक्ति ठया वक्कोक्ति का भेद भी यहाँ मिट 
जाता है ! अलक्लार कोचे के मत में बाह्य प्रसाधम व होकर अभिव्यक्ति का अंग है, 
अविभाज्य अंग ।३ बलंकार ही नही छन्द भो अपने सहजरूप में अन्त प्रेरित होता है 
अयत्वज अलंकार तथा छंद-काव्य की सहजानुभूति में ह-आत्तरिक अभिव्यक्ति में ह्ढी 
“सन्निहित होते हैं! अलंकार तथा अलंकार्य का ही तही, स्वभावोक्ति तथा वकरोक्ति 
का भेद भी क्रोचे को अमान्‍्य है। वक्र-विदग्ध उक्ति यवि अशिव्यंजन में समर्थ है तो 
पह भी कोचे के अनुसार स्वभावोक्ति हे। वस्तुतः जैसा कि श्री युलाबराण ने 
स्वीकार किया है “अभिव्यंजनावाद में एक ही उक्ति (एक हो भ्रकार की यृक्ति) के 
लिए स्थान है ।/*४ 


बष्ये वस्तु था परिस्थिति से भी--वाह्य सत्ता से भी--कलाकार का तादात्म्य 
होता है जब उसके मतोजगत्‌ में वाह्म सत्ता के सम्पर्क के फलस्वरूप कलाह्मक 
विम्बबिधान का अवसर उपस्थित होता है । वर्ष्यं वस्तु या परिस्थिति से 
एफात्म होकर ही तदनुकूल भाव का अनुभव करते हुए ही कवि वस्त्वद्भुन परिस्थिति- 
चित्रण या भावाभिव्यंजत कर पाता है । इस प्रकार कलाकार बाह्य सत्ता से तदात्म 
होता है" और कलानुशीलक कलाकार से । काव्य के सर्जन और आल्वादव की अक्षिया 
में ये तीनों अभिन्न होते हैं। जगत की एकात्मता का-अद्वैत का-साधन इस प्रकार कला 
कक अल कक ट-22-4: 
], ०0४८ राव १८एिल 9९७४६७ 8४ 5५८०८८६४॥७ ०घुआ९आंगा, 07 एडपंटए. घ३ ६४ 
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५6550, $$ ४0६ ६४एए९5ञआं०9.7 (4९४88९8०0---4०8/#2682 #2९॥॥8, 9. 429.) 
2. ऋरोचे की दृष्टि में अर्थ (कलात्मक अर्थ) और शब्द हो नहीं, कला-शास्त्र और 
भाषा-शास्त्र भी अभिन्न हूँ--8८४:६४० खापे 7गइपंज्ांए ०0द्वएटत 85 
हएध९ 308०९ 806 900. (७० ऐंडप्रा०८ एमंगडुड 706 07० #गगड 087):..-5.« 
203॥050ए॥9 ७ 9787456 ७7५ ]ऐ050989 ० ३7६ ३:४ (७ 3क्प९ (/08. 
ऋोचे दर्शन-सात्र को एफ भानते हैं ॥ उसका विचार है कि 'दर्शन' एक 'ससन्विता 
है। अपने ग्रंथ ऐस्थैटिक' के प्रारम्भ सें हो (प्रोफेस, प० १ १९) वे लिखते हैं--- 
#एक॥008०७१9 $8 एच्रांपछ था री पढे पट ण शैडअंविदव० 00 067,०8५ 
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वबत[6 धा49.2/ 
3. ५..,...घ 4. 0णराडंएला५, ढीशिएलात णी व्य॥धाभेग ग्रावाजंग्रहएंध।2ज 
दिणफ पार छ०४.: (#<फथा2, 9- 23.) 
४४. ओ गुलाबराय : 'सिद्धान्त और अध्ययन, (१६५५), ४० २७६ । 
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9५ ३96-397.) 





अर डॉ० प्रेमर्काश गोतम 


के माध्यम से भी होता है । फ्राच क 'इटयूजन' सम्बन्धी दृष्टिकोच्य के जनुसार समो 
मनुष्य समान हैं, एक हैं। प्रत्यर व्यक्ति एक सीमा तक कलाकार है पैयाकि पस्यक 
ब्यक्ति न्यूनाधिक महजानुभव प्राप्त करता हे । हर मनुष्य दो आत्मा पर बाह्य सत्ता 
का प्रमाव पढ़ता है और हर मनुष्य की जात्मा उस प्रभाव को अनिम्यक्त करन की 
सहज रूपात्मक क्रिया करती है। बलाकार के सहजानुभव ओर साधारण ब्यर्ति के 


सहजानुभव म॑ केवन परिमाण का अतर हे और यह जन्तर नगष्य है । इल दीतों के 
मध्य पाथव्यरंस्ता खीचना असम्भव हे ।* 


--++त9...0.8.8हतह 


] एस्‍फच्ड #68620८, छ ]3 यह सत्य है कि कलाकार भे तीवतर चेतना और 
अभिव्यक्ति खामर््य होने से उसका मदन वपर विशिष्ट और अभिव्यक्ति परत 
होती है परन्तु साबारण व्यक्ति और कलाकार मे कोई तात्विक भेद नहीं है । 


स्वच्छन्दतावादी काव्य-शासस्त्र 
डॉं० रामचरण महेसय 


अंग्रेजी साहित्य ने स्वच्छन्‍्दतावादी घारा (रोमाल्टिक) वास फी विशिष्ट 
साहित्यिक भाव-धारा हिन्दी को दी है । अंग्रेजी साहित्य में समहदी तथा अठारहबी 
जताबिदयों में प्राचीन परम्परावादी क्लासिकल युग का प्राधान्य रहा । प्लाहित्यिक कृतियों 
के निर्माण के लिए प्राचीव विचारकों ले कुछ विशिष्द नियमों का निर्धारण किया था ) 
इन्हीं शाज्प्रीय नियमों के अनुसार साहित्यिक रृतियों के खरे-श्लोटेपत का निर्णय होता 
रहा । जो रचनाएँ इन आाद्शों पर खरी उतरतीं, उन्हें क्लासिकल कहा जाता था। 
५६६० से १७९८ तक होमर, वजिल, होरेस और अरस्तू जैसे महात्‌ विचारकों तथा 
वार्शनिकों के विचारों से पश्चिमीय साहित्य-च्ात्र परसा जाता रहा, अनेकत्व में एकत्व 
के आघार-भूत सिद्धान्त का पालन किया गया । क्लासिकल-युय॒ में संयम, सन्तुलन, 
अनुशासत और परम्परा पर विद्येप जोर दिया गया। प्राचीन साहित्य के आधार पर 
ही उसी के अनुकरण को प्रोत्साहित किया! गया । नये साहित्य का भी सृल्यांकन भावीत 
शास्त्रीय नियमों के आधार पर ही किया जाता रहा । परिणाम यह हुआ कि ध्राचीत 
ग्रीक और लैंटिन साहित्य, उसी के भाव, विचार, उपकथाओं, अलंकार और एैलियों 
की पुनराद्धत्ति होती रही। साहित्य में एक प्रकार की कृत्रिमतर, एकरूपता और 
पुरानापन मात्र रह गया। यदि किसी साहित्यकार ने नये प्रयोग किये भी तो प्राचीन 
पनियम और सिद्धान्तों को सामने रख कर उन्हें दुरी तरह निरुत्साहित किया गया । 
क्लासिकल साहित्य विधारात्मक और चिन्तन प्रधान हो ग्रया | यह साहित्य नागरिक 
या शहरी वातावरण गम्भीरता लिये हुए या | इसमें कला-इृतियों के बाह्म रूप-सौष्ठय 
का विशेष महत्व प्रदान किया जाता रहा । अलोचक कृति के रुपन्सोष्ठव में ही 
थुटियाँ निकालते रहे, उनमें रचना के आत्तरिक सौन्दर्य तथा मौलिकता फो खोजने 
और परखने की प्रद्धत्ति नहीं थी । इस प्रकार समस्त वलासिकल साहित्य एक घिसे-पिटे 
कढोर साँचे में (यों कहिए कि शिकंजे में) बंधा हुआ अतता रहा । एक आलोचक के 
शब्दों में हम थों कह सकते हैं--- 
अर 


५५६ डॉ० रामधरण महेन्द्र 


एविजायथन युग अन्तिम ताठ से जाबर अंग्रेजी साहित्य में एक प्रकार बी 
कृत्रिमना जा आतिशय्य हो गया था। इस पुय मे ज्लेदित, ग्रीव और फ्रेंच एडाडिमी से 
प्रभावित फ्रेंच साहित्य या जग्रेजी पराहिय पर प्रभुव रहा । माहित्यिरों दा ध्यान 
साहित्य के वाद्य सपठन और रूप-सौप्ठव की सादगी छऔ जोर अधिक रहा। साहिय 
के पात्र अभिजात्य वग से लिय जात रह और प्रमत्न मह रहा कि इनमे शास्त्रीय 
गस्भीरता उच्चुलीनता और णालौनता मे गिमी तरह वी बसी न आने पावे ।/ 


साहित्यिक छृत्रिमता के विदद्ध स्वच्छन्दतावादी आन्दोलन 


साहिसय विसी निश्चित शिकुज में जरडा नहीं जा सबता। वह तो स्पच्छन्द 
वाबु के समान उमुक्त है प्रति वो नॉँति महजस्वाभाविर है | वह मानव की उद्दन 
मनोह॒त्तिया का स्वच्छद प्रह्नग है। थते साहित्यिता दे एक वर्ग ने साहित्यिक 
कृत्रिमता और वाह्मडम्दर के विरुद्ध '्रान्ति वा बीड़ा उठाया, साहित्य में सादगी 
और स्वाभावित्ता वा नारा ऊँचा किया ग्रोक और लंटिन साहित्यशारिरियों का 
आवानुरारण स्पागने का आस्दोतन जिया । इसी स्वानाविक अभिव्यक्ति को 
स्वच्छ इतावादी आादोलत के नाम से पुकारा गया । 


श्राचौन शास्धीय पढ़ति पर आयारित 'वलासिक तो मध्यकालीन दमन कक 
विरोध बरन वाया की सहायता बरने के लिए पुवारे गये थे, पर समय की विि- 
जता तो देखिय (सहायता करना तो दूर रहा), जाय चल कर विद्राहियो को सफलता 
पूवक कुचलने के काम के लिए उनका उपयोग हाने लगा | अभियात्य दा मे जो एक 
अधिवार मद दाता है, बिद्वानो म दूसरा पर गान्धाम करने वी जो प्रदृत्ति होती है, 
आलोचबो म आलोचना को दुछ परम्परागत नियम और फानून के शिकजे में जकद 
दने की कमजोरी होती है। इ ही यो इन जाया के द्वारा समयन भिलने लगा ।/* 


स्वच्छन्दतावादी वाव्य घारा से काब्य का बेंधा हुआ स्रोत पुन प्रवाहित होने 
लगा, मानो पुन पत्थर भ प्राण प्रतिष्ठा हुई, बँंधी हुई मानवीय भावनाएँ उमडते 
ज्ञगी, नई जीवनी शक्ति दिखाई दी, उ'मुक्तता और स्वच्छन्दता से काव्योथान लहबहा 


१ देणिए 5००७ ]०या० को पुस्तक “78 2व्वेकाड़ थी उ.धध्ापयम्ा2' मे निम्न 
शब्द, '६ ७०४ 95 # 99 इ०घर व्यवणयाह ण धैढ प्र इएमा। 020 भाढ 
तैडछ्ाक, गरिध ्धपपाणाल्ते १0 ऐट डाते ०१ चै।05८ जती0 ग्षऐलटीलवे बहकाए 
हलक प्रव्शाल्छाणा, उलट बीचवातेड इधत्व्टडडणोंए प्रन्‍ध्ते ॥0 धषध्णी 

6 एध्ेटड$, पर) जता उजणडीए स्यॉक्‍पत्ते ठमर पड झपेट ० फ़ैद डाफा0 
धरब१6 बफ्रोच्गए, एव इठ्यबाए। गाव सपवये एणरश्थ्यागप- 
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स्वच्छन्दतावादी कावय्य-शासत्र 5 अश्छ 


उठा । शास्प्रौय बन्धन से मुक्त हो कर ज्बीन काव्य में प्रवाह स्वच्छन्दता, गति और 
सहज स्वाभाविकता आा गई । 


शास्ट्षीय काव्य मुख्यतः क्लवों, काफी हाउस, ड्राइमंहूम तथा लन्दन के सामा- 
जिक तथा राजमीतिक जीवन से सम्बन्धित शहरी कविता थी । प्रकृति को कोई बिशेष 
महत्त्व प्रदान नहीं किया जाता था । स्वच्छन्दतावादी काव्य में शहरी जीवन से हटकर 
कवियों की झावि अ्रकृति तथा ग्रामीण जीवन की ओर गई, कृचिम सजावटों के स्थाव 
पर प्राकृतिक सौदये को महत्त्व प्रदाव किया गया । इस युग का नेतृत्व करने वाले 
मुझ्य कवि बर्ड सवर्थ की ऋचि प्रकृति के सौन्दर्य की ओर थी। उन्होंने प्रकृतिक सुषमा, 
पुष्पों, लताओं, सरिताओं, हरे-भरे ब्ैेतों तथा चहचहाती हुई चिड़ियों से प्रेरणा प्राप्त 
की तथा उन पर कविताएँ लिखी। प्रकृति का गौरव-यान किया। प्रकृति पृष्ठभूमि 
में रख कर चिंत्रित की गई; कुछ प्रकृति सम्बन्धी वर्णनात्मक कविताओं का भी 
समावेश हुआ। स्वच्छन्दतावादी कवियों ने निरपेक्ष दृष्टि से दूर खड़े-खड़े ही 
प्रकृति को नहीं देखा, वल्कि प्रकृति के अंग-परत्यंग के वर्णन के अतिरिक्त उसके अल्त- 
अँगत्‌ को भी प्रकट किया । अनेक गुप्त रहस्यों का भी उर्रघादन किया | प्रकृति की 
आत्मा की दिव्यता के दर्शन कराये । उनके चित्रणों में ब्यंजनात्मकता को महत्त्व 
मिला । पाठकों को ऐसा लगा जैसे उन्होंने प्रकृति की आस्तरिक भावना को ही जान 
लिया हो, उसकी आत्मा के दर्शन कर लिये हों। कल्पता का प्रचुर प्रयोग किया 
गया 


स्वच्छदन्तावादी काव्य के द्वारा जन-साधघारण, कृपक, मजदूर, गड़रिये, 
कुटियों में रहने वाले दीम-हीन व्यक्तियों के जीवन के प्रति रुचि उत्पन्न हुई । शहरी 
जीवन के फैशन तथा सम्यता से हटकर ग्रामीणों के जीवन तथा समस्याओं में दचि 
उत्पन्न हुई । उन्हें भी प्रकृति का एक अंग ही माना गया । बे भी प्रकृति के अंचल में 
विचरण करते हुए प्रकृति के अविभाज्य अंग माने गये | इस प्रकार ऊँचे समाज के 
अमीर और जागीरदार छूट गये, कृत्रिमता का आवरण दूर हो गया, फैशन और 
अति-सम्यता के स्थान पर मानवीबता (हएगधपक्रोगांभ्ण) की प्रतिष्ठा हुईं । 
चर्ड सवर्थ, बायरन तथा ज्ञेल्ी आदि कवियों ने मानवीयता की स्थापता तथा मौलिक 
अनुशूतियों की अभिव्यक्ति की । मनुष्य के हृदय को कविता में बहाया गया | 


स्वच्छन्दतावादी काव्यघारा झूँ कवि की मौलिकता तथा स्वतस्व्रता को 
विशेष स्थान दिया गया। जेठुसासन की अवहेलना होने से अब कवियों को विभाव 
पक्ष (8०) में भी घूरी-यूरी आजादी मिल गई । वे भाव के अनुसार अपनी फविता 
की शैली, शब्द, भाषा, अलंकार इत्यादि छुन सकते थे । जीर्ण-शोर्ण परम्पराओं से 
कान्य मुक्त हो गया । 


भ्भद डॉ० रामघरण महेख 


स्वच्छ दतावादी कवियों ने सासारिक जीवन का जत्याचार, वस्श्न, सम 
कुरूपता छोड दी, आडम्बरों का परित्याग रिया, इंत्रिमता ठथा याबिव 5 
से बचे, औौर हमारा ध्यान वाब्य-वल्पना के एक जानन्द तथा आल्वाइमब लोक 
आर जआाकपित किया । मध्य युग को चित्ताओो, परेशानियों तथा कुरुपता से हट कर 
कविंगण प्रदृति के सौन्दय परी ओर आइशस्ट हुए ॥ 


दाल्टर पेटर के घब्दा मे, “स्वच्छन्दतावादी भावना के पीछे उत्सुकता त्र्पा 


सौदवे के प्रति असीम जनुराग की प्रघानता मुख्य तत्त्व थे। नये कवियों ने आन 9 
सौन्दर्य और बल्पना के नमेनन्‍्तेये ख्लोत दूंढ़ निकाले, नदुभुतत सौन्दर्य के की आत्मा 
प्रस्तुत वी, वल्पना के नेतरों से दूर को वस्तुओं का छिपा हुआ से दिखावा | 


मध्ययुग का हृत्रिम घुटा हुआं वातावरण समाप्त हुआ (” भावात्मक बौतूइल ता 
कल्पना का उम्पुक्त प्रयोग किया यया। 


स्वच्छन्ददावादी कविता म बुढ़ि, तर्क और दिमागी कसरत के स्पान कर 
हृदय की स्वच्छन्द भावनानों, मृदुल नाव-्वरणों, उमुक्त बल्पना, प्रहृति के मनाद्दा' 
बाठावरण का महत्त्व प्रठिपादित हुआ । अदमुत उन्पुक्त भावषारा प्रवलता से रे 


सृष्टि करने लगी । परिपाटी विहिंत काव्यशास्त्र के स्थान पर आत्मानुभूति नावधारा 
और वल्पना का प्राघान्य हो गया । 


डॉ० हजारीप्रसाद दिवदी के शब्दों मे, 'स्वच्छन्दवावादी साहित्य वस्दुत जीवन 
के उस आवेगमय पहतू पर जोर देने के वारण अपना रूप घारण कर सवा है णो 
कल्पना प्रवण जन्‍्तद प्टि द्वारा चालित होती है और स्वय भी इस प्रदार की अन्दर प्डि 
को चालित और प्रेरित करता रहता है। परम्परा-समर्थिठ साहित्य मे पर्पादी 


विहित रखतता या रस-निष्पत्ति पर जोर दिया गया होता है॥ इसलिए उसमे ड््य 


अनासक्त सौन्दयद्राहिणी हृष्दि का प्राघान्य रहता है, जो अधिकाधिक माशा 


सामाय होती है, विशेष नही | जब कोई सहृदय सौन्दर्य और रस-दोब के चामाड 
भान को स्वीक्षार कर लेता है, ता उसवा प्यान सामान्यभाव से निर्धारित सीन्‍्दय के 
टाइप और नोति तथा सदाचार के परिपाटी-विहित नियमों को ही अगीवार कस्ता 
है। व्यक्ति वी स्वतन्त्र बनुभूति तो कक्‍ल्पना और आवेग के माध्यम से ही प्रकट 
होती है । रामाटिक साहित्य मे वास्तविक उत्सभूमि वह मानसिक गठन है, जिसमे 


कल्पना के अविरत प्रवाह से घन-सर्लिप्ट निविड आदेग की ही अघानता होवी है 
हा बल्पना का अविरल प्रदाहऔर निविड आवेगर स्वच्छन्दतावाद के मुख्य 
| 


बाधिदेविक, अलौकिक और बद्भुत ठक्त्द रोमाटिक काव्य का एक दष्य हैं। 


स्वच्छन्दताचादी काव्य-शाख श्श्६ 


कोलरिज तथा बह्टर स्काट जैसे रोमांटिक कवियों द्वारा एक प्रकार का रहस्य और 
रोमांच भी प्रदान किया गया । इस अलौकिक तत्व से रोमाटिक काव्य में आश्चयें 
और रहस्य, अद्मुतता, भय और रोमांच के गुण भी पाये जाते है । 


आत्तमप्रषानता ($0शुंद्णांश//| को खुलकर श्रकट होने का अवसर प्राप्त 
हुआ। रोमांटिक युग के कवियों को प्रकृति तथा संसार की आत्मप्रधान हृष्टि से 
देखा । इस युग की कविता में अनेक नये विषयों का समावेश हुआ । जो विपय 
शात्त्रीय कविता में उपेक्षित और हीन समझे जाते थे, अब उन्हें भी काव्य के अन्तर्गत 
“स्थान दिया जाने लगा १ 


गीतिकाब्य इस युग की एक विशिष्ट देन है । प्रेरणा, उत्साह और उमंग के साथ 
श्रुतिमधुर गीति (.9४ 09०) तत्त्व को सम्हाल्रा गया । दोहा-पद्ध॑ति में शुष्कता और 
कुछ कृत्रिमता रहती है । बहू गीतों के मधुर प्रवाह में एक नई रूप-सज्जा से प्रकट 
हुआ । 


रोमांटिक कबियों की शैली क्लिष्ट भाया, दुरूह अलंकार, सन्दर्भ (०८९०० 
९०५६ ) शाज्ञीय प्रसंगों से मुक्त हों गई । अभिव्यक्ति में सादगी, दैनिक व्यवहार की 
भाषा का प्रयोग होने लगा । अंलकारों का प्रयोग हट गया, कृत्रिम भापा की तड़के- 
भड़क और असल्वाभाविकता दूर हुईं। भाषा की सजीवता, सरलता और सरसता की 
ओर. विशेष ध्यान दिया गया । शाश्रीय झाड़-अंखाड़ों से मुक्त होकर अब साहित्य 
स्वच्छद रूप में अपती सहज स्वाभाविक गति से प्रवाहित हुआ । 


निष्कर्षरूप में शास्रीय पद्धति सदा मध्यम मार्ग की खोज में रहती है, स्थच्छल्दता- 
बादी अति का मार्ग पकड़ता है ।९ शाल्ज्ीयवादी को शान्ति पसन्द है, स्वच्छन्दता- 
वादी को साहूसिकता आकपित करती है । एक परम्परा की ओर देखता है, दूसरे में 
मूतनता की उत्कट चाह होती है । शास्त्रीयवादी के पक्ष में वे सब गुण और दोप भा 
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सज॒ते हैं जिनरा सम्दघ चइस्ती दुस्स्ता ओवित्य सनुनन संयम गतानु।विरूवा 
अनुघासत घान्ति जनुभव क साथ हैं। स्वच्छ दतादादी के पक्ष मं उन युर्गों और 
टोपा का समावज् है जा आवध्त शक्ति आकुलता बराध्यात्मिसता कौतूहल प्रशुब्धता 
प्रगति स्वातज्य प्रयागिकता और उत्तजवता वी भावनाओं के साथ करत हैं । 


साहित्य में काव्य-रूपों का तात्पर्य 
ब्रिलोक्ोनाथ 'प्रेमोः 


जिस प्रकार भोतिक-जीवन के विकास की विविध सरणियां होती हैं ओर जो 
हमारे वाहरी चढ़ाव-उतार में प्रत्यक्ष होकर सदा गतिशील बनी रहतो हैं, ठीक 
उसी प्रकार साहित्य-ल्लष्टा के मानसी-विकास की भी अनेक सरणियाँ कल्ला के माध्यम से 
विभिन्न शब्द-चित्रों में अभिव्यक्त होती रहती है । शब्दमयी अभिव्यक्ति का यही सौजेन्य 
उसके सृजन का अपूर्व गौरव है । इसके लिए बह कोरी कल्पता की निश्चिन्त चाँदनी 
में ही नहीं विचरता, प्रत्युत्‌ जीवन एवं जीवनेतर, मानय एवं मानवेतर सम्पूर्ण धस्तु- 
जगत्‌ के प्रांगण. में भटककर उस गोपनीय सत्य को भी पा जाने का चिरन्तन प्रयास 
करता है, जो उसके सृजन-क्षणों में अनायास उपा की रक्तिम रश्मि-राशि का भृदुल 
संस्पर्ण पाकर खिल उठने वाले राजीव की भांति उसके अघरों से दिगनन्‍्त-संगरीत की 
स्वर-लहरी में फूट निकलता है । और फिर उस रूप को एकटक निहारकर वह फूला . 
नहीं समाता | इसलिए नहीं कि वह उसकी सफलता का दयोतक है, किन्तु मूलतः 
इसलिए कि जो सौन्दर्य अवतक अदृश्य कल्पना के परिधान में छिपा था, अब वही 
हृष्टि में समा रहा है; जो अवतक अमसूर्त्त था अब भूर्त्त है, और जो अबतक व्यष्टि फी 
परिसीमा में बंधा था अब समष्टि में विस्तार पा गया है फिर, अन्ततोगत्बा व्यष्टि 
का, जल पर तेल-बूद की भाँति ससीम से असीम सरमरप्ठि में विखर जाना ही तो उसके 
सृजन का उदाक्त-गंततव्य ( $90!96 4९४४४४०॥ ) है, जो सामान्य होकर भी 
असामान्य है और असामान्य होकर भी सामान्य से अछूता भी नहीं। दस, यहीं 
'सामान्य'_ तथा 'असामास्य/ शब्द-द्दे में उसकी साधना का भूल प्रयोजन, 
उसके व्यक्तित्व का मूक परिचय और सृजन का निगृढ़-सोन्दर्य एकीशूत रहता है। 
तात्पयं यह कि साहित्य-ब्रष्ठा अन्य सामाजिकों को भाँति ही मानब-समाज का एक 
सामान्यांग है, किन्तु, उसके सृजन में एक ऐसा असामान्य तत्त्व होता है, जो उसे 
सामान्य भूमि पर भी असामान्य व्यक्तित्व प्रदान करता है । इस स्थिति पर पहुँचकर 
ही बह बिशुद्ध अनुभूति-मात्र रह जाता है । फलतः वहाँ न सामात्य-जीवन का स्वार्थ 
मय परिवेश रह जाता है और त्॒बिचार एवं कांक्षाओं का अन्तईनद्र, बल्कि, आनन्द 

भ्र्द्श्‌ 


भ्द्रे दिलोरोनाय 'प्रेमों 


का एक अमर श्लोत वह चलठा है, जिस्म वह स्वय ठथा ज्ञावक दोतों दी विमस्ध 
हवा जात हैं। इस प्रकार स्पष्ठ है कि साद्िय या काव्य के सूजन मं कुवि-मानसी की 
विविध सराियाँ जोर तदुपरि उनकी अनिव्यक्ति के उपादावददों हो प्रघ्ान बंबयव हैं । 
इन्ह हम क्रमश काव्य का विवेच्य आत्मयल तथा ब्यजना-परिवश कह सकते हैं । थ 
नो परस्पर एक-दूसरे के सम्पूरक हैं । व्तुत, स्थिति ठा यह है कि इन्हें किसी मी 


प्रकार पृषक्ष नहा किया जा सकता | और इन दोना के सामसस्य से ही साहित्यम 
काब्य-हूपा का जम होठा है । 


लेकिन यह काब्य-रूप है क्या, दसक स्पप्टीकरण-हतु मुझे पुन उक्त दोनों काय्य 
के अवयवो क॑ किचितु विश्लेषण म उतर जाना होगा ॥ निदान, कवि की अनुनूति और 
तदुपरि उसकी बमिव्यक्ति सदैव मूजत के विरल-्लषाय (स्थिल प्रा०णध्य/) मं पस्सर 
लिपट कर चततो हैं। तान्पय, कवि या साहित्यकार की बनुश्रुति का जो स्वरूप होठा 
है तदनुरूप उसकी अभिव्यक्ति भोजपन उपकरणा को जुटा लेठो है | अभिव्यक्ति के 
इन उपकरणा के जन्तगत भापा शैली, छत्दनवाय, विम्द प्रतीक, अलवर और बय 
आदि की गयना की जाती है । य काव्य क वाह्म परिषान हैं, जो उसकी आत्मा को 
एक रुप ठया बारार प्रदान करते हैं। परन्तु, उछ आत्मा क अभाव मे इतरा कोई 
अस्तित्व ही नहीं, एमा वा नहा कहा जा सकता। कारण काव्य का कोइ न काइप्रयोजन 
ठो जबश्य होता ही है, क्याक्ि दिना प्रयोजन के जीवन मे जीना ही जसम्मन है 
हां, यह रात दूयरी है कि वह कहाँ तक हमारी देनन्दिना मे जीने की प्रेरणा दवे वाला 
आग बनता है। बत कवि या कलाकार की सृष्टि उसक अज्ञान म भी विखीन ह्सा 
विशप प्रयाबन का छिपाय रहती है। इस प्रकार स्पष्ट है कि 'कला, बसा के लिए 
बाला सिद्धान्त' मात्र भ्रम की अदस्था है । जाशय यह कि जब कविया साहित्यकार 
सृदन-छाइदा मे साब हाठा है, तव उसको जन्त अनूभ्ूति का भावावंश अधघरा पर 
ऋब्दन्धमाद क रूप मं तरलित हाठा है। जौर यह सगीत की तरलता ही जहाँ उस 
उसके अठिम मतब्य तक पट्टेंचा दठो है वहाँ दूसरे जोर मूत्त-सोन्दय का भा सृष्टि 
करता है। यहां सौन्दय का मूत्तठा उ मरा ताल्यय मूत्तिकार या थिंत्रकार की भांति 
बनाये ग्रय निश्चिताकार रु स्यूल रूप या मूर्वोकष्ण स न हाकर एक एस रूपाकार से 
है, जो कवि अभिव्यक्ति मप्रयुक्त उपफरणा को सहायता स सदृदय कली 
तक प्रतिभा मे कल्प का सुयोप्र पाकर खडा ह्वाता है, जिसम भल ही पापाण 
प्रविमाझऋदत एक़ स्थूल सपति न हा, लेकिन सुदर का जाकुषण और रूप का बाई 
532 अवश्य विद्यमान रहठा है । और, यही सुन्दर का आाकपण' तया “हूप का साधु 
02 अप काब्य-स्पा की जावार भूमिका है। यहाँ यह भी समझ रखना चाहिए कि 
बाहर से लाकर बोर रूप! दानो ही बटुठ जुछ दाहरो हैं, फिर मो वाब्य-ल्पो कक 
52०20: 24 र. डड़ा हुआ नहा कहा जा सकठा | क्याकि, एडा मात लवे पर दो 
यठ अस्तित्व हो समाप्त हु जाया, जोकि मूल मे उनके अनुभूति के चाथ 


साहित्य में काव्य-रूपों का तात्पर्य श्द्३ 


सम्पृक्त रहने में ही है। अतः कहा जा सकता हे कि अनुभूति स्वयं अपनी सफल 
अभिव्यक्ति के लिए काव्य-रूप ग्रहण कर लेती है । तव साहित्य में काव्य-रूप का तात्पर्य 
उस स्वरूप से है जो कवि-अनुभूति की सम्प्रेष्य अभिव्यक्ति का सुपरिणाम है । 


काव्य या साहित्य को सर्वोपरि विशिष्टता उसके स्तप्टा के आत्म-पक्ष की 
प्रेषणीयता है । इस प्रेपणपीयदा (0०णछछणफ्ंब्बआ॥/५) का आशय भावों की उस 
संश्पकशिता से है जो अपने उदय-विन्दु पर कवि-मानस का परिष्कार एवं आत्म-विस्तार 
करती हुई पुर: पाठक को उसी दिव्यानुभूति में निमम्न कर दे; तभी बह उसे एक बार 
नही, बार-बार पढ़कर भी स्वयं को चिरनृतत आनन्द में रमा हुआ पाता है। पाठक 
पर इस प्रभाव की सूप्टि के लिए जींजाइनस ने कवि में दो गुणों को अपेक्षित्त कहा 
है--+एक, मानव होने के नाते विचार तथा भावों के संतरण-हेतु और द्वितीय, लेखक 
के नाते; जिसके लिए पुनः तोन विश्येपताओं को स्वीकार किया है : शब्द-चित्रों पर 
अधिकार की क्षमता, वर्णण या आकलन की कुशलता भर अंतिम सम्पूर्ण सम्ग्रेष्य को 
इस रूप में प्रस्तुत करने की समर्थता कि समग्रतः बह एक उदात्तता को भ्स्तुत कर 
दे । अतः कवि फो अपने फाव्य-प्रेपण की पूर्ण सफलता के लिए, जहाँ जीवन के गूढ़ 
तथ्यों को भलीभाँति समझ लेने तथा परख ज़ेने की अपेक्षा है, वहाँ कला की साधना 
के लिए उन तथ्यों को पाठक तक पहुँचा देने के हेतु सौन्दर्य के मम को भी जान 
जमा अनिवार्य है। कारण कवि का प्रेप्य हवा में उड़कर पाठक तक नहीं महुँचता, उसे 
शब्द-शैली, बिम्ब, प्रतीक तया रूप का सहारा लेना ही पड़ता है, जिनके सामंजस्य 
से काव्य-रूप का ढाँचा खड़ा होता है; लेकिन,वह कवि-अनृभूति का साथ छोड़कर 
कदापि नहीं । वस्तुतः, यह झूप ही कृबि-अभिव्यक्ति को काव्य का स्वरूप प्रदान 
करता है, जिसे न छिपाया जा सकता है और न पाउव बताकर नप्ट किया जा सकता 
है । रूप को नप्ट करने का जर्थ ही है काब्य को नष्ट करना ।* तव काव्य-झूप के 
स्वरूप को स्पष्द फरने के लिए न अकेला काव्य का आत्म-पक्षे ही श्रभृत है और न 
ब्यंजना-परिवेश ही पूर्ण । मूल में वह इन दोनों के सुयोग का ही मूर्त व्यापार है । 
निदान, भ्रत्येक अनुभूति को अभिव्यक्ति के द्वार पर लाने के लिए कला के उपकरणों 
का प्रश्नय लेता ही पड़ता है; दूसरे शब्दों में इसे “अपूर्व-वस्तु-निर्माण क्षसा-य्ज्ञा' कहा 
जा सकता है। ऐसी स्थिति में काव्य-हूप को कवि की साध्य-रूप अनुभूति को अभि- 
व्यक्त करने वाला साधन ही कहेता व संगत है और न समीचीन । साथ्य-साधन पक्ष 
की वात तो निस्सन्‍्देह शैली आदि के सम्बन्ध में मृथक्‌ रूप से विचार करने पर ही 
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घ्च२ बिसोकोनाय 'प्रेमों 


व एक अमर स्रोत बह चलता है, जिसमे वह स्वयं दथा भावक दोयों ह्वी निमल 
हा जाते हैं। इस प्रकार स्पष्ट है कि साहित्य था काव्य के सृजन मे कवि-मानेसी की 
विविय मरणियाँ और तदुपरि उनवी अभिव्यक्ति वे उपादान दो हो प्रधान अवगव हैं। 
इन्हें हम भ्रमण काव्य का विवेज्य आत्म-पक्ष तथा व्यजना-परिवेश बह सकते हैं। ये 
दोनों परस्पर एक-दूसरे के सम्पुरक हैं । वस्तुत', स्पिठि तो यह है कि इन्हें किसी भो 
प्रकार पृषक्‌ नही किया जा सकता । और इन दोनो के सामरस्य से हो साहित्य में 
काब्य-शपो का जम होता है। + 


लेकित यह काव्य-रूप है क्या, इसके स्पप्टीकरण-देतु मुछ्ते पुन उक्त दोनो काव्य 
के अवयवो के किजित्‌ विश्लेषण मे उतर जाना होगा । विदान, कवि की अनुभूति और 
तदुपरि उसकी अभिव्यक्ति सदेव सृजन के विरत-श्षणो (१४४० ए/0057) में परस्पर 
जिपट कर चलती है। तात्यये, बवि या साहित्यकार की जनुनूति का जो स्वरूप होता 
है, तदनुरूप उसकी अभिव्यक्ति भी अपने उपकरणों को जुटा लेती है । अभिव्यक्ति के 
इन उपकरणों के अन्तयत नापा पैली, छन्दन्याघ, विम्ब-प्रतिक, अलबार औौर लय 
आदि की गणना की जाती है। ये काब्य के बाह्य परिषान हैं, जो उसरी कआ्षत्मा को 
एक रूप तथा आकार घदान करे हैं। परन्तु, उस आत्मा के अभाव में इनका रोई 
अस्तित्व ही नही, ऐसा ठो नही कहा जा सक्‍ता। कारण वाब्य वा कोई न कोई प्रयोजन 
नो अवश्य होता हो है, व्योकि बिना प्रयोजन ये जीवन मे जीना ही अभम्भब है। 
हां, यह बात दूसरी है कि वह कहां तब हमारी दैनान्दिनी मे जौने वी प्रेरणा देने वाप्ता 
अय दनता है। अत कवि या कलाकार की मृष्दि उसके अज्ञाव से भी विसी-्त-विश्ली 
विशेष प्रयोजन को हिपाये रहती है। इस प्रकार स्पष्द है कि 'कला, कला के लिए 
बाला सिद्धान्त' मात्र भ्रम की अवस्था है। जाशय यह कि जब कवि या साहित्यवार 
छृजन-साथना में लोन होता है, त्व उचको अन्स अनुभूति का भावावेश अथरा पर 
शब्द सगीत के रूप मे तरलित हावा है। नौर यह समीत को वर्तता ही जहाँ उसे 
उसके अतिप गठब्य तक पहुँचा देती है, वहाँ दूसरी ओर पूर्त-सौन्दर्य वी भी सृष्टि 
करती है। यहाँ सौदय्य की मूत्तता से मेरा तात्यय मूतिकार या वित्रकार की भाँति 
बनाये गये निश्चिताकार के स्थूत रूप या सूर्दीकरण से न होकर एक ऐसे रूपाकार से 
सम्बन्ध है, जो कवि-अभिव्यक्ति मे प्रयुक्त उपकरणों को सहायता से सदृंदय 
जावपित्रीअतिज्ा मे कल्पना का सुयोग पाकर खड़ा होता है, जिसमे भले ही पापाम- 
प्रतिया-सहश एक स्थूल सगति न हो, लेकिन सुइर का आाकपण और रूप का अपूर्त 


साजुय अवश्य विद्यमान रहता है। और, यही 'युल्दर का जाकर्एण' तथा 'हुप का साधु 
घाहित्यि मे व्य-रपो की आधार-भूमिका है। यहाँ यह भी समझ रखना चाहिए कि 
चर्चाप्र 'बक्पणण' और 'हुप दोनो ही बहुत कुछ बाहरी हैं, फिर भी काव्य रूपा को 
डाहर से लाकर जद हुआ नहीं कद्टा जा सबत्ा। क्योकि, ऐसा माल लेदे पर तो 
उनका वाश्ययत अस्तित्व ही समाप्त हा जायगा, जोकि गुल में उनके अनुभूति के साथ 


साहित्य में काव्य-रूपों का तात्पर्य भ््३ 


सम्पृक्त रहने में ही है! अतः कहा जा सकता है कि अनुभूति स्वयं अपनी सफल 
अभिव्यक्ति के लिए काव्य-रूप ग्रहण कर लेती है । तव साहित्य में काव्य-रूप का तात्पय 
उस स्वरूप से है जो कवि-अनुभूति की सम्प्रेष्य अभिव्यक्ति का युपरिणाम है । 


काव्य या साहित्य की सर्वोपरि विशिष्दता उसके ख़ष्ठा के आत्म-पक्ष को 
ग्रेषणीयता है । इस प्रेपणीयता (0"॥9एप्रंव्यओ80/) का आशय भावों की उस 
संस्पशिता से है जो अपने उदय-विन्दु पर कवि-मानस का परिष्कार एवं आत्म-विस्तार 
करती हुई पुतः पाठक को उसी दिव्यानुभूतरि में निमग्य कर दें; तभी वह उसे एक बार 
नहीं, बार-बार पढ़कर भी स्वयं को चिरनूतन आनन्द में रमा हुआ पाता है। पाठक 
पर इस प्रभाव की सृष्दि के लिए लौंजाइनस ने कवि में दो गुणों को अपेक्षित कहा 
है---एक, मानव होने के ताते विचार तथा भावों के संतरण-हेतु और ट्वितीय, लेखक 
के नाते; जिसके लिए पुतः तीन विशेषताओं को स्वीकार किया है: पब्द-चित्रों पर 
अधिकार की क्षमता, वर्शेत या आकलन की कुशलता और अंतिम सम्पूर्ण सम्पेष्य को 
इस छूप में प्रस्तुत करने की समर्थता कि समग्रतः वह एक उदात्तता को प्रस्तुत कर 
दे। अतः कबिं को अपने काव्य-प्रेपण की पूर्ण राफलता के लिए, जहाँ जीवन के गूढ़ 
तथ्यों को भल्रीभाँति समझ लेने तथा परख लेने की अपेक्षा है, यहाँ कला की साथना 
के लिए उन तथ्यों को पाठक तक पहुँचा देने के हेतु सौस्दर्य के मर्म को भी जान 
लेना अनिवाय है। कारण कवि का पभ्रेष्य हवा में उड़कर पाठक तक नहीं पहुँचता, उसे 
शव्द-शैली, विम्य, प्रतीक तथा छूप का सहारा लेना ही पढ़ता है, जिनके सामंजस्य 
से काव्य-रूप का ढाँचा खड़ा होता है; ल्ेकिन,वह कवि-अनूभूति का साथ छोड़कर 
कंदापि नहीं ! बस्तुत:, यह रूप ही झवि-अभिव्यक्ति को काव्य का स्वरूप प्रदात 
करता है, जिसे न छिपाया जा सकता है और न पाठ्य बनाकर नप्ट किया जा सकता 
है। रूप को नष्ठ करने का अर्थ ही है काव्य को नष्ठ करना ।१ तब काव्य-रूप के 
स्वरूप को स्पष्ट करने के लिए न अकेला काव्य का आत्म-पक्ष ही प्रभृत है और न 
व्यंजवा-परिवेश ही पूर्ण मूल में वह इन दोनों के सुयोग का ही मूर्त व्यापार है । 
निदान, प्रत्येक अनुभूति को अभिव्यक्ति के द्वार पर लाने के लिए कला के उपकरणों 
का प्रश्नय लेना ही पड़ता है; दुसरे शब्दों में इसे 'अपूर्व-वस्तु-सिर्माण क्षमा-अ्ज्ञा' कहा 
जा सकता है। ऐसी स्थिति में काव्य-रूप को कवि की साब्य-हप अनुभूति को अभि- 
व्यक्त करने वाला साधन ही कहना न संगत है और ते समोचीन । साथ्य-साधन पक्ष 
की बांत तो निस्सन्देह शैत्री आदि के सम्बन्ध में पृथफ्‌ रूप से विचार करने पर ही 
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कही जा सकती है। और, काव्य-रूप न तो घैली मात्र है और न छन्द मात्र ही, परत्युत्‌ 
उसका शाश्वत दिग्दधन तो द्राव्य वी वैधानिक समग्रता म ही होता है, जो उसके 
अनुनूत्य से अलग नहीं क्या जा सकता । दसी कारण साहिस्य म॑ काब्य-झूपो वा 
अध्ययन न केवन काव्य के बाह्य रूप औजौर जारार [पशाथााश लिया धाप॑ आए 
(ए८) वा ही अध्ययन है अपितु उसके आत्म पक्ष का भी किसी-ल-रिसो विधि 
निरूपण भी है। 


तस्यत काव्य मे उसका बाह्य सौन्दय ही सव कुछ नहीं है । कला का तिवास 
तो जात्मा मे है जा शाश्वत है और वही उस पूणता ( शक्षव्एधणा ) प्राप्त ह्वोदी 
है। यही पूणता का्य या साहित्य को उद्धरणी है, जिसकी खांज कुशल कवि जीव* 
नातुगत ज्ञान परिज्ञान पी अनेक परिध्िया को भावानुभूति क समय काब्य को विभिन्न 
शैलियों एवं रूपो म सजाकर करता है। यही उसके अनुसन्घाना तथा प्रयोगा की कपा 
भूमिका है । लेकिन ये अनुस'घान तथा प्रयोग विज्ञान के समानार्थी शब्दों से भित हैं। 
यह ठीक है वि अनुमधान कवि वी विशिप्टता है । किन्तु इसबा ठात्पय केवल यही 
है कि वह जो कुछ काव्य के माध्यम से व्यजित ३ रता है, वह वही सब बुछ नहीं होता 
जा अब तक वहा जाने के कारण हमारे अनुभूति-पटत पर अजित है, वल्कि, एक ऐसी 
मौलिक्ता का जिये हुए होता है, जो हमारे चिराचरित भाव का साम्य पाकर भी 
सुल्दर के आकपण तथा रूप के माघुय के वारण न केवल हमारी इृत्ति के लिए ग्राह्म 
ही बनता है बरन्‌ प्रेय बनकर थुना भी दवा है, हम जिसम इक्तेन्तैराते हुए भी 
आन दमग्न हुए रहते हैं। इसी सदर्भ मे काव्य के दो मूल कार्यों की ओर भी सकेत 
किया जा सकता है प्रधम वह ज्ञान, शक्ति और आनद के नवीन स्तरों को जम 
देता है और ट्वितीय, उह एक एस लयात्मक-क्रम म अभिव्यक्त करते वो काक्षा 
जापग्रत करता है जो स्वय मे सोदय तत्त्व से सयुक्त रहती है ।" इसी सौन्दय के कारण 
कवि वा सप्रेप्य पाठक वी भावानुभूति मे सहज ही समा जाता है । और इसी की सृष्टि 
के लिए कालगत सामाय परिस्थितिया के अनुरूप कवि अपनी अन्तस्थ भाव प्रयोगन 
शाला मे प्रयोगो के लिए सलम्न हांता है । लेकिन ये प्रयोग (&एथाए९7७) भाव* 
गत न होकर शेलौगत ही अधिक होते हैं । दारण, भाव तो नित्य और शाश्वत हैं। 
उनका रूप तो बहुत कुछ अभिव्यक्ति क स्वरूप पर निभर करता है, जो परिवतनशील 
है। यही कारण है हरि श्ैती प्रत्येक लेखक या कवि वो निजी सम्पत्ति है, उसदा 
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अनुकरण नहीं किया जा सकता ! परन्तु काव्य-रूप के विधान में शैली (72८४४४०॥४) 
के अतिरिक्त अन्य भी उपादान होते है। फिर भी इतना तो अवश्य स्वीकार्य है कि जब 
कोई शैली विशेष काव्य-प्रणयनत में बहुत काल तक भ्रयुक्त होने लगती है, तव तिश्चय 
ही शैली फे आधार पर उस काव्य-रूप का नामकरण किया जा सकता है । यथा, 
हिन्दी का आदिकालीन “रासौ' काव्य रास-शैलो के आवार पर ही प्रणीत काव्य है 


काव्य-झप के निर्भाण में कवि या साहित्यकार की युगीन परिस्थितियों का 
भी बहुत कुछ हाथ रहता है । कारण, उसकी भावानुभूति का स्तर उन्ही के अनुरूप 
बबता है और तदुपरि, सृजन-क्षणों में अभिव्यक्ति का स्वरूप भी उन्हीं पर निर्भर 
करता है । महाकाव्य के उद्गम्नतन के लिए वाह्म-संसार की कोई उदात्त-धटता ही 
कवि की रागमगी कल्पना को उद्वे लित करती है, और जब जीवन के किसी लघु-अंश 
को चित्रित करने की उसकी उत्कंठा जाग्रत होती है, तब खण्ड-काव्य का जन्म होता 
है तथा वैयक्तिक रागत्ति के उच्छलन से प्रगीता-काब्य स्फुटित होता है । आशय यह 
कि अलुभूत्ति के प्रेरणा-सूत्र एवं स्वरूप के अनुरूप चित्तदत्ति अभिव्यक्ति का मार्य 
बूढ़े लेती है । यह अभिव्यक्ति युग के समान्तर तो होती हो दे, साथ ही उस संस्कृति 
की और भी संकेत करती है, जिसके प्रव्तित स्वरूप के साथ काव्य-हूुपों में भी 
परिवर्तन होता रहता है । लेकिन इस परिवतंवशीलता में भी कि का कथ्य सहज 
ही विनष्ट नहीं हो जाता । आज युगों के अनन्तर भी आदि कवि का करुणा-विगलित 
इलोक तथा कालिदास के यक्ष की विरहोक्तियाँ वद्वत्‌ ग्राह्म हे । क्यों ? इसफेा 
उत्तर यही है कि काव्य-रूप मुल में केवल बदलते कला-पक्ष का ही प्रिचायक नहीं, 
प्रत्युत्‌ अनुभूति के सौष्ठव से भी संयुक्त रहता है ! तव कहा जा सकता है कि काव्य- 
रूप काव्य का बह साँचा है, जिसमें कवि की आत्मा अभिन्न होकर चिरन्तर उपबिप्ट 
रहती है । बह इस साँचे को जिस ऋम में तैयार कर अपने अभिग्रेत को व्याप्त करता 
है, पाठक उसके विपरीत क्रम में उसे ग्रहण करता है ! इस श्रकार काव्य-ख्य के एक 
ओर स्वयं कवि और दूसरीं ओर पाठक होता है । अतः स्पष्ट है कि काब्य-हूप के 
निर्माण में कवि की मनोद्ृत्ति का बहुत कुछ हाथ होता है, तो समाज में जीवन के 
प्रत्ति बदलते हृष्टिपथ, अनुभूति के ग्रहण के विधान एवं विस्तार और युग की समवेत 
चित्तद्त्ति भी उसके परिवर्तत के कारण (#४०४०7) होते हैं ! इसी युगीन चितदत्ति 
के कारण आज का वर्तेसान प्रयोगवादी कवि न तो भावना के उस स्तर को स्वीकार 
करता है और न उसकी संगीतमथ अभिव्यक्ति के आधार कों, जो विगत शताब्दी सें 
काब्य-झूप का विधान करते रहे है । वह युय के साथ अपेक्षाकृत वुद्धिवादी अधिक 
है। तभी उसके निभित काव्य-रूप सदनुरूष हृदय के मर्म से दुर प्रज्ञा ((२९७७०घागड़) 
के अधिक निकट हैं । वह अपने कथ्य को संक्षेप में तथा व्पंकेतिक रूप में कहने का 
अभ्यासों है । इसके लिए वह प्रे-अबुरे वावबय, विराम-चिक्न आदि का प्रयोग करता 
है, जो उसके विम्वात्सक काव्य-हूय के अवयव कहे जा सकते हैं। यह विम्ब-विधान 
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अधुनातम वराब्य की सर्वोपरि विशेषता है। ये विम्द कवि के मानसिक-क्षणों 
(५0०45) तथा स्तरां वा व्यक्त ररने में अधिरू साथर हैं। भाशय यह झि आज 
जैसे अनुभूति के स्तर मानसिर-स्यापार (#ै८म0 बलाध्वा)) बे! अग वन गये हैं, 
उनकी अभिव्यक्ति भी उसो भाँति ने अलगारमयी है, न रामयुक्त। प्रेरणा ठपा 
अनुभूति के स्वरूप की भिप्नता बाह्यभिव्यक्ति म नी भिप्नता सा देती है । फ़लता 
अआयाय काव्य रूपा की सृष्टि हाती है । कारण, काव्य रूप ने आधार ओर मूल दाना 
निम्न भिप्न होते हैं। एक का सम्बंध बाह्य परिस्थितियों ये होता है और दूसरे रा 
बवि वे अन्त करण से । इठ्ीं वे कारण काब्य रूपा के जतर भेद-अनेद हो जाते हैं, 
जो स्वय में स्वतंत्र विवेघल बा विपय है । 


निप्कप यहो है कि साहिय से वाब्य-रूपां वा तात्पर्य कवि की भावानाभूति 
के उस अभिव्यक्त प्रवार से है जिसमे उसकी जैलीवा व्यक्तित्द तो होता ही है, 
साथ ही उन्द (#ल८) और मगीत का सय तथा उस अनुभूति हो अत्यधिक प्रेष्य 
एवं श्राह्म बनाने वाज़े अलकारा का भी साम्य रहता है। अतः नापा शैसी, छ्द-व थे, 
लय और अजवार आदि बला के सहयोगी उपादान उसके विविध अवयव कहे जा 
सबते हैं। तद्दिन वस्तुत काब्य रूपा के अध्ययन के समय इल्ही की परृपरू-पृषर 
विवेचना बर दन्ग हो प्रभूत नहो प्रत्युत भावानुभूति के साथ उनक म्राम्य की इस 
प्रबार स्थिति बैठाना भी परमापलित है जो कवि अभनिप्रेत वो पाठक के लिये सहज 
ग्राह्म बना दती है। इस अवस्था म॑ इस न तो अनुभूति से परषरू करफ समस्त जा 
सकता है औौर न विस्री एक' ढांचे मं दातरूर नियमों के अनुबंधन में बाधा जा 
सकता है । वयाकि इससे तो काब्य रूपा के मौलिक विकास की गति ही अवर्द 
हो जायगी। वल्नुत' रूप (8000) पर विद्यार करते समय दो घब्द समक्ष आते 
हैं--एक, तष्य (४४८) और दूसरा, जवयद (९०7थण) । प्रथम मे यह उसका 
वाह्म बिन्‍तु अस्थायी सगठन है और दितीय मे उस अर्थ का चोतक है जो अपने 
आकार के साथ मयुक्त रहता है।* यहाँ यह आकर अभिव्यक्ति वा ही प्रतिफ्तन 
है और अवयव कवि-अथ का बोतक । अत ? अन्त म॑ कास्य रूप अभिव्यक्ति के उस 
समग्र रूप का परिचायक है जो अनुभूति से पृथक होकर विस्सार एवं तथ्यहीन हो 
कक 
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साहित्य में काव्य-रूपों का तात्पर्य भ्र्र७ 


जाता है। दूसरे शब्दों में अनुभूति के संस्पर्श से जिसमें एक प्राण-संजीवनी का संचार 
होने लगता है और विच्छिन्न होने पर वह कोरा कंकाल-मात्र ही रह जाता है! 
सारांश यह है कि साहित्य में काव्य-रूप कवि के अनुभूत्य एवं अभिव्यक्त के सम्मिश्रण 
का ही मृत्तं-स्वरूप है 


दु'पान्त-सुझान्त * एक समोक्षात्मक अध्ययन 
प्रो० भोहनवल्सभ पन्‍्त 


आजक पासवास्प रुपको वी दसा दरों बचा नाट्का मे, कया चित्रपद नादयो 
में बगा श्रस्य-्नाटिया (रडियों रूपक) में, सवतर दु खान्द या विषादान्त का प्रचतन 
बढ़ रहा है। प्रयक रूपक का एक पल या उदृश्य रहता है, तायऋ (प्रघानन्यात) 
उस फ़त की प्राप्ति री आर अपग्रगर हाठा है, उसके मास मे अनेक बाषाएँ बता हैं, 
यदि दह इन बाघाआ को पार कर अउता उद््थ सिद्ध करने म॑ समय होठा है, तो 
हम उस रूपक का मुझाल्त' कहते हैं ॥ पर वमोलभी एसा भी होठा है कि बारजार 
प्रयल बए्न पर भो उन वाघाओं का सफ्यतापुवक स्रामता न कर सफने के कारण 
उस फ़पर प्राप्ति नहां हाता अथदा उददस्य थरो सिद्धि व पूद ही उसको जीवन-सीसा 
समाप्त हा जाती है एसो स्थिति मे सामाजिक का हृदय पात्त के प्रति विपाद स नर 
जाता है। एस रूपक का दु खान्त क्ह्ृत हैं। यदि नायक या नायिका में से किसी एक 
डी भृत्यु है जाय, अथवा दाता वा मितन ही न हा सके ता वढ़्‌ रूपक नी 'दु खान्ता 
ही कहा जायगा | झूपद क प्रयंक पात्र के प्रदि सामाजिक री सहानुभूति नही होते । 
प्रत्यक्ष की मृत्यु घर असफतता से सामाजिकों है काई दुःख नहीं हाता । प्रतिमायक 

या खतनायक की मृयु या जसफ़उता स सामाजिर प्रसप्त ही होता है। इसा बारण 
“जयद्ेय के वध अबदा दुरपन के उध्भग” पर काई दु खी नही दवोता । इस कोटि के 
नाहक मुच्नान्त ही कह जायग । इसडे ठोक विषरोत यदि निर्वासिता सावा के साथ राम 
का पुनसियन ने डिख़ादा जाय ठा सामाजिक का हृदय अन्तवेंदगां से भर जायगा। 
इस प्रकार के नाटक दु सान्त! माने जायेंगे । 


भारत मे दु घान्‍्त का अभाव 


भारत के प्राचीन रूपकों मे सुखान्त-दु खास्त जैसे नदी का अस्तित्व ही नहीं 

था। सासारिक दृष्टि स् नाटक छा जन्‍्त सुर मे हो करना अच्छा समझा जाता पा। 

भारत आदबवाद का पुरारी रहा है, इसलिए दु खान्त, वियोगान्त या विषादान्त 
श्ष्८ 


वुःखान्त-सुद्षान्त : एक समोक्षात्मक अध्ययच भ््द् 


काव्यों (हश्य और श्व्य दोनों) की रचना करवा यहाँ वर्जित है, भारतीय परम्परा 
के अनुसार नायक आदर्श होना चाहिए। अठः उस आदर्श का अन्त दुःखमय या 
अमंगलमय करता प्रभाव की हृप्टि से अनुचित समझा जाता रहा है। अतः यह प्रशत 
ही नहीं उठता था कि अमुक काव्य या ताठक दुःखान्त हें, अमुझ युखान्त | इसी 
सिद्धान्त का पालन करने के लिए भवशृति ने ग्रस्यात वस्तु में परिवर्तन कर उत्तरः 
रामचरित में राम और सीता के पुनम्तिलद का दृश्य दिखाकर दुःखान्त कथावस्तु 
से भी कथावस्तु से भी सुखात्त नाठक की सृष्टि की है॥ भारतीय वाट्यशास्त्र के 
नियमों के अनुसार “अभिमन्यु! जैसे नाटक की रचना नहीं की जा सकती; 
अभिमन्यु की बीरता दिखाने के लिए जो नाटक लिखा जायगा उसका अल्त अभिमस्यु 
के वव में कारणभूत जयद्रव के वध में ही करता उचित समझा जायगा और उसका 
नाम 'जयद्रथ-बध' रखना ही उपयुक्त समझा जायया । ५ 


हिन्दी में इधर कुछ ऐसे नाटकों की सृष्टि हुई है जो न सुखान्त ही कह्टे जा 
सकते हैं, न दुःखान्त ही | साटककार पराश्चात्य प्रभाव में ज्ञाकर अपने नाटक को 
वियादान्त बनाना चाहता है; परन्तु भारतीय परिपाटी का उल्लंघन करने का साहस 
बह अपने में नहीं पाता | इसलिए वह उन्हें पुर्णदया विपादान्त होने से वचा लेता है। 
प्रसाद के स्कर्दगुप्त नाटक को ही लीजिए । ऐसा श्रतीत होता है वे इश्च नाटक को 
विभोगान्त ही बनाना चाहते थे; पर सहस्ता भारतीय परिपाटी का उल्लंघन ज कर 
सकने के कारण उन्होंने इसे दुःख्ान्‍्त होले-हीते भी वचा लिया है। उद्देश्य की हृप्टि 
से तो स्कंदेगुप्त नाठक सुखान्त ही है, क्योंकि देश विदेशी हूणों एवं शकों से मुक्त हो 
जाता है। किन्तु उद्देश्य को छोड़कर और किसी भी दृष्टि से इसे सुखान्त नहीं कहा 
जा सकता । नाटक की घटनाएँ अन्तद्वंर््व से मुक्त एवं मरणोन्‍्मुख होती जाती हैं। 
अन्त में इस विपादान्तता को शब्दजाल से छिपाने को चेष्टा मात्र की गई है! यह 
सही है कि नायक या नायिका की मृत्यु नहीं होती; पर नाटक के अन्त में दर्शक या 
प्राठ्क एक तिपादपूर्ण भारी हृदय को लेकर लौठ्ते हैं॥ नाटक के अधिकांश पात्रों 
की मृत्यु हो जातो है। कुमारणुप्त, गोविन्दगुप्त, वस्थुवर्मा, प्रृथ्वीसेन, आदि सभी 
भृत्यु को प्राप्त हो जाते हैं। देवकी देवी पुत्र के वियोग मे प्राण त्याग देती है । 
ररामा पगलोी हो जाती है । संक्षेप में ताटक के जिन पान्नों से हमारी सहानुभूति है वे 
सब या तो भर जाते हैं या दुःख भोगते हैं। इतमें अधिकांश की यृत्यु एक शुभ कार्य 
के नि्मित्त--भारत को विदेशियों के पंजे से मुक्त करते के लिए--हुई है। अतः 
सारतीय परम्परा के अनुसार इनकी वीरोचित मुक्ति पर हमें दुःख नहीं होता । किन्चु 
प्रधास पात्र स्कस्दगुप्त के मुख पर, आदि से लेकर अन्त तक, आनल्द या सन्तोप की 
झलक नही दिखाई देती । वह विपत्तिपूर्ण जीवन व्वतीत करता है १ अपने प्रेम में वह 
सफल नहीं हुआ । वेचारे के अन्त-करण का आलिगन करके न विजया रो सकी ने 
देवसेना । वह आजसन्म कुमार रहता है । राज्य पाकर भी उसे अपने विद्योहियों के 


प्र प्रो» भोहनवत्जन पन्‍्त 


प्रति उत्सर्ग बर देता है। दुष्ट पात्रा का जैसा दण्ड मित्रता चाहिए पा वैसा नहा 
मिलता । पाठ द्वदय को टटोलता है पद उस शान्ति नहीं मिउ्रती। नाटक इ एक 
उद्ृश्य वो सिद्धि अवश्य द्वा जाता है । परल्तु नाटक का एक गौघ उदृस्प भी है-- 
नायक-ताथिया का मिलन । विजया ना उम्मुक्त प्रम स्कदमुप्त पा नही सरा। देवसना 
का प्रेम अपनी भूल और उसके जात्माभियान ब कारण बह सो बैठा । यद्यपि देवसना 
की मृत्यु न होने सं विषाद की गम्भीरता इसमे जी जान पाती, तथापि नाटक का 
काई भी पात्र सुखी नहा दियाई दता । नाटक बे प्रारम्म डी उल्जासमरी दवसना 
विपादमयी बतकर जोवन के नावी सुख एबं आ्राक्षा स विदा! लतों है। सायक 
स्कदगुप्त हतभाग्य और अपला/ रह जाता है अत हम इम मुखात बम कह । दस 
ममस्त दुख को सखक ने जाधष्यात्मिकता बे आवरण मे विरोहित बरने था प्रयल 
किया है। रकदयुप्प और दयमसना वा जिवाह नहीं हो पाता, किल्तु दोनों अपनी र्पिति 
से एक प्रकार स सन्नुष्ट टी हैं और नाटक के अत तक हम एव शान्तिपूर्ण वाउावरण 
में पहुँच जात हैं। शरण बोद धर्म वा प्रभाव आदि से अन्त तक तादक में है। 
आध्यात्मिक श्ातति बौद्ध धम का उद्श्य है. और नादक गा अन्त होत-दते एस 
परृश्य की प्राप्ति हो जातो है। नाटक दे अन्त में देवसना की उक्ति 'नरत वाक्य! के 
वग की है। इस रक्ति को सुखान्तता का ही रूप कह्दा जा सऱठा है। वस्तुत' प्रमाद 
ने दुःखान्त बनात॑-वनात भी इस शास्यस्तन्सा बना दिया है, इसो मान्ति री 
प्रघानता क कारण बुछ विद्वान एस प्रतार के जन्‍्त वो 'प्रसादान्त बहवत हैं। और, 
बाहे विपादात के विरोध म' हा, चाह इसलिए झि इस प्रकार के प्रयाथ सवश्रयम 


प्रसाद! न ही विय॑ हँ--आज इस प्रकार न नाटबा को प्रसादान्त' बहन की अपा 
चल पड्ी है। 


दुखान्तन और 'सुपात' शब्द क्रमश अग्रेजी के द्रेंजेडी (पासद) और 
कौमडी' (कामद) के पर्याय क॑ रूप म ग्रहण विय जाते हैं । पर इन शब्दा के वास्त- 
बिक भाविष्कर्त्ता 'जरस्तू के अनुसार त्रासद' और कामदरे का जप सुखान्त या 
*दु खाम्त' नहीं है। अरस्तू क मत स॑ व्रासए! मे सामान्य जीदन के आदश से ऊँचे 
आघरण वा अनुकरण किया जाता है और कामद मे निम्न बादश बा "बाद 





१ “प्रसादस्तु प्रसश्नता' (अमरकोय 3) 
२ कुछ दिदाव अग्रेजी के 'टुजेडो” और बौमेद।' के लिए झब्द। किए 
इस्हों शब्दों फे अनु 
प्‌ “ब्रासदी' ओर “कामदो' शा प्रयोग दरते हैँ। परुठु इन शब्दा के अन्त 
४ 28833: जिरयक है। त्रासद और राम शब्द व्याकरण सम्मत तो हैं ही 
पथ की हृष्टि से भो टूजेडी और कौमेड्ो के पयाप्त निकट हैं । 


पाल अग्रा ता <ठ्आात्त। 
/ एल्याड (० सफाई मादा मण5ट पिष्या घए 
शिव ए८०9, 0४३६ ए॑ छबदुच्तछ, छ८दक (ए०८४८४ ! 3 ) 
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म॑ देवी-देवताओं की या महाशुदुपों की कीति गाते हैं। 'कामद में छ्ुद्र तवा कुत्सित 


मनुष्यों पर व्यंग्य फरते हुए सामाजिक एवं राजनीतिक बुराइयों का उपहास किया 
जाता है. । 


कामद कासेडी 


विकास की इप्टि से 'कामद' का उद्भव “ब्रासद' के पूर्व बताया जाता हैः 
किन्तु मादक की एक साधारण कोर्ि से इसकी गणना द्वोने के कारण पाश्चात्य 
आायायों ने फामद के निश्चित स्वरूप के सम्बस्ध जूं अधिक मिवेचन ही तहीं किया 
है। सामास्पतः 'कामद' जीवन के निम्तस्तर की अभिव्यक्ति है और उसका उद्देश्य 
सामाजिक का मनोरंजन भात्र है। लेटो' के अनुसार जब समाज अथवी किसी 
मानवी क्षेत्र में हमारे पड़ोसी अथवा अन्य व्यक्तियों के अहंकार की विफलता या 
डनकी हैंढी प्रमाणित हो जाती है तो उससे हमे बंस्वस हँसी आने लगती है। इस 
हँसी का मूल आधार हमादा व्यक्तिगत गर्व, ज्ञात अथवा किसी प्रकार की श्रेष्ठता 
फी भाषता है। अहंकार और पराखण्द का अण्डाफोड़ ही कामद' का सहज तत्त्व है। 
सामाजिक एवं दाजनीतिक दुराइमों के उपहास द्वारा इनका उन्मूलन ही कामद का 
प्रबाव उद्देश्य है। 'कामद' के विषय मे विस्तार से लिखने फी अतिज्ञा करने पर भी 
'अरस्तू' ने इस सम्बन्ध में विशेष नहीं है, फिर भी इस सम्बन्ध में हम जो कुछ 
जानते हूँ वह अरस्तू से ही । 'कामद' में समाज के कदर पात्रों के भद्दे घृणित अथवा 
उपहासस्पद कार्यों का अनुकरण होता है। मे कर्म किसी दोष अथवा शारीरिक 
कुहपता से ही सम्वद्ध द्वोते हैं और उनके हारा किसी को भी इुःल अथवा पीड़ा का 
अनुभव नहीं होता, ने फिसी का अमंगल ही होता है।' जीवन के गम्भीर विपयों 
के विवेचन को इसमें स्थाव नहीं। उंक्षेप मै पात्रों की शारीरिक कुज्ता अथवा 
हास्मापद कार्य द्वारा पीड़ा-हीन दुःख-रहिंत हास्य के ब्रसार ही, भरस्तू की अनुसार, 
'कामद' की मुरुष, विशेषता है ओर जीवन में किसी भी भावना की अति को भिदीरकर 
उसमे संतुलन वसाये रखना इसका उद्देश्य है । “कामद' नाटक सदा चुलासा ही ) 
हैं, इसलिए हिंल्दी में सम्भवतः 'सुखान्त' को कामद” का पर्याष मौन जिया 
गया है ।* 
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२. अरस्तु के बताये हुए लक्षणों के अजुलार वक्वामद' भारतीय प्रहसत से लिलता-चुजता 


(शेष अगले पृष्ठ पर) 


भछर प्रो० मोहमबत्खभ पन्‍त 
जआासद (ट्रेजेडी) 


यूनान में. 'कामद' साटका की अपक्षा आई नादव विशेष सॉकप्रिय हुए 
और इसी से उनका पर्याप्त उत्कप थी हुआ ३ नरस्यू ते त्राखझ को 
काव्य का उलृष्टनम रूप माना है, लत उसने अपने 'डाम्यनास्तर (०८६४) के 
दूसर सप् मे 'वासद' वा वणन जध्यन्तर विस्तार से किया है। आारमम में ही 'आउद 
की परिभाषा है 


७ आस रगमच पर किसे गम्भीर मदत्वपूण एवं किसो समग्र बाय रा 
अनुकरभ है जा एप समुचित मौमा के अन्दर दो, जा अलदत नापा के माध्यम न 
सुन्दर एव आनदद्गादी बनगर रास (पध्ता०ा)] और वद्या (९०9) के स्रार पते 
हमार मनोदिकारों का सुधार एवं परिष्फार ऋरन मे समय दा ।१ 


इस परिनापा के स्पष्ट तौन विभाग किये जा सकते है“ तरासरदा वा 
विपय, स्वरूप ओर उद्देश्य । 


वाम्यमात्र के समान ही 'त्रासद' में जीवन के शाश्वव एव साय बोस घत्य वा, 
जीवन के सुस-दु छ्व का, अनुक रण हाता है। डिन्‍्तु शासद' में जीवन बे गम्भीर एव 
महत्त्वपूण कार्यों वा ही अनुक॒रण होता है--कामद के सामान क्षुद एव हास्मपृण 
कार्यों का गही, 'बरासई जोवन के उच्चल्तर को ही थभिम्यक्ति है*--कामद के सामान 
जनिम्नस्तर वी मेहीं । इसलिए “त्रासद/ का नायक सदा उच्चबुलातप्न एंव असाधाएग 
व्यक्ति होता है और उसी का दुर्माग्प या विनाब त्रासद वा विषय हाता है! मदादाल्य 
के समान 'त्रामद' का १४ नहीं हाता, बरन्‌ रगमच पर इसका अभिनय हिना जाता 
है। इसलिए यहाँ जीवन बा अनुकरण महारूब्य के समान विवरणात्मक नदी 


(शेष पिछले पृष्ठ का) 


है । 'प्रहसन' को ए्यावस्तु कल्पित होतो है। फह्पित निध लोगों का चरिष्र सवाद 
के सामने लाना हो उसका मुसुय उद्देश्य होता है | इसोलिए पाछडी, 


४ पुरोहित आदि इसके नायक होते है और हाप््य रप इसमे प्रधान 
ता है । 


+गुफगइच्परए व 39 फ्पछाणा जी इत्र बाण पड 78 मगएजागएए दाल 
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धा्े जञौधब४णओ)६, लीव्लफड पैकणपड़ीग फगज ब्पपे (धाणए फेल 
एणाव्पपण्त भाप ब्टीजव्याला। ठ धातं छ25शणाक 7 (फफ्टप७ - मम) 
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होता --इश्यात्मक होता है ।* “ब्रासद' एक समग्र कार्य का ही अनुकरण नहीं, वरन्‌ ऐसे 
कार्यों का असुकरण है जो त्रास (टेरर) और करुणा (पिटी) का संचार करे ।* व्रास 
और करुणा के भावों के संचार से मानवी सावों की अति का परिमार्जव कर, उसें 
सामंजेस्प स्थापित कर, मानव-चरित्र का संशोधन ही 'त्रासद' का मुल्य उद्देश्य है 
और उसका विशिष्ठ लक्षण भी । 


भ्ास और कछ॒णा के विपम भाव मानव को सर्वाधिक कण्टप्रद होते हैं । त्रास 
के संचार से मानव, मानव नहीं रहता और करुणा भो उसे निस्तेज और विद्वन 
बताकर पुरुपार्थह्वी न कर देती हैं । 'नासद' द्वारा सामाजिक के हृदय में इन भावों का 
प्रधार अत्यन्त तीब्रगति से होता है और उसके भाव-स्ंसार में खलबली मच जाती है । 
घीरे-धीरे इस भावों की अति का परिमार्जव होकर एक सस्तुलतन पैदा हो जाता है 
और लौकिक नैतिकता का प्रकाश दिखाई देने लगता है ! यह ढीक उसी प्रकार होता 
है जिस प्रकार विरेचन के उपरान्त शरीर-शुद्धि से मत हलका और रुफूर्तिमाव प्रतीत 
होता है, अबवा तूफान के पश्चात्‌ कोई डूबले-डूबते बचकर किनारे लग जाय तो उसे 
एक विचित्र शान्ति का-सा अनुभव होते लगता है । 


“आासद' को निर्दोप बनाने के लिए उसकी कथावस्तु साधारण न होकर, जटिल 
डोची चाहिए। सामाजिक में तरास और करुणा का संचार करने वाले कार्यों का 
अतुकरण “आासद' की विशिप्टता है । इसके लिए यह आवश्यक है कि भाग्य-विपर्यय 
समृद्धि से विपत्ति की ओर दिखाया जाय, न कि विषत्ति से सम्रृद्धि की ओर | यह 
बिपत्ति दु्गुण या दुष्यंसत का परिणाम व होकर पात्र की मानप्तिक दुर्बलता का 
परिणाम हो और इसका सम्वल्ध असत्‌ पाश्र न होकर अपेक्षाकृत सस्पात्र से हो। अतः 
इस कार्य के लिए तीन प्रकार की परिस्थितियों की सम्भावना की जा सकती है-- 


(१) श्रेष्ठ और सच्चरित्र व्यक्ति को अपने सुख के संसार से हटाकर दुःख 
के गर्स में गिरा देने से न भास उपलेगा न करुणा ही, प्रत्युत्‌ इससे तो ईश्वरीय शक्ति 
के प्रति विद्रोह औौर घृणा का ही आविर्भाव होगा और ऐसी कथर सामाजिक को 
क्षुब्ध एवं स्तब्घ कर देगी। 


(२) इससे ठीक विपरीत दुश्चरित्र व्यक्ति को खुख के संसार में प्रतिष्ठित 


पैड हि, 
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१43 ॥ श्रो० मोहनयल्लन पन्‍्त 


कर देने से ने त्रास का सचार हो सवेगा न करणा का ही। दु श्चरित्र के मुख के नैत्रिक 
सनन्‍्तोष की भावना भी न आ सकेगी, सच पूछा जाय ता “ब्सद' का एक भी लक्षण 
न होने से यह परिस्थिति त्रासदँ के स्वरूप के सवया विपरीत है। 


(१३) 'त्रासद में अत्यन्त अधम और दुष्च्रित्र व्यक्ति का अधपतन भी ग्दीं 
दिखलाता चाहिए। इस प्रवार के चरित्र से नैतिव भावना की पुष्टि भले ही हो जाय, 
पर त्राम और करुणा का मचार न हो सकगा । अत यह वरिस्थिति भी व्रासद के 
अनुशृत नहीं कही जा सबती । 


हमार मन में जास वी भावना तभी आदी है, जब विपत्ति किसी हमारे सहण 
व्यक्ति पर ही आ पड़ती है जोर वर्णा वही उल्लप्न द्वाती है. जद्ाँ विपत्ति बिसी एसे 
व्यक्ति पर ही आती है. जिस पर नही जाती चाहिए थी। दु्योपन व उद्मय और 
जवदध के वध पर सामा्जिब के मन म॒ नैतिक तृष्ति नले हो न हो, परल्तु प्रास जोर 
बरुणां का सचार तो नहीं हो सकता । इसलिए उपयुक्त तीना परिस्थितियों से नादक- 
कार के ध्येय की पू्ि न हो सरंगा । वाम्तव में सामाजिक में बद्या क्य सचार करने 
के लिए किसी ऐसे चरित्र की सृष्टि बरनी होती है जा दोनो ध्ीमाओ वी मध्यवर्वी 
हो । वह व्यक्ति नतो शिविप्ट गुणणाली हा न विवकी, न दुश्वरित जोर बपम 
ही । उसका भमृद्ध और यशस्वी होना भी आवश्यक है। एमसा पात्र जद किसी भैत्गिव 
दुबलता या अक्षेमता के वारण दुःख सहन करे और आपत्ति वा शिकार बसे जायें 
तब हमारे मन म उसके प्रति त्रास या करणा का सचार होता है। पर जब उसरी 
दुश्वरित्रता या अधमता के वारण उस पर विपत्ति आती है तब ऐसा नही होता । 
भायक व सामाजिक स्तर भी सामान्य स उच्च वर्ग वा होना चाहिए, क्याकि सामान्य 
से श्रप्ठ वग के व्यक्तियों का दुभाग्य अथवा उन पर पढ़ती हुई विपत्ति को देखकर 
हमारा हृदय करुणा से पसीज उठता है और त्रास का प्रसार भी तभी गदहश होता है। 
आसद' के सिद्धास्त का मुस्य अग है नायक का मानसिक अपवा बौडिक दोष) 


“ब्रासद' या दु खान्त की भावना का मूल आधार ही यही है । दुष्ट जोर सब खर्कि 
“ब्रासद' के नायक नहीं हैं सकते । 


गयी 30:22 89:34 को से सबस अधिक त्रास देने वाली य/ कर्णा कस 
चार बिया है। यदि एक शत्रु दूसरे शत्रु का वध ४ 

तक 3०22 व्यक्ति दूसरे उदासीन व्यक्ति की हत्या कर डाले तो इसमे कणा 
सम्बा्धिया दा बात नहीं है । किन्तु जब उद्देगजनक घटनाएँ दो अत्यन्त जिद 
एक भाई दूसरे ती है वद इनका प्रभाव अत्यन्त गम्भीर होता है। उदाहरस के लिए, 
साठ पते को भाई वो, पुत्र पिठा या भाठा दी, बबदा इसके विपरीत लिया 
पुंत् की जान वूसकर, या अनजान मे, या परिस्थितियों से विवश होकर हल है 


दुशान्तन्सुख्वान्त + एक समीक्षात्सक अध्ययन प्रज्ध 


बैठे तो प्रभाव की दृष्टि से इस प्रकार को घटनाएँ 'बासद' के लिए बहुत उपयुक्त 
समझी जायेंगी । 


त्रिविध 'न्ासद 
अआासद' तीन प्रकार के होते हे : 


(१) जिस नाटक में सत्युदप के प्रखत्नों का परिणाम सुखद होता है वह 
पिम्म कोटि का 'मरासद' समझा जाता है, वयोकि इस में त्रास और करुणा के प्रसार 
द्वारा भावों के परिष्कार का प्रश्न ही नहीं उठता और इसलिए यहाँ विरेचल का 
सिद्धान्त लागू नही होता । बस्छुतः इस प्रकार का नाटक त्रासद' की कोर्ि में ही 
नहीं आ सकता । 





(२) जिस नाटक मे किसी सत्युरुष के प्रसत्तो का, उसी की तिजी भूल या 
,भूट्टि के कारण, दुःखद अन्त हो बहू द्वितीय कोठि का “्रासद' होता है । 


सत्पुरुप का दुःखद अन्त हमारे मन मे चास और करुणा का प्रसार कर हमारे 
चरित्र का संस्कार फरता दे अंग्रेजी साहित्य में इस प्रकार के 'ज्रासद' का बड़ा मार 
और महत्त्व है । शेक्सपीयर अपने श्षासदों के लिए हीं प्रसिद्ध हे । भारतीय परम्परा 
में इस प्रकार के भ्ासदों की रचना करता ही वर्ष्य है। पर पाश्चात्य जगत यथार्थ- 
वादी दे । वे लोग यह नहीं मानते कि जीवन में सदा सत्‌ की ही विजय होती है । 
और प्रायः यही देखने में आता है कि भले मनुष्य संसार में दुःख भोगते है, बुरे आनन्द 
उ़ाते हैं। अतः यथार्थबादी दृष्टिकोण से प्रायः सत का अन्त कुखे में ही दिखाया 
जाता है पर भलाई का अन्तर बुराई ही हो मह जी अनिवार्य नहीं । दूसरे, यदि सामा- 
जिक मनोरंजन के लिए. नाटक देखते जाकए बहां भी भलाई की जग्रह बुराई ही 
देखेगा तो संसार में भला रहने की चेष्ड। ही कौन करेगा । इसलिए भारतीय नाद्थ- 


शासत्र की दृष्ठि से इस प्रकार के 'तासद या दुश्खास्त नाटकों की रचना करना डचित 
नहीं समझा जाता । 


(३) तीसरे अकार के 'त्रासद' वे होते हे जहाँ सत्युर्प को अपने प्रयतनों में 
बराबर थाधा और विरोध की सत्ता करना पड़ता हैं, तायक स्वयं, और सामाजिक 
भी, निरन्‍्तर दुःखद अन्त की कत्मचा करते हैं, किस्तु चरम सीमा तक पहुँचते ही 
ही सहसा स्थिति बदल जाती है. तेविक अपने प्रयत्नों में सफल हो जाता हैं और 
नाथ्क दुःखान्त होते-होते बच जाता है । नाटक भर में करुणा का सोत व्याप्त 
रहता है ॥ अस्तिम क्षण में एक छुपा आकस्मिक मोड़ आा जाता है कि दुःदता सुखदता 


५७६ पो० मोहन हा. 


में बलव जाती है। जर्स्‍्तू इसे उत्तम कोटि का त्रासई' बतलाता हैं। इसे द्रप्टिसि 
ता भारतीय परश्परा के जधित्राभ रूपक उत्तम कोटि के पासदां में गिते जा खत 
हैं। उत्तररामचरित मे निरन्तर बरुणा की घास बहतो रहती हैं। बढ कश्मा एसा 
है कि पत्थर भी पिघल जाते हैं और वद्ध का हटय जी फटने लगता है सामा 
जि नाटक के सुखद अत की बल्पता भी नही कर सकता ॥ पर सहला $ सकी 
यवमिक को चीर कर जब॑ वह सुख के वातावारण म आ जाता है तब उसका चित्त 
छिज उठता है और बह सदु के प्रति भास्पावान हा जाता है॥ 


जासद' से आन'द क्यों ? 


अ्ास था फझ्या के भावों वे सचार से सामोदिक को आनाद वया प्राप्त 
होता है। इस सम्बंध म॑ पाइचाय विद्वाना ने समयन्‍्धमव पर विचार किया है। 
एक मत के अनुसार त्रासद' (वाब्य या नाटक) जीवन को अनुक्॒रण होवा है 
और प्रत्येक प्रकार ब अनुकरण स हम आनाद मित्रता है। पर यद बात तो 
क्वज प्रासद' के ही नहीं सभी वतवित काओ के सम्बंध मं कही जा सकती है। 
दूसरे मत के अनुछार करुण्य स हम इसलिए आनन्द मिलता है दि इसका अनुभव 
कर हम कप्टा का निवारण कर सबसे हैं। परन्तु न तो रामच के पात्रों के बष्टो 
का निवारण किया जा सकता है न बाब्य वे पात्रा व क०छ। का ही । जत ये दोता 
छिद्धात्त भमा-य हैं। दसरा उत्तर हम मिलता है अरस्तू के कघामिस के भिंदाना 

से । प्लटो का कहता था कि कविता स भादों वा सस्तुलन नध्ट हो जाने के बारण 
मार्नामक विक्ृति भा जाता है। इस बारोप का निराबरण करने मे लिए बरस्तू ने 


जिस विरेवन ठिद्धाल या वेपामिस ब सिद्धान्त! (प0ण५ ॑ >बतशभक) का 
प्रतिपादन किया उसका सारा इस प्रकार है । 


४ विरेचन या कयाध्स वा सिद्धांत 


आस करुणा आदि नाव प्रत्यक मानर के अन्त करण मे वीज रूप से रहते हैं। 
लोकिके दृष्टि स व दु खद हात है. परन्तु काव्य या नाटक के द्वारा उद्दौप्त होते पर 
सामाजिक क हृदय म॑ इन नावा का जा उदगार होता है उससे इनका दुखद तरंच 
बह जाता है इस प्रकार प्रावन हा जान पर उनमे कंवल्ल सुखद तक्ततमात्र कप रद 
जाता है। जिस प्रकार विरेचन का जौपधि तेने पर सचित विकार मिदल जाने 
से शरीर हलका और स्वस्थ हा जाता हू टीक उसी प्रकार मानसिक जगत में भी 
करुणाई उ,गार स जन्‍्द करण शुद्ध हो जाता है और निविकार मन आनस्दमय हीं 





१ 'अपि प्रावा रोडित्यपि रतति दद्धस्‍्य हृरफस ३7 (उत्तररामचरिति) 


दुःखान्त-सुद्यात्त : एक ससोक्षात्मक अध्ययन ७७ 


जाता है। यह संशोधन था विरेचन काव्य या नाटक के संसार में हो सम्भव है 
वास्तविक जगत्‌ में नहीं लोक में करणय ओर भय के भाव व्यक्तिगत कब्टों को 
देखकर उत्पन्न होते हे और प्रेक्षक के साथ भी इनका प्रत्यक्ष सम्बन्ध हो सकता है । 
अतः इनसे कप्ट ही होता है । परस्खु काव्य या नाटक में पाठक या सामाजिक से 
इनका कोई भी प्रत्यक्ष या परोक्ष सम्बन्ध ने होने से इनके द्वारा दुःख की सम्भावना 
ही नही । 


साधारणीकरण का सिद्धान्त « 


“करुणादि से हमें आनन्द क्यों ध्राप्त होता हे”, इस सम्बन्ध में भारतीय साहित्य" 
शास्त्र में भी पर्याप्त ऊहापोह किया गया है । “विरेचन का सिद्धास्त' दुःक्षादि में भो 
सुल्ात्मकता का अशतः समाघान अवश्य कर सकता है, पर पूर्णत: समाधान के लिए हमे 
भरत के रस-सूत्र के व्यास्याता अभिनवगुप्त के 'साधारणीकरण' के सिद्धान्त की ही 
शरण लेनी पड़ेगी | वस्तुजगतु की यथार्थ भावसाओं का रसास्वाद से कोई सम्बन्ध 
नहीं है--इस का सम्बन्ध है कारण-विक्रेष द्वारा जाग्रत और परिस्थिति-विशेष से 
उद्दीप्त सामाजिक के अन्तः:करण के सुपुप्ठ भावों से ! किसी रस-विशेष में आनन्द 
इसलिए नहीं आता कि “वह रस आनन्ददायक है, अन्य रस नहीं । अृंगार' 
रस इसलिए आस्वाद्य नही कि वह शृंगार' रस है, वल्कि इसलिए कि काव्य 
भें शूंगार का बर्णन पढ़कर या नाटक मे श्रृंगार का दृश्य देखकर सामाजिक का 
चित्त 'संविदविश्वान्ति' की अवस्था में पहुँच जाता है, अर्थात्‌ उसका सन वाह्मयविपय- 
पराछसुश्ष होकर अपने जाग्रत स्थायी भावों में एकाग्र हो जाता है। अभिनव्भुष्त चित्त 
शांचल्य एवं मतःक्षोभ को ही दुःख का मूल कारण और मनःस्थिरता एवं एकाग्रता 
को ही आनन्द का प्रघान कारण मानते है। अत्तः श्रृंगार रस में भावत्द का कारण 
मन की चाह्मविपय पराड्मुखता और स्थायी भाव “रति' में एकाग्रता ही है और यह 
चाह्यविपय पराड़ मुखता एवं एकाग्रता शोक, भय आदि के हश्यों में विशेष रूप से 
सम्पन्न होती है । इसलिए दृश्य चाहे किसी भी प्रकार का क्‍यों न हो, उसमें आनन्द 
ही होता है। वस्तुतः सांसारिक विषय ही आनन्व-विरोधी होते है, उनसे चित्त को हटा 
लीजिए, आनन्द ही आनन्द है--चाहे फिर शोक का दृश्य हो या मय का, एक और 
कारण यह है कि सहृदय सामाजिक काव्य या नाटक में लॉकिक भावनाओं का नहीं 
बल्कि उनको छायामात्र का अनुभव करता है । कोई भी लौकिक सुख बुःखात्मक 
भाव काव्य या नाटक द्वारा अनुभूत्ति होने पर उत्तकी छायामात्र रह जाते हैं मत: आनन्द 
के ही कारण होते हैं। लौकिक शोकादि से व्यक्तित्व की भावना के कारण दुःख होता 
है अलौकिक शोकादि तटस्थता के कारण यह शोक मेरा भी नहीं, पराया भी नहीं, 

इस भावना के कारण--आनल्ददायक होता है, अनुकार्य के लौकिक भाव सामाजिक 
में अलौकिक हो जाते है । सहृदय साम्राजिक या पाठक कझुणादि में उन्हीं अलौकिक 
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भावनाओं को जनुनूति करता है । बद्णादि व हस्या मे सह्ददय गा लोकिक 
(वास्तवित्र) शांक या घृणा आदि का नहीं बल्वि जपनी सुधुष्त स्थायी मनोढत्तियों वी 
ही अनुभूति हाता है। जत वह अनिवायत जातरद शा ही उपभोग बरतादै। 
चास्तविक या जोौकिक दुख दुख क ही कारण हम हैं, पर उसका बितन 
जान इदाबक हांता है । चित्रणाला मे दनवास के चित्रा क दशन स दष्शकारण्प के 
अनेज दु सा का स्मरण करक॑ नी सोग़ा और राम का सुख ही प्राप्त हुमा ।* भवशूति 
ने भी उत्तररामचरित्‌ क प्रथम अव द्वारा उसी बात की पुष्टि को है कि दण्डकारण्य 
की घटनाएँ दस्तुत दुस और वर्ेय का कारण यी, उद्डी क वित्रा द्वारा राम ने बीता 
का मन बहताया था। इसलिए सम्भवव नवशूति ने करुण' को ही एकमात्र रस 
माना है ॥३ यहो करुणा रामायण तथा जय महावाब्या का आाषारभूत तत्व है । 
भत यह निश्िवाद है कि भह॒ृदय सामाजिक का करुय रस मे विशेष आनन्द दोता 
है। इससे इस चात का भी उत्तर मित्र जाता है. कि 'गासद' से सामाजिक की 
आनन्द कया हाता है। 


ल-++-+--.._ 
३ श्राप्तानिदु लायापि दण्डकेपु 
सित्यमानानि सुलाष्यभूवन्‌ ॥ ( 
गाय रघु० १४-३४ )) 
है ऐसे रस करण एव निमित्तभेदातू 0 (उत्तर० २-४७ ४) 


